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demostrar después de haberse descifrado la escritura ínmoico-micémca 
lineal B (usada en Cnossos a finales del siglo XV y en el continente 
en los siglos XIII-XII). Entre estos dioses se encuentran Zeus, Atenea, 
Demeter y (lo que es más sorprendente) Dionysos, aunque Ehrenberg 
insiste en que este no debe ser equiparado al Dionysos griego poste' 
rior. El estado actual de las investigaciones sobre el orfismo, a las 
que M. Linforth (The Aris of Orpheus, Berkeley 1941) ha impreso una 
nueva y muy distinta orientación, ha sido expuesto por el autor en 
Die Orphik im Spiegel der mueren Forschung. <Z. f. Kath. Theol » 
57 (1955) fase.4. 

K. Prumm 

Las siglas PW remiten a PAULY-WJSSOWA, Real EnZyklopadie der 
klasstschen Altertumswissenschaft, donde se encontrarán numerosos ar- 
tículos de interés para este capítulo y para el del helenismo. 



I. PREHISTORIA 


Sería un error tomar como punto de partida, para una com¬ 
prensión histórica del panteón de los dioses griegos y de las 
manifestaciones religiosas en Grecia, la situación etnográfica 
tal como se había consolidado en la metrópoli alrededor del 
año 1000 Antes, por el contrario, es necesario utilizar todos 
los medios del conocimiento histórico para penetrar lo más po¬ 
sible en la prehistoria, porque, a la vista del carácter conservador 
que es propio de las religiones antiguas hasta la época de su di¬ 
solución, debe contarse con que elementos muy antiguos habrán 
perdurado hasta estas épocas tardías. La religión griega se nos 
presenta en las primeras fuentes literarias (los poemas homé¬ 
ricos) en forma altamente perfecta, casi decadente. Aunque en 
estos poemas los dioses están reducidos a una selección (a los 
miembros del Estado olímpico), es posible reconocer también en 
estas fuentes las dos líneas de figuras divinas que posteriormente 
permanecerán siempre juntas en la religión griega; a saber, junto 
al grupo de los dioses celestes, el de los ctónicos. La cuestión 
de la formación de esta dualidad es uno de los más importantes 
problemas que afectan al origen de la religión griega como to¬ 
talidad. Es hipótesis obligada la de poner en relación esta doble 
estratificación con el hecho de que el pueblo griego representa 
una fusión de mdogermanos con una población anterior (si no 
queremos arriesgar la expresión «una población autóctona») me¬ 
diterránea. También está histói icamente comprobado que los 

1 La interpretación actual del origen del pueblo griego está vinculada 
il problema de los limos, tal como puede verse en los trabajos de 
KraHE sobre la prehistoria europea (aparecidos desde 1937 en «Die 
Welt ais Geschichte»), En su artículo Die Indogermamsterung Gne- 
í henlands, Krahe se representa este proceso en rasgos generales como 
sigue: en el segundo milenio vivía en la cuenca oriental del Mediterrá¬ 
neo un grupo de pueblos que en la historia posterior no ha dejado sino 
huellas precarias. Poco después del año 2000 aparecen los jonios, luego 
los aqueos. Con ellos los mdogermanos alcanzaron ya una preeminen¬ 
cia. Con la irrupción de los dorios, que tuvo lugar algunos siglos más 
i irde, el elemento indogermánico se impuso totalmente La situación 
iimca y lingüística así creada se mantuvo en sus rasgos fundamentales 
sin alteración a pesar de las invasiones pos’mores de nuevos grupos 
de los mismos pueblos (Esta opinión de Krahe es hoy generalmente 
iceptada. Cf. la reseña de Marouzeau : «L’annee philoJogique» [1945- 
1947] 311.) 
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pastores guerreros 2 indogermánicos llevaron consigo a Grecia la 
veneración de un dios supremo, que no sólo pertenece por su 
esencia a la esfera que más tarde se llamó «uránica», sino que 
también, aunque de forma mediata, puede ser considerado como 
descendiente de un primitivo dios del cielo, por mucho que esta 
suposición sea hoy todavía discutida Se trata, naturalmente, 
de Zeus. En las figuras de los miembros de la entonces reducida 
familia divina que ya acompañaba al dios supremo, los rasgos 
ctómcos estaban en un principio muy poco acentuados. Sin 
embargo, las más recientes investigaciones sobre los mdoger- 
manos llaman la atención sobre el hecho de que es necesario 
admitir que los portadores de la tardía Edad de la Piedra nór- 
dica estaban familiarizados con la figura de la diosa de la tierra. 
Los pueblos que más tarde emigraron a Grecia debieron, ade- 
más, atravesar la cuenca del Danubio, área de adelantada agri¬ 
cultura 4 , que había desarrollado una forma de religión agraria, 
y, por tanto, un culto de la madre tierra. En todo caso, los 
inmigrantes habían trabado conocimiento ya en el pasado con 
formas ctómcas de religiosidad. 

Por otra parte, las excavaciones realizadas en el marco en 
que se asentaron los griegos han sacado a la luz huellas pre¬ 
históricas de formas cultuales del mismo tipo. En el Neolítico, 
es decir, en una época de cultura agrícola bien conformada, así 
como en la Edad del Bronce, se encuentra difundido en la 
cuenca egea el tipo de ídolo femenino, que en el Asia Ante¬ 
rior, donde es posible seguir sin interrupción su desarrollo his¬ 
tórico, simboliza la fertilidad de la tierra y denuncia la exis¬ 
tencia de ideologías relacionadas con el matriarcado. La isla de 
Creta es uno de los principales lugares de hallazgos de estos 
ídolos. Los encontramos allí desde fecha muy temprana en los 

2 Expresión del historiador F. Kern en su síntesis audaz, pero tam¬ 
bién amplia de miras (Die Welt, worein die Gnechen traten: «Anthro- 
pos» 24 [1929] 167-219; 25 [1930] 195-207.793-799). Ninguna de las 
grandes exposiciones de la religión griega (ni siquieia la más reciente, 
de Festugiere) que para los fenómenos tehgiosos griegos utilizaremos 
con provecho, tiene en cuenta suhcientemente la exigencia de F. Kern 
en la introducción a su trabajo de que nadie debe empezar a «trabajar» 
sobre los orígenes griegos sin haber alcanzado una orientación previa 
sobre el estado de la investigación prehistórica, orientación que pueda 
luego ser utilizada más ampliamente a la luz de los conocimientos pre¬ 
históricos superiores (tal como, por ejemplo, Menghin los hace acce¬ 
sibles) y de los paralelos etnológicos. NlLSSON valora frecuentemente 
los datos religiosos etnológicos como paralelos iluminadores. Dado que 
el es además uno de los nnmeros especialistas en temas cretenses, sus 
opiniones sobre la formación de las figuras divinas griegas tienen sobre 
las de sus predecesores WiLAMOWíTZ y O. Kern las ventajas de un 
mayor equilibrio y una más alta verosimilitud científica. 

5 Véase más adelante. 

4 Cf. H. v. WlSSMAN. Die EniíVicklungsniume des Menschen II 
(en «Umversitas» 1 [1946] 145-164) 153 nt.61: «La zona que abarca 
el norte de Hungría, el sur de Austna y Moravia fue, en la segunda 
mitad del tercer milenio, primero punto de partida, después núcleo 
principal y, por último, país de retirada de la cultura campesina del 
Theiss.» 



LA RELIGIÓN DE LOS GRIEGOS 


9 


depósitos de restos cultuales, que han sido descubiertos en gran 
número. Las formas religiosas a las que pertenecen han seguido 
en Creta sus propios caminos, dejándonos abundantes restos, en 
parte de alto valor artístico, que nos permiten comprenderlas, 
así como a la postura mental que les corresponde. Aunque el 
cuadro de la religión cretense antigua pertenece al conjunto de 
la religión del Asia Anterior y de Egipto, que cae fuera de los 
límites de esta parte, no podemos dejar de recordar brevemente 
los hallazgos fundamentales de Creta, impi escindióles para la 
comprensión histórica de la religión griega. 

El hecho de que la religión de la Creta mmoica ejerció una 
influencia eficaz y duradera sobre la griega, no olvidado por los 
griegos mismos, ha sido irrecusablemente demostrado por la 
investigación aiqueológica. Quienes con mayor fueza acusaron 
este influjo fueron aquellas tribus inmigrantes que se estable' 
cieron en la misma Creta. No hay nada que demuestre esto con 
mayor claridad que el hecho de que los dorios inmigrantes prac- 
ticaran el culto al Zeus que nacía anualmente, que no tiene nada 
de indogermánico, hasta bien entrada la época helenística. Pero 
mucho antes de la decadencia de la autonomía política de los 
principados mmoicos, la religión cretense antigua había arrojado 
ias primeras olas de su influjo sobre el mundo cultual que nos¬ 
otros denominamos micénico. El hecho de la influencia reli¬ 
giosa, que en la época de los príncipes rmcémcos partía de Creta, 
debería ser considerado como seguro, o al menos como muy ve¬ 
rosímil, a la vista de los testimonios arqueológicos que han sido 
aducidos para demostrar las demás relaciones culturales entre 
ambos territorios. Pero existen además testimonios arqueológicos 
específicos de que la acción de Creta no se detuvo ante la reli¬ 
gión. Por lo demás, puede admitirse que algunos de los pensa¬ 
mientos fundamentales de la religión cretense serían comparti¬ 
dos por la población heládica primitiva de las demás islas del mar 
Egeo y del continente que más tarde fue griego, de forma que 
las tribus griegas inmigrantes, al ponerse en contacto con esta 
población, contrajeron ya un cierto parentesco espiritual con los 
creto-mmoicos. 

Para la reconstrucción de la religión cretense antigua hemos 
de basarnos en pequeños hallazgos que nos dan a conocer esce¬ 
nas cultuales. Gemas e improntas de sellos nos muestran repe¬ 
tidamente una columna, a cuyos lados están frecuentemente 
representados animales yacentes o erguidos. Se discute si estas 
columnas tenían una finalidad constructiva o cultual. En el pri¬ 
mero de los casos, podría tratarse de representaciones esquema¬ 
tizadas de un templo, y los animales tendrían entonces el sig¬ 
nificado de guardianes del santuario o de víctimas sacrificiales, 
o simplemente de atributos del titular del templo L La alta 
columna que se ve en un anillo de ero de Cnossos, detrás de un 
dios que desciende de la altura volando majestuosamente, es la 

15 Cf. Nilsson, 259. 



10 


KARL PRUMM 


que sobre todo reclama ser considerada como objeto indepen¬ 
diente de veneración. 

No menos discutido es el culto del árbol en la antigua Creta. 
El uso de ramas de árbol, demostrado en el complejo de la li¬ 
bación, no nos conduce a ningún auténtico culto del árbol. Sin 
embargo, en una serie de escenas cultuales que conocemos por 
su representación en hallazgos arqueológicos, especialmente en 
anillos de oro, el árbol ocupa un lugar muy destacado. Estas 
escenas representan hombres y mujeres tocando las hojas de un 
árbol b , frecuentemente en extático arrebato, y están acompaña¬ 
das por escenas de danza. Es decir, que estamos autorizados a 
suponer la existencia en la antigua Creta de un culto extático 
de la naturaleza en relación con la vida vegetal, lo que arroja 
una luz significativa sobre el hecho de que, entre la gran can¬ 
tidad de imágenes de seres divinos que nos son conocidas, la 
inmensa mayoría represente una figura divina femenina, aunque 
ocasionalmente, como en el citado anillo de oro de Micenas, 
sea un dios el figurado. Esto da pie a la suposición de que nos 
hallamos ante la pareja de la vegetación, que en el mundo del 
Asia Anterior del segundo milenio nos es conocida en multitud 
de variaciones; la madre, como encarnación de la vida total 
de la naturaleza, y el dios, como su fruto y resultado manifiesto. 
La circunstancia de que ese dios sea representado como cer¬ 
niéndose en el aire no constituye una prueba para una objeción 
irrefutable contra su naturaleza vegetal; una epifanía del dios 
(es decir, una imagen que es especialmente frecuente en los 
dioses de la vegetación) no hubiera podido ser representada de 
otra manera. Por lo que se refiere a la figura divina femenina, 
existe una profunda diversidad de opiniones entre los estudiosos. 
Mientras el gran arqueólogo Evans cree en una unidad de las 
figuras divinas femeninas, Nilsson encuentra signos de una di¬ 
ferenciación en vanas diosas funcionales (diosa del escudo, diosa 
del culto del árbol, diosa de las serpientes, madre de la mon¬ 
taña, señora [domadora] de los animales, diosa del mar y de la 
navegación) y considera necesaria la hipótesis de una disocia¬ 
ción. En todo caso, estas diosas han de considerarse como em¬ 
parentadas dada la estrecha relación que las une a todas con la 
naturaleza (excepto a la diosa del escudo, relacionada con la 
guerra). Por lo que hace al dios masculino, no se presentan 
signos de una disociación, a no ser que se quieran ver tan fuer¬ 
tes huellas de un ser supremo, que se crea poder postular su 
existencia como segundo dios junto al de la vegetación. Según 
se admita una unidad o una disociación de las figuras divinas 
femeninas junto a este único dios masculino, se concibe la re¬ 
ligión cretense antigua como fuertemente centralizada (hasta el 
punto de haberse hablado de un monoteísmo dualista) o como 
provista de un panteón en el que la figura más alta y dominante 

t. Gran anillo de oro de Micenas (Nilsson, lám.17,1) o anillo de oro 
de Vaho (NlLSSON, lám.13,8). 
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sigue siendo una gran diosa de !a naturaleza. Incluso Nilsson, 
en todas sus interpretaciones tan prudente, supone la existen' 
cía en Creta de un culto de la vegetación de carácter mistérico, 
basándose para ello menos en los testimonios arqueológicos que 
en las noticias literarias posteriores, que localizan en lugares 
cretenses de culto el mito del nacimiento y la muerte de Zeus. 
Otra prueba en apoyo de esta su suposición la ve en el hecho de 
que se haya demostrado que los lugares en que este culto fue 
practicado en los tiempos históricos habían sido utilizados ya 
en la época creto-micémca ". No se ha aclarado todavía si, y 
en caso afirmativo en qué medida, el culto de la diosa de la 
naturaleza estaba mezclado con el culto de los muertos, tan ca¬ 
racterístico en Creta. También a este respecto Nilsson se ma¬ 
nifiesta reservado; en el principal monumento cretense del culto 
a los muertos, el sarcófago de Hagia Triada, está representada 
una escena del culto de un muerto divinizado, pero para expli¬ 
carla es suficiente presuponer el carácter sacral del rey (tal como 
está demostrado, por ejemplo, en la ciudad de Cnossos), faltando 
la prueba irrefutable de su conexión con el culto de la madre 
tierra. 

Después de la mitad del segundo milenio es demostrable 
la influencia eficaz de la cultura y de la religión cretense sobre 
el continente griego y las costas de Asta Menor. Naturalmente, 
los cretenses, pese al aislamiento condicionado por la situación 
de su isla, estuvieron siempre en relación de mutuo influjo con 
los países que los rodeaban, por e)emplo, con Siria y con Egipto. 
Pero, para la historia de la religión del espacio griego, nos in¬ 
teresa en primera línea la relación de la cultura cretense con la 
micénica en sentido estricto. Para formamos una idea de esta 
relación no es el menor obstáculo la mcertidumbre en que nos 
hallamos de cómo deben ser concebidas las relaciones políticas 
que existieron entre los señores micémcos y Creta. Se contra¬ 
ponen en este punto las tesis de los historiadores alemanes, 
que suponen que la isla fue conquistada tempranamente por los 
príncipes del continente (opinión ésta compartida por Nilsson), 
y las de la escuela de arqueólogos ingleses, que rechaza, o al me¬ 
nos rechazaba hasta hace poco, esta presunción. (El mito del la¬ 
berinto representa esta relación a la inversa al menos durante 
cierto tiempo: dominio de los cretenses sobre el continente 
griego.) En todo caso, la historia nos ofrece ejemplos en abun¬ 
dancia de influencia de los vencidos sobre los vencedores, tantos 
como de los vencedores sobre los vencidos. La influencia que la 
icligión cretense ejerció sobre el complejo religioso griego ha 
i ncontrado clara expresión en la tradición literaria. A su favor 
hablan el empleo en el servicio divino en Grecia, hasta épocas 
muy tardías, de determinados símbolos cultuales cretenses, la 

1 Nilsson (296-302) estudia detenidamente la supervivencia de este 
tullo (sobre el que ha arrojado nueva luz el himno de Palaicastro, des- 
< ubierto a principios de nuestro siglo) y los mitos con él relacionados. 
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pervivencia de la forma del templo, la utilización ininterrumpida 
de algunos lugares de rulto. Un culto que es practicado durante 
siglos en el mismo sitio, por lo peneral no cambia a su titular 
por el mero cambio de los estiatos sociales dnectivos incluso 
en el caso de que los nuevos señores tengan su propio panteón, 
sino que continúa correspondiendo al mismo espíritu y mar- 
chando en la misma dirección aun cuando cambie el nombre de 
su titular. Sólo en el caso de una revolución religiosa de gran 
alcance, como fue, poi ejemplo, la suplantación del paganismo 
por el cristianismo, cambia el sentido de la veneración a pesar 
de la continuidad cultual. 

La investigación actual es unánime en la admisión de la 
existencia de relaciones entre una parte de les dioses griegos 
y los del panteón cretense. Artemis es la diosa griega que más 
rasgos de parentesco tiene con la diosa cretense de la natura¬ 
leza. Su emblema tiene un claro paralelo en la representación 
mencionada de la columna rodeada de animales, que podría con¬ 
siderarse como su forma originaria. Algunas hipóstasis de Ar- 
temis, es decir, algunas divinidades menores esencialmente em¬ 
parentadas con ella, tienen nombres no griegos, verosímilmente 
mmoicos: por ejemplo Bntomartis, Aphaia de Egina y Eilei- 
thyia, que fue venerada especialmente en Creta (tardíamente) 
y en Lacoma. Las raíces cretenses de Artemis y sus hipóstasis 
se harán todavía más claras cuando, en nuestro próximo párrafo 
sobre las divinidades de los griegos, tratemos detenidamente su 
figura. 

El culto cretense de la columna está representado en Gre¬ 
cia por el obelisco de Apolo Agieus, que se encontraba ante 
casi todas las casas. También deben ser citados aquí los hermes, 
que, consagrados al conocido dios, coronados con una repre¬ 
sentación de su cabeza y provistos de su símbolo fálico, se veían 
por doquier en los caminos y mercados. Los especialistas son 
unánimes en la suposición de que la creencia de que en estas 
piedras habitaba una fuerza mágica protectora y estimuladora 
de la fecundidad es la razón psicológica del culto «primitivo» 
conexo a estos objetos 8 . La frecuencia del culto del árbol (me¬ 
jor, de la veneración de una deidad en relación con un árbol) 
tiene como presupuesto, según vemos en varias aiticii (leyendas 
etiológicas o aclaratorias), la creencia de que en tales árboles 
había tenido lugar la aparición (epifanía) del dios en cuestión. 
Ambas formas cultuales, el culto a las piedras como el culto 
al árbol, no remiten exclusivamente a Creta, sino que pueden 
ser consideradas como antiguas realidades religiosas o semirre- 
ligiosas \ 

8 Sobre ellos, aparte de Nilsson y Kern, también A. (. FrsruciÉRE 
en el capítulo La Gréce de U obra Hiscotre genérale des reltgtons (tomo 
Gréce'Rome) (París 1944) 36 39. La mentalidad aquí descrita pervive 
en forma todavía más gio¿>era en la veneración de los meteoritos y de los 
demás «betilos» 

* Un fragmenio del culto cretense de las piedras, la significación 
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Si desde el principio, junto al culto de objetos no figurativos, 
en cuya veneración, desde un punto de vista psicológico, era 
muy fácil que se obstinara la mentalidad mágica, encontramos 
en la religión cretense también figuras de dioses personales, en 
los que se presupone la existencia de una conciencia a la que 
es posible dirigirse con súplicas y ofrendas, tenemos todas las 
razones para suponer también entre los griegos más antiguos la 
coetaneidad de las formas de culto auténticamente religiosas con 
los usos de carácter mágico. Como la etnología y la psicolo¬ 
gía 10 nos enseñan, esta coexistencia es normal en las culturas 
tempranas secundarias (es decir, en la cultura de que podemos 
admitir eran portadores los inmigrantes griegos), y con ella de¬ 
beremos contar en nuestro párrafo sobre el culto. Pero antes 
hemos de esbozar las figuras de los principales dioses griegos 
tal como los griegos mismos las vieron y, en la medida de lo 
posible, indicar las líneas fundamentales de su devenir histó¬ 
rico. 

Este cuadro de conjunto de los dioses más importantes del 
panteón griego podríamos subdividirlo tomando como base las 
raíces históricas indogermánicas o cretenses propias de cada fi¬ 
gura. Pero en no pocos dioses ambas líneas genealógicas coexis¬ 
ten. Nosotros nos conformaremos, para la selección a que debe¬ 
mos limitarnos, con un orden que, en parte tardío, es, sin 
embargo, recognoscible ya en Homero. Orden que nos permite, 
y que incluso exige, considerar a Zeus como perteneciente a 
un conjunto y simultáneamente destacarlo de él. 

Podemos renunciar aquí a un detenido estudio de la ge¬ 
nealogía del «Padre Zeus», así como a las leyendas sobre las 
épocas de dominio de Cronos y Uranos, anteriores a la de Zeus, 
dado que se trata de motivos de primitiva interpretación de los 
orígenes del mundo cuya significación religiosa es secundaria 1 h 

cultual de la puerta, se encuadra dentro de un conjunto prehistórico 
y etnológico con el que seguramente guarda relación la cultura mega- 
litica. (Véase sobre esto F. KerN.) Por otra parte, especialmente en la 
órbita del Asia Menor, los megalitos se convirtieron (más allá de su 
significado inmediato en el complejo funerario) en lugares sacrificiales 
para los espíritus de la fertilidad (rango al que fueron elevadas con 
(rccuencia las almas de los muertos), fenómeno que ha tenido lugar en 
il conjunto religioso del animismo. Es evidente que el no lomar en 
cuenta tales paralelos etnológicos y prehistóricos equivale a cerrarse el 
icceso a la comprensión de numerosas manifestaciones religiosas grie¬ 
gas. Igualmente importante es el no relegar al absoluto comienzo tem¬ 
poral estos hallazgos religiosos prehistóricos bajo pretexto de su relativo 
primitivismo. 

10 Sobre el hecho de que es más fácil considerar a la religión como 
un escalón anterior a la magia que como resultado de ésta, cf. Fes- 
iiiciere, íbid., 46s. 

11 Estos motivos vuelven a aparecer en el orfismo (véase más ade- 
I míe VI 2; cf. nt.290). Los hallazgos de Ras-Schamra han proporcio- 
indo puntos de apoyo a la teoría del origen fenicio de la emasculación 
di Uranos, así como a la posibilidad de interpretarla desde el pumo de 
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II. LAS FIGURAS DIVINAS 

1. Zeus 

La figura del «Padre Zeus» es (con otras pocas figuras di¬ 
vinas, como Hestia y los Dióscuros) el más antiguo elemento de 
la fe griega en los dioses. Por su contenido procede de la tem¬ 
prana cultura patriarcal indogermánica. Todavía no ha podido 
determinarse con claridad si la religión minoica conocía un dios 
supremo de un rango próximo al de Zeus. Querer ver en el 
complejo de representaciones que se ofreció a los griegos en la 
figura masculina que acompañaba a la diosa cretense de la natu¬ 
raleza una base de la que haya podido desanolíarse el Zeus 
griego, es imposible; la citada figura pertenece, con la mayor 
verosimilitud, al ciclo de los héroes de la vegetación y debe ser 
puesta en relación con Attis y Adonis. Nos está, pues, por lo 
menos científicamente, permitido aislar de ella a Zeus y consi¬ 
derarlo primero en cuanto relacionado con la religión de la cul¬ 
tura indogermánica patriarcal temprana, en la que se encuentran 
sus raíces. Este va a ser el camino que sigamos para llegar a 
una comprensión del dios. 

Si bien el estado actual de la investigación sobre los indo- 
germanos primitivos es tal que todavía no puede ser admitido 
como un hecho irrefutablemente demostrado que esta comuni¬ 
dad de pueblos haya creído en un dios uno, sin embargo esta 
creencia se hace sentir constantemente en su religión 1J . En el 
panteón indogermánico (si es que existió uno al menos rudi¬ 
mentario), una figura se elevaba sobre todas las demás: el padre 
del día. Es éste el nombre que podemos suponer servía para 
designarlo dada la coincidencia que en este punto encontramos 
en todos los pueblos indogermánicos aislados: Deipatyros entre 
los limos, Zeus pater entre los griegos, Júpiter entre los ro¬ 
manos y Djaus pitar entre los indios. 

La importancia de primer orden de la figura así denominada 
en la forma primitiva de la religión griega (al menos dentro del 
complejo de raigambre indogermánica) no puede ser fundamen¬ 
tada con el error de creer que el apelativo griego para dios, 
la palabra Oeóq, esté etimológicamente relacionada con Zeus 1 '. 

vista de la mitología naturalista de aquellas zonas. Sobre esto, O. Eiss- 
teldt, Ras Schamra und Sanchunjathon (Halle 1939) p.l49ss. 

12 Escojo esta prudente formulación atendiendo a las observaciones 
de A. Closs en la reseña de mi libro Chnstentum ais N euheitserlebnts, 
aparecida en <Anthropos> 37-40 (1942-45) 921-33. Ello no quita el de¬ 
recho de valorar, al menos como hipótesis de trabajo, la postura rotun¬ 
damente afirmativa ante este problema. 

1 E. Schwyzer (Gnech. GrammaUk I, Munich 1939) lo pone en 
relación con el substrato egeo Otra es la opinión de Bartoli, M., 
Saggt dt lingüística spectale (Turín 1945) p.262. 
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Ha sido propuesto considerar la apelación «Padre», que es pro¬ 
pia de Zeus, como simple expresión de su relación con la fa¬ 
milia divina que le rodea 14 . Esto traería como consecuencia dar 
de antemano a uno de los epítetos más sagrados de Zeus una 
significación relacionada con el elemento politeísta de la religión. 
Pero incluso en el caso de aceptar esta interpretación del origen 
del calificativo habría que tener en cuenta que la familia divina, 
que se encontraba bajo el poder patriarcal de Zeus, era en un 
principio muy limitada en ei número de sus componentes. Podría 
preguntarse entonces si el para Zeus tan característico epíteto 
de «Padre» no habría de ser tomado desde el principio como 
dotado de mayor amplitud, de tal forma que exprese la relación 
del Zeus griego y de su predecesor ano con el hombre y con 
el mundo 1 ’. 

El hecho de que los griegos escogieran el primer y más alto 
monte de su zona de colonización, el Olimpo, como lugar de 
residencia de Zeus, no tiene por qué ser derivado inmediata¬ 
mente de la relación de Zeus con el tiempo, sino que es una 
comprensible concretización de la representación del trono del 
dios en las alturas. La asociación se conservó en las posteriores 
migraciones hacia el sur, de forma que el más importante centro 
cultual que los aqueos fundaron en el Peloponeso se llamó, de 
acuerdo con el nombre del monte, Olimpia u> . En los antiguos 
calificativos de Zeus, la función de éste como dios del tiempo 
destaca muy especialmente. Como razón de este hecho podría 
admitirse una temprana contaminación con el dios del tiempo, 
que pertenece a los más antiguos elementos histónco-religiosos 
conocidos desde Europa hasta Oceanía l7 . Pero no es necesario 
admitir la existencia de esta contaminación, sino que basta re¬ 
cordar que el hombre de la cultura campesina temprana depende 
fuertemente del tiempo; él espera del providente dios soberano, 
en el caso de que la figura de éste haya preservado en cierta 
medida su relación originaria con las alturas, que ejerza su poder 
en lo que el hombre más lo necesita lh . En todo caso, la ju¬ 
risdicción de Zeus no se limitó nunca a la esfera del tiempo. 
Desde un principio los rasgos éticos en la figura de Zeus do¬ 
minan de tal forma, que el aspecto puramente externo del go¬ 
bierno del tiempo no puede ser considerado como lo esencial 
que el hombre griego vio en él. Una reciente investigación de 
Solmsen muestra que incluso la idea de que Zeus anota los 

14 Esta parece ser la opinión de Nilsson. Véase 314322 y 390. 

Nilsson hace notar que la fórmula homérica para Zeus -raxTO 
/voooív ts Osi.i'j xe no puede, sin mas, ser considerada como una prueba 
dt la relación paternal de Zeus para con los hombres todos, smo que 
< s expresión de las relaciones genealógicas que existían entre él y las 
)>,< nes nobles. 

,h Referencia de A. J. Festugiere, Gréce p.35. 

1 ' Según los resultados de las conocidas investigaciones de GRArBNER. 

Is Recuérdese aquí la naturalidad con que San Pablo presupone en 
sus oyentes paganos en Listra la capacidad de comprender ideas de este 
gi ñero. 



16 


KARL PRUMM 


pecados de los hombres es griega 19 ; en consecuencia, la imagen 
del libro de la vida, que se nos presenta ya en Oriente y en el 
Antiguo Testamento, y en la que encuentra expresión la con- 
ciencia de la existencia de un supremo guardián personal del 
comportamiento ético de los hombres, aparece entre los griegos 
ocasionalmente asociada a Zeus. Se ha dicho que en Homero 
la ocupación de Zeus consiste sólo en poner orden en las dispu¬ 
tas de los dioses y cuidar de la armonía del cosmos en general; 
pero una más detenida consideración descubre los rasgos éticos 
también en la imagen homérica de Zeus 20 . (Su deformación 
pot rasgos opuestos es una consecuencia del proceso de noti¬ 
ficación.) Ya los famosos versos que inspiraron a Fidias su es¬ 
tatua colosal del Zeus de Olimpia dibujan en su contexto, «en 
cierto modo, la imagen viviente de la alta y todopoderosa fuerza 
del eterno precepto moral» 2l . 

Por lo demás, la asociación de Zeus con los fenómenos me¬ 
teorológicos no fue en absoluto perjudicial a su imagen majes¬ 
tuosa. Pues son los más elevados meteoros, especialmente los 
de la tempestad, los que son puestos en relación con Zeus y 
de los que él ha ganado algunos de sus calificativos más her¬ 
mosos (como, por ejemplo, «reunidor de las nubes», en Homero) 
y su atributo preferente, la piedra del rayo. Nilsson tiene razón 
en su afirmación de que no es fácil poner en relación la vene¬ 
ración de Zeus como dios del tiempo con fiestas determinadas; 
en las fiestas de Zeus se conmemoraba, sobre todo, la relación 
del dios con el Estado 22 . Cierto que determinados lugares de 
culto, especialmente las alturas y los montes, parecían como 
creados para adorar a Zeus como dios del tiempo. Famoso en 
este sentido era el monte Lykaion, en Arcadla. En unión con 
este primitivo culto a Zeus se cumplían ritos expiatorios, con 
los que se intentaba propiciarse al dios inclemente y (aisladamen¬ 
te incluso en tiempos históricos) también sacrificios humanos 2 

inseparable de la relación de Zeus con el tiempo es la que 
guardaba con la fertilidad. La repartición de funciones trajo 
consigo que la vegetación fuera puesta bajo el dominio de otro 
grupo de deidades, a saber, de las ctómcas; pero existió también 
un Zeus Ctonios, que no es separable del dios del cielo y que 
no guarda ninguna relación con el Zeus cretense, que muere y 

19 F. SOLMSEN en el art. The Tablets of Zeus (cf. la reseña de Ma- 
ROUZEAU: «L’annee philologique», 1945-1947). 

2 “ Material en Nilsson, 391ss; Nagelsbach (97-100) no hace sino 
alusiones dispersas. 

21 R. HerkenraTH, Der ethische Aufbau der Ihas und Odyssee (Pa- 
derborn 1928) p.15. 

2 - Así la Dipolia en Atenas (con el notable rito de las Bufoma) en 
honor a Zeus Polieus. Cf. FestugilRE, 69s. 

2i El culto cruel del Zeus Lykaios de Arcadla es interpretado por 
muchos (por ejemplo, por O. Kepn, I 187s) como una contaminación 
del culto griego de Zeus con un culto local más antiguo; sobre Zeus 
como dios expiatorio véase Nilsson, 388s. 
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renace 21 . El mito de la hierogamia entre Zeus y Hera es con- 
siderado todavía hoy por muchos investigadores como una sim- 
bolización primitiva de la común competencia del dios del 
cielo y de la diosa de la tierra sobre el crecimiento de los fru- 
tos Estaba de acueido con la universalidad de este dios su¬ 
premo el que se le sometiera la protección de la granja y de la 
industria bajo sus calificativos de Herkeios y Ktesios. Existen 
buen número de epiclesis similares que daban expresión a su 
poder sobre otras esferas. Tomadas en conjunto, redondean la 
imagen que el griego se hizo de Zeus y le prestan una altura 
y perfección tal, que debe recordar la figura del ser supremo 
de las culturas primitivas, aunque el antropomorfismo y la mi- 
tificación de Zeus hayan abierto un abismo entre él y aquella 
auténtica y verdadera imagen de dios. La relación que existe 
entre la grandeza que se esconde tras la figura de Zeus y el 
llamado dios-autor («Urheber») y de la conciencia del estrato 
primitivo, que según los resultados de la investigación etnológico- 
religiosa debe ser presupuesto, es algo que no puede ser demos¬ 
trado con el método histórico sencillo ni con la lingüística com¬ 
parada. Es de esperar que la aplicación a la religión de las altas 
culturas históricas de los criterios (totalmente diferentes) con 
que trabaja la investigación etnológico-religiosa arroje luz sobre 
ello. Esta genealogía histórica de Zeus sigue siendo por el mo¬ 
mento todavía insegura. Pese a ello, dada la existencia de figuras 
divinas similares en pueblos de una estructura cultural parecida 
a la que se supone tendrían los pueblos arios antes de su diás- 
pora 2b , figuras divinas que nos es posible perseguir hasta llegar 
a través de ellas al ser supremo del estrato primitivo, esta in¬ 
terpretación de la figura de Zeus conserva un alto grado de 
verosimilitud científica. Falso sería el suponer que los griegos 
inmigrantes, por el primitivismo de su pensamiento, no estaban 
aún suficientemente maduros para una imagen de dios de tal 
rango. No es en absoluto verosímil que la asociación de Zeus 
con el Olimpo, que es sólo un símbolo de su alteza, haya nacido 
de la creencia de que la competencia de Zeus estuviera limitada 
a aquel monte J7 . También falta una prueba de que el concepto 
universal de Zeus haya surgido de la acumulación de muchos 
Zeus locales 2S . 

-’ 4 Nilsson, 376; O. Kekn, ¡90s. 

25 Al contrario aue Kern (I 65 y 194s), NlLSSON mega la exactitud 
de esta suposición. Para el, el nulo tiene un significado puramente 
social y se refiere a antiquísimas costumbres matrimoniales. 

~ b Hoy todavía, L. von Schroeder, Ansche Religión I 455ss. 

17 Tampoco la opinión de O. Kern, según la cual los griegos mmi- 
grantes^ habrían fusionado el dios del cielo que con ellos traían con 
un espíritu de la montaña olímpica (Kern, 1833ss), parece encontrar un 
ipoyo, en la forma en que, por e)emplo, en Homero es concebida la 
i ilación de Zeus con el Olimpo. 

22 Ocasionalmente, NlLSSON se expresa como si admitiera el desarro¬ 
llo de un Zeus universal a partir de una colectividad de Zeus aislados 
individuales. También Festugilre se expresa, en mi opinión, de forma 
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Aunque Zeus fue seria y tempranamente afectado por el 
escepticismo ante los dioses conservó tanto de su prestigio 
primitivo hasta la época de la disgregación panteísta de la an- 
tigua fe en los dioses personales (tal como la consumó la Stoa 
con irreverente consecuencia), que Cleantes, por ejemplo, pro- 
longando una piedad esquiliana iu , pudo asociar sus sentimien- 
tos religiosos, cuyo objeto era en realidad el universo divinizado, 
al nombre de Zeus. Se puede decir incluso que fue la vieja 
imagen personal de Zeus la que preservó a estos estoicos de un 
total hundimiento en el apersonalismo panteísta. 

Más adelante hablaremos de la limitación en Homero de la 
jurisdicción de Zeus por las moiras, que en el epos parecen en 
ocasiones estar por encima de él. Baste a este respecto la indi- 
cación de que en Homero el gobierno del destino aparece tam¬ 
bién a veces como totalmente dependiente de Zeus. La perso¬ 
nificación que se esconde tras la Moira, y que no carece de pa¬ 
ralelos indogermánicos comunes \ puede muy bien (incluso 
antes de la disociación del grupo indogermánico en pueblos 
aislados) haberse disgregado de la figura de un dios superior 

errónea. Habla de la estrecha unión de los Zeus locales arcaicos a su 
lugar de veneración, y, por lo que yo puedo ver, opina que los griegos 
no fueron conscientes hasta más tarde de la unidad de los distintos 
tipos. Cierto que el aislamiento cantonal de los griegos después de la 
caída de Micenas era muy grande. Pero, puesto que en aquella época 
la validez panhelémca de Zeus ya debía haberse impuesto a los griegos, 
la necesidad de un tal redescubnmiento no existiría sino para un estrato 
hundido en la absoluta incultura. Que en Zeus los griegos llevaron con¬ 
sigo a Grecia una elevada idea religiosa, es algo que todos los especia¬ 
listas admiten; Nilsson concede incluso una cierta razón a WELCKER, 
que emplea la fórmula «monoteísmo primitivo de Zeus» (394). El estar 
preparado a prolongar esta línea más o menos hacia atrás hasta llegar 
a una primitiva creencia en un dios uno supremo (y en esta expresión 
es el adjetivo primitiva el que debe ser subrayado; no se trata de una 
idea filosófica), es algo que depende de la postura más o menos pro¬ 
picia que se adopte, de una parte, ante la suposición de la existencia 
entre los bienes espirituales de la humanidad primitiva de la creencia 
en un ser supremo, y de otra, ante el método de trabajo histónco- 
cultural; ante este, Nilsson adopta una postura de frialdad; FesTU- 
G1ÉRE lo rechaza rotundamente (en el comentario a mi libro Hand - 
buch • «Revue des Études Grecques» 57 [1944] 252-56); pero en 
buena parte de sus objeciones se ve que el problema que se plantea 
es el de si es posible valorar los datos históricos utilizando el método 
histónco-cultural. El total escepticismo con que Festugiere se enfrenta 
con este problema desconoce de forma asombrosa el actual estado de 
la ciencia interesada, a saber, de la etnología histónco-cultural. Pero 
para detenernos en una discusión sobre el tema no es este el lugar 
apropiado. 

2,1 Característico a este respecto es ARISTÓFANES, Nubes 377ss 

10 La relación ha sido demostrad.» por NeusTADT en un análisis de 
las fuentes del himno. 

1 Como las religiones persa e india y, en cierto sentido, la romana 
demuestran, los pueblos arios tienen, en general, inclinación a las 
abstracciones. Pero la suposición de que en el período temprano de 
la religión griega las abstracciones tuvieran la importancia que E. Pe- 
TERICH en su libro Theologie der Hellenen les atribuye (Viena 1938), 
no se ha impuesto. 
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de prerrogativas universales y poder ilimitado, como un medio 
de destacar umlateralmente su oficio de conducción del destino. 

Con la creciente antropomorfización de Zeus, la limitación 
del alcance de su poder le amenazaba inevitablemente; pues el 
antropomorfismo no significa entre los griegos, ni, en general, 
en el paganismo, simplemente que se busque dar un apoyo 
fantástico a una idea de Dios esencialmente suprasensible, sino 
que lo sensible entra en la imagen misma de Dios, de lo que 
se sigue inevitablemente una limitación en su ser y en la esfera 
de su acción. El que Zeus careciera de un templo hasta en la 
época histórica, incluso en una ciudad tan amiga de construir 
como Atenas es algo que resulta a primera vista extraño, pero 
que, observado desde el punto de vista de la historia etnológica 
de las religiones, no hace sino corroborar la sospecha de que 
Zeus es una herencia de un dios-autor desde luego muy anterior 
en el tiempo !í . En Esparta, las fiestas de Zeus fueron despla¬ 
zadas a un lugar secundario por las de Apolo, pero nadie su¬ 
pondrá por ello que Zeus no tuvo también allí para la con¬ 
ciencia (o, si se quiere, para la «creencia») el valor de primero 
entre los dioses. En conjunto es posible que el papel que des¬ 
empeñaba Zeus en la plegaria de los griegos fuera siempre con¬ 
siderable; el proverbio que Calimaco colocó al principio de sus 
Mtuii, i/- Atoe ápyo\u£<jOa podría demostrarlo. Alzando de esta 
forma sus ojos a Zeus es como el griego comenzaba frecuente¬ 
mente su trabajo cotidiano y algunas empresas importantes ais¬ 
ladas. 

Resumimos y valoramos nuestras conclusiones. 

a) Cuando expresamos la opinión de que en Zeus se tras¬ 
lucen los rasgos de un primitivo dios uno, especialmente al con¬ 
siderarlo a la luz del contexto indogermánico l , no pretendemos 
afirmar que él ocupara en la religión popular griega precisa- 

El primer templo a Zeus en Atenas fue comenzado por los pisis- 
frátidas y permaneció inconcluso hasta época romana, en que fue ter- 
minado por un monarca extranjero, a saber, por el seleucida Antíoco 
Epifanes. Cf. O. Kern, II 84s. 

3 Persistencia en el trasfondo de la conciencia religiosa y, simultá¬ 
neamente, retroceso en el culto ante otros seres divinos; este ha sido, 
como puede demostrarse, el destino frecuente del dios autor. Nume¬ 
rosos ejemplos en la obra capital del P. W. ScHMiDT. 

{1 Naturalmente, es muy verosímil que algunos rasgos en la imagen 
de Zeus, de los que nosotros encontramos testimonios en época histó 
nci en los calificativos y en los usos, se desarrollaran a partir del con- 
i icto con las figuras divinas masculinas de la religión egea (minoica y 
niicenica), de las que nosotros, desgraciadamente, sabemos muy poco. 
Nii SSON dedica especial atención a esta evolución. Pero ello no cambia 
« n nada el hecho de que Zeus estuviera preparado, por su pasado mdo- 
ju rmámeo, para ser dios universal. La leyenda ateniense según la cual 
( icrops, el primer rey, fundó en Atenas el culto de Zeus Hypatos, no 
h ict sino reforzai la suposición de que los minoicos, como sus vecinos 
<)<! Asia Menor (cf. A. VjNcrNr en su informe Chromque d’Híi.toiie 
</< s reltgtons: «Revue des Sciences religieuses» 20 [1940] 450s), cono- 
»mi un dios supremo masculino, y establecer una relación entre esta 
íigun divina y el culto ateniense a Zeus. 
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mente el lugar del dios uno. Esto sería en sí una contradicción, 
porque nosotros no conocemos esta religión sino como politeísta 
y porque la imagen de Zeus no fue, como la del Yahveh del 
Antiguo Testamento, sólo por vía de aclaración, revestida de 
rasgos humanos, sino que, igual que los demás dioses, está in¬ 
cluido como simple pnmus mtcr pares en la categoría de los 
seres divinos antropomorfos, que constituían una parte del cua¬ 
dro de conjunto del cosmos. Nunca pudo la misión cristiana 
primitiva presentarse ante los griegos con el mensaje: el dios 
uno que nosotros anunciamos es, en el fondo, vuestro Zeus. 
Pero nosotros hoy podemos suponer que existió una línea, que 
no nos es conocida en todas sus partes, que unió la figura del 
Zeus que nos es históricamente cognoscible con el dios uno 
primitivo del estrato más antiguo, tal como la colaboración de 
la prehistoria y de la etnología lo ha hecho verosímil. 

b) Sobre esta base fueron posibles aquellas elevaciones a 
una religión de Zeus que intentaron Esquilo y, en otro marco, 
Cleantes. Ninguno de estos dos intentos de realzar a Zeus aban¬ 
donó por completo la línea específica del pensamiento pagano; 
el primero no, porque, si desplazaba lo antropomorfo a la pe¬ 
riferia, no lo excluía totalmente y dejaba lugar para los otros 
dioses; el segundo, porque el logos del mundo, que tenía el 
mismo rango que Zeus, permanecía dentro de una dimensión 
ultramundana. 

c) Con la constatación de que Zeus por su componente in¬ 
dogermánico pertenece al grupo de los que han de ser conside¬ 
rados como dioses supremos, Júpiter, Dyauspitar, etc., y que 
es parte constitutiva de la más antigua religión común a los 
griegos, hemos alcanzado una conclusión de extraordinaria tras¬ 
cendencia. Con ello queda probado que los griegos estaban fa¬ 
miliarizados desde un principio con una imagen divina de gran 
amplitud. Sólo en la apelación de padre que se daba a Zeus 
en relación con lo más alto, con la luz y con el día, hay ya una 
tal elevación, que no es posible pensar que esta figura divina 
estuviera asociada a una idea diluida. La palabra padre está 
unida a Zeus con segundad desde una época anterior a la de las 
primeras fuentes literarias que la testimonian y debe incluso 
haber sido utilizada ya por los inmigrantes como calificativo 
del dios, como demuestran los paralelos indogermánicos de la 
imagen de Zeus. Con ello se demuestra que a la figura de Zeus 
le fue reconocido un carácter personal desde la época primitiva 
griega. Naturalmente, el siempre repetido asombro ante los fe¬ 
nómenos de la naturaleza, que poco a poco habían ido siendo 
asociados a Zeus, despertaba siempre de nuevo y profundizaba 
la «fe» en él. Pero jamás quedó el hombre griego detenido en 
una fuerza impersonal. Una tal fuerza impersonal no hubiera 
podido nunca servir de base al aspecto ético de la imagen de 
Zeus, aspecto a cuyo germen podemos, sin pecar de ligereza, 
atribuir la misma antigüedad que al del poderío sobre distintas 
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esferas de la naturaleza. De esta forma se acaba con la impro¬ 
cedente presunción de la influencia de la idea impersonal de 
mana sobre el devenir histórico de la religión griega. Si esta 
idea de mana, que parte siempre de categorías aisladas de fe¬ 
nómenos, representara realmente el absoluto principio de los 
dioses griegos, hubiera sido preciso un tiempo increíblemente 
largo hasta que el conjunto de prerrogativas que son propias 
de Zeus hubiera podido Ilegal a leumrse. Pero una tal paula¬ 
tina confluencia no es demostrable. Cuando nosotros lo cono¬ 
cemos, Zeus es ya el dios supremo, con todo el conjunto de 
prerrogativas que le son peculiares. Su elevación se comprende 
más fácilmente suponiendo la existencia en un principio de un 
pensar causal correcto, paulatinamente olvidado luego hasta des¬ 
aparecer, que suponiendo la de una idea de mana que procede 
a ciegas y hace un ídolo de cada fuerza que percibe. Por lo 
demás, quizá no fueran los fenómenos de la naturaleza muerta, 
sino los de la animada, los que despertaron la atención del 
hombre primitivo de la forma que supone la teoría que acabamos 
de considerar, y quizá también la fuerza que se escondía tras 
ellos fuera interpretada inmediatamente como análoga al prin¬ 
cipio vital que se percibía oscuramente en sí mismo y en los 
animales, lo que hubiera conducido no a una fuerza impersonal, 
smo a un ser animado concebido como consciente y dotado de 
libertad: la creación de los dioses de la etapa ammista * 

A ellos corresponde una gran parte de los seres divinos que 
consideraremos a continuación, especialmente las deidades me¬ 
nores, pero también todas las relacionadas por su origen con la 
pareja de la vegetación, como Dionysos y, probablemente, Apolo. 
Pero, a causa del origen enteramente otro de tales deidades, es 
difícilmente imaginable que entre los griegos primitivos la pareja 
divina Zeus-Hera fuera considerada, sin más reflexión, como 
igual a la pareja Apolo-Artemis 6 . A pesar de toda su elevación, 

3j No existe la menor razón para, en un interno de reconstiucción 
del devenir histórico del mundo divino de los griegos, preferir con 
exclusividad entre las categorías etnológicas la de la fuerza o del mana 
(cuya importancia en el proceso de formación de la imagen griega de 
los dioses es, cuando se acierta a comprenderla correctamente, cierta¬ 
mente notable). Seguro es el hecho, a que iludimos más arriba, de que 
los griegos, al atravesar la llanura del Tisza, entraron en contacto 
con la forma de pensar de las culturas agrícolas, que es la ammista. 
A ella pertenece la dualidad de la vegetación, sin la cual apenas se 
podría comprender la historia de la religión griega. 

6 Así cree Festugiére poder representarse la situación (36.63). Pero, 
precisamente cuando se acepta la confluencia de dos líneas principales, 
! i indogermánica y la minoica, para llegar a formar la síntesis de la 
religión griega debería aceptarse que los griegos se encontraron ante 
una tríada tan tempranamente como ante una pareja. Si, como es de 
suponer, el dios masculino cretense de la vegetación era una figura del 
upo de la de Adonis, no hubiera pedido soportar una amalgamación 
con Zeus si no era perdiendo totalmente su forma, lo que parece ser 
que no tuvo lugar sino en Creta (el dios-niño Zeus). En el caso de 
que se conservara la imagen indogermánica de Zeus, era necesario que 
luese creado un nuevo lugar en el panteón helénico, junto a Zeus, 
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Apolo no dejó nunca de ser el dios juvenil, y Dionysos se pre- 
senta a la conciencia de la época histórica como un rezagado. 
Ninguno de estos dioses podía en su rango ser confundido con 
Zeus. 


2 . Otras divinidades mayores 

A causa del carácter esquemático de esta visión de conjunto, 
no nos es posible detenernos en el análisis de las figuras divinas 
que vamos a ver a continuación para determinar sus posibles 
orígenes, sino que deberemos conformarnos, y esto sólo en las de 
mayor importancia, con algunas alusiones a este problema, Po- 
seidón y Hades, los dos dioses que en las listas divinas poste' 
ñores ocupan los lugares inmediatamente posteriores a Zeus, por 
regla general no desempeñaron en la vida cultual un papel que 
justificara esta posición. Hoy todavía se cree poder reconocer 
en la épica homérica el paso de Poseidón de antiguo dios de 
la tierra a señor del mar l7 . Su relación con el caballo, que halla 
expresión en el calificativo Hippios, así como en el hecho de 
que le correspondiera el sacrificio del caballo, se explica di' 
ciendo que, como ser acuático, fue representado primitivamente 
en figura de caballo lh . Su jurisdicción universal sobre las aguas 
(también sobre las continentales) se explica hoy considerando 
esta última esfera de dominio como comprendida ya en la íma- 
gen que los griegos inmigrantes llevaban consigo; la extensión 
de su jurisdicción al mar habría tenido lugar en tal caso a su 
llegada a Grecia, donde los griegos entraron en contacto con 
el mar. Sea como fuere, por este camino llegó a conquistar el 
rango de uno de les tres señores del mundo tripartito, y co' 
mo tal aparece en Homero. Dándole a Anfitrite como esposa, se 
pretendía aparentemente hacer concordar su culto con el del 
antiguo dios del mar, Tritón ‘h 

Hades, el dios de las sombras, es en Homero, a pesar de la 
frecuencia con que aparece nombrado, una figura nebulosa. Tie¬ 
ne en sí algo pasivo y teme incluso a su hermano y corregente 
en el gobierno del mundo, Poseidón, señor de los terremotos 10 . 

para la deidad menor; así, en Esparta fue ésta, consecuentemente, 
considerada como epiclesis de Apolo (Hyakinthos). 

» Cf. KerN, I 196. 

■* 8 Esta es la difundida opinión de O. Kern, I 195, y Nilsson, 423. 

y<i El intento de penetrar en la esencia de Poseidón a través de su 
nombre (un ejemplo entre otros: h interpretación 7 zogiz — esposo, y 
5x = ya = tierra) es considerado hoy poco prometedor. Sobre este par- 
ticular, Nilsson, 417. Pero las interesantes relaciones que FestugieRE 
revela en su demostración de la estrecha ligazón del dios con Eleusis, 
la sede del culto a Deméter, dan nueva importancia a esta interpreta¬ 
ción. Ibidem sobre los precedentes cultuales que se han depositado en la 
leyenda ateniense de la lucha entre Poseidón y Atenea por la posesión 
de la acrópolis. El motivo de la lucha de un dios del mar con una 
deidad de la tierra lo encomiamos ya en Ras Schamra. (Cf. ElSSFELDT 
[cf. más adelante nt.60] 145s.) 

40 ¡liada V 61ss. 
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Según un escolio que encontramos en Eustasio, a este dios 
nunca le fueron ofrecidos sacrificios. Los mitos que se cuentan 
sobre él se le atribuyen bajo el nombre de Plutón. Hoy se tiene 
a este dios, tan importante en el culto eleusino, por una figura 
originariamente distinta de la de Hades, símbolo de la riqueza 
del hogar, riqueza que, en un área de economía agrícola como 
era el Atica, reside naturalmente en la fecundidad del suelo y, 
sobre todo, en la producción de cereales (sobre todo ello volve- 
remos al hablar de los misterios de Eleusis). 

Las tres diosas, Hera, Hestia y Atenea, que vamos a consi- 
derar a continuación, tienen su origen en épocas y estratos di- 
ferentes. Hestia tiene sus raíces, al parecer casi exclusivamente 
en la herencia indogermánica; Atenea, principalmente en la mi- 
noica, y Hera, por partes iguales, en estos dos componentes, los 
principales, del panteón griego. En la figura de Hera, el rasgo 
dominante es su relación conyugal con Zeus. A ella alude su 
nombre, que significa «señora». Como esposa lleva el epíteto 
Teleia (para los griegos, la vida encuentra en el matrimonio su 
telos, es decir, su meta). Los rasgos despóticos y celosos de su 
carácter, tal como los dibuja Homero, expresan las cualidades 
que debían desarrollarse en la esposa de los grandes señores 
núcemeos a la vista de la constante amenaza que para su posi¬ 
ción representaban las concubinas y segundas mujeres. Sus usos 
cultuales guardan relación con la ceremonia matrimonial. Aun¬ 
que tiene hijos (Ares, Hefaistos, Hebe), su maternidad es apenas 
acentuada. Esto hace más sorprendente todavía un nuevo ha¬ 
llazgo que ha sido hecho en Capua: la representación de una 
madre con un niño, en la que se cree poder reconocer a Hera; 
ésta sería una concepción colonial de la diosa, pero que podría 
remontarse a precedentes griegos antiguos 11 . Como demuestra 
el fragmento de Ferécides de Siros recogido por Diels y Kranz 
en el primer tomo de los fragmentos de los presocráticos, la 
opinión, hoy abandonada por la casi totalidad de los especialis¬ 
tas, de que en Hera se escondía una antigua diosa de la tierra, 
tuvo un defensor en este mitógrafo del siglo VI antes de Cristo 4 L 
Lugar primitivo de su culto fue Argos. Su templo más famoso 4 
estuvo en Samos; ya la primitiva construcción en madera fue 
una obra maestra de la arquitectura. 

Lo mismo que puede suponerse que Hera pertenecía al 
conjunto de dioses que los griegos inmigrantes llevaban consigo, 
pero es necesario conceder que su figura originaria se enrique¬ 
ció con rasgos que procedían de la diosa minoica del palacio 41 , 

41 Sobre esta Hera Kurotrofos, O. Kern, ¡II 7.—Esta forma de ve¬ 
neración de Hera encuentra ahora su más sorprendente confirmación 
i n los ricos hallazgos hechos en el Heraion, en la desembocadura del 
Stic, al norte de Paestum. 

u Sobre esto cf. Kern, II I78ss; Nilsson, 401. 

' • O. Kern, I 215; lo llama el más soberbio templo del mundo 
griego. 

44 Nilsson, l.c. 
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también a Hestia se le supone una doble raíz, pues la similitud 
de su nombre con el latino Vesta, que de por sí hace concluir 
la patria indogermánica de esta diosa, es, pese a toda erudición 
de filólogos, indiscutible 1 ; pero, por otra parte, su relación con 
la casa y con la familia —más tarde también con esa amplia- 
ción de la familia que es el Estado— es tan fuerte, que mueve 
a aceptar, también en este caso, un influjo de su figura por la 
diosa mrnoica de la casa, si bien la unión con el hogar como 
símbolo de la familia y el Estado (unión que encontramos 
exactamente igual entre los romanos) pertenece al estrato indo¬ 
germánico de su ser. Pese a la alta consideración de que dis¬ 
frutó esta diosa, siempre respetada por una mitología disoluta, 
no obtuvo sino reducido culto público; en el himno órfico que 
le fue dedicado, hemos de ver, sobre todo, una muestra del in¬ 
terés que su relación con el fuego despertó en la especulación 
gnóstica sobre los dioses 16 . 

El origen minoico de Atenea es el mejor asegurado. La diosa 
del palacio de la época cretense, al ser introducida en el mundo 
guerrero de los señores micénicos, debió, conservando su fun¬ 
ción mrnoica de deidad protectora del señor del palacio, conver¬ 
tirse en diosa guerrera, que se hizo cargo con Ares, pero no de 
la misma forma que él, del patrocinio de la lucha. En tanto que 
en Homero Ares es la encarnación del ímpetu guerrero salvaje. 
Atenea representa la idea de la lucha ordenada y meditada y 
actúa como fiel protectora de sus favoritos. El simbolismo del 
mito que narra su nacimiento de la cabeza de Zeus (cuya pri¬ 
mera versión nos la ofrece Hesíodo [Teogonia 886], pero que 
ya en la Ilíada está presupuesto) subraya la reflexión como rasgo 
principal de su ser. Este mito, al que no es posible negar una 
gran elevación (los escritores cristianos pudieron utilizarlo como 
símbolo) i7 , pudo estar destinado a expresar el aislamiento ori¬ 
ginario de la diosa, que genealógicamente debía aparecer como 
no nacida de madre. También el calificativo «Tritogeneia» 48 , 
que Kern traduce como «grandeva», es expresión de este pensa¬ 
miento. Su nombre «Palas», hoy traducido siempre como «don¬ 
cella», mantiene viviente el mismo recuerdo. La fuerza gue¬ 
rrera de Atenea encuentra su expresión simbólica en la égida 
(que en la antigüedad era quizá sólo la piel de cabra como an¬ 
tigua pieza de la vestimenta) y especialmente en el gorgo- 
neion j0 , un visaje demoníaco que, según la interpretación mí- 

4o Exhaustivamente sobre este punto Suss: PW 15,1259-62. 

4t > Ibid., 1296. 

47 C£. W. Kraus en Klauser: RAC I 880s. 

4S El componente de la palabra tritón, que aparece también en el 
nombre de la esposa de Poseidón, Anfitnte, no está todavía explicado. 
Cf. Nilsson, 422. 

49 Nilsson, 409. 

50 En las representaciones plásticas de la primera mitad del siglo v 
falta fiecuentemente el goigoneioa sobre la égida de Atenea. Esto se 
debe, según Kern, al deseo de Acentual el caráctet pacífico de la diosa, 
nnz> <>n los dornas casos aparece casi siempre como guerrera. «Después 
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tica posterior, debía mantener vivo el recuerdo de que Atenea, 
en lucha de gigantes, había vencido a Gorgo, uno de los mons¬ 
truos de la época primordial. En la leyenda homérica aparece, 
pese a su enemistad con los troyanos como patrona de Ilion. La 
épica poshomérica conoce como símbolo de su patronato ciu- 
dadano el paladión, la representación de la diosa armada y en 
pie. Su patronazgo fue reivindicado después especialmente por 
Atenas. La fuerte intervención de Atenea en el llamado aparato 
divino de la Iliada y de la Odisea se explica todavía hoy por la 
influencia que la ciudad de Atenas ejerció sobre la redacción 
definitiva de los poemas homéricos. Un eco de la universalidad 
de atribuciones originalmente adscrita a la diosa se conservó en 
el culto que como meter, es decir, como figura maternal, dis¬ 
frutó en Atenas, y al que debe su función de kurotrofos (de 
tutora de la juventud) ’L El patronato de los artesanos pudo 
serle encomendado en la época del desarrollo industrial de la 
ciudad, pero las primeras huellas de su competencia en este 
campo se pueden reconocer ya en Homero. Por este mismo ca¬ 
mino llegó a una unión cultual con Hefaistos, lo que ocasional¬ 
mente se tomó como pretexto para la intervención de una hiero- 
gamia entre ambos 0 '. Ya Solón en su Elegía de las musas llama 
a los artesanos discípulos de Atenea y de Hefaistos. Después del 
siglo iv, Atenea lleva incluso el sobrenombre de «Hefaistia». 
El Partenón es el monumento expresivo de la alta veneración de 
que gozó entre los atenienses, y en su friso se nos conserva 
el esplendor de su fiesta principal, las Panateneas ° 

Origen en dominios absolutamente diferentes y paulatina 
elevación a rangos distintos es lo característico de los tres dioses 
que siguen: Hermes, Ares, Hefaistos. Aunque se le cuenta entre 
los grandes dioses olímpicos, Hermes desempeña la función sub¬ 
ordinada de mensajero de los dioses. Como tal, lleva el cadu¬ 
ceo del heraldo, el kerykeion. En tanto que en la Ilíada todavía 
comparte esta función con Iris, en la Odisea la ha desplazado 
ya' 1 . Los filólogos se han puesto de acuerdo con rara unani¬ 
midad en interpretar su nombre como expresión destinada a 
significar «montón de piedras». Sería, en consecuencia, el dios 
de las lindes de los campos, y con ello, el dios de los campos 
y de los caminos. Esta su competencia se adapta bien a la 
forma de vida de los labt adores sedentarios. Pero, al menos en 

(le la victoria sobre los persas tiene, como auténtica pollas, un rostro 
iloble: la guerra y la paz están en sus fuertes manos. Su ramo de olivo 
i s el signo de la paz» (Kern, II 250). 

11 Pruebas en Kraus, Le., 879. 

Kern, II 11 y 82. 

E. LangloTZ (Schonhtit und Hoheit, Fnburgo 19481 lo considera 
mmo monumento de la postura espiritual del hombre de sentimientos 
(lívidos del clasicismo del siglo V. El monumento muestra cómo «la 
muda emoción de la luventud. durante las solemnidades en honor de 
1 1 deidad, hace alcanzar a los hombres los más altos y hermosos grados 
d( su realidad terrenal». 

•' Según palabras de O. KERN, II 18. 
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,(t Ua ] medida, Hermes es venerado como dios de los pastores, a 
quien están consagrados los rebaños. Es esta función suya la que 
es celebrada por el himno homérico a él dedicado y la que se 
expresa en parte de sus sobrenombres. Su representación figu¬ 
rativa clásica es el tipo del crióforo (lo que le ha deparado el 
honor de servir de modelo a una de las más antiguas imágenes 
de Cristo en la época de las catacumbas, la figura juvenil del 
Salvador como buen pastor). Por lo demás, la más extendida 
forma representativa del dios es la herme, una columna de pie¬ 
dra en la que habitualmente está labrado el falo y a veces tam¬ 
bién la cabeza. La herme puede ser un desarrollo de una piedra 
aislada plantada verticalmente en el centro de uno de los mon¬ 
tones de piedras que citamos antes. Lo que esta explicación no 
llega a hacer claro es cómo ha venido el símbolo fálico de la 
fertilidad a asociarse a este mojón ’'. El problema del proceso 
histórico de formación del tipo de Hermes participa de la falta 
de claridad que rodea a la época arcaica en general, y en parti¬ 
cular al sentido del culto de la piedra en la órbita egea. La 
imagen de Hermes que nos transmite el mito presenta rasgos 
astutos y tramposos de ladrón y prevaricador, lo que se ha pre¬ 
tendido explicar por su relación con la vida de los pastores, a 
la que no sería ajeno el engaño como medio para acrecentar los 
ganados. Este rasgo en el carácter de Hermes, que el himno 
homérico ya conoce, es el reverso de sus dotes inventivas, que 
no llegaron a elevarle al rango de un héroe civilizador. Por su 
oficio de dios de los caminos, es también el psicopompo, el con¬ 
ductor de las almas, y con ello el dios de los muertos. Como 
país originario de su culto tiene a Arcadia, un territorio de re¬ 
tirada de antiguas culturas ganaderas. 

Los especialistas están de acuerdo en considerar a Ares como 
una personificación de la lucha labiosa. Su rango como uno 
de los dioses mayores lo debe a la épica heroica de Homero, 
en la que, por otra parte, su modo de ser aparece como el de 
un «daimon de la furia sedienta de sangre» ’ 6 . No le fue tri¬ 
butado un culto, pero su posición en la épica trajo por sí misma 
que se tejiera una guirnalda de mitos en torno a su figura; el 
más conocido de ellos es la novela burlesca de su aventura con 
Afrodita Ambos resultan en ella víctimas de la astucia de 
Hefaistos. 

5 ' El que se haya buscado el origen de esta forma representativa 
entre los tractos (c£. PW A 6,495) significa sólo que entre ellos puede 
encontrarse uno de los centros de estimulación inmediatos. Estos me- 
galitos guardan relación con las culturas megalíticas (cf. para el marco 
Palestino KaRGE, Rtphaim' véase más adelante nt.114 al parágrafo so¬ 
bre las deidades menores). El símbolo sexual corresponde a las ideologías 
de la fertilidad (aunque su letroceso en la antigua Creta es caracterís¬ 
tico); sobre su difusión en A su Menor véase mas adelante nt.110» 

>b W. Orro se muestra en esta tan acertado como en muchas de sus 
descripciones de la apariencia fenomenológica de los dioses griegos, 
aun a pesar del subjetivismo escondido y rechazado por los historia¬ 
dores (W Orto, Die Gotter Gnechenlands [Francfoit 1947] p 47). 

57 En la canción de Demodoco = Odisea 8,267ss Si la interpretación 
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En la figura de Hefaistos se ha precipitado lo que de daimo- 
meo vieron las épocas arcaicas en los metales (que en muchos 
casos se creían de origen sidéreo) y en el trabajo del metal s . 
Su cojera ha sido interpretada como enfermedad profesional de 
los herreros 'Los herreros del mito son frecuentemente ena¬ 
nos. Si con Wilamowitz vemos en la cojera (posteriormente en 
la deformidad) un survival que en algunas figuras míticas ha 
quedado de su carácter originario de enanos, resulta todavía 
más clara la relación esencial y originaria que la figura de He¬ 
faistos guarda con los comienzos de la metalurgia. La carencia 
de grandes lugares de culto que le estuvieran dedicados puede 
guardar relación con el hecho de que, como dios de los arte¬ 
sanos, disfrutó de un culto eminentemente privado. La leyenda 
según la cual su madre Hera, irritada por su deformidad, in¬ 
mediatamente después de su nacimiento lo arrojó desde las al¬ 
turas del cielo a la isla de Lemnos, donde él puso después su 
fragua, ha sido puesta en relación con el volcán que ardía allí 
a comienzos de la Edad Antigua y que más tarde se extinguió. 
El nombre del dios no es griego; esto puede considerarse como 
un indicio de que los griegos tomaron de otros pueblos el tra¬ 
bajo de los metales. Atenas, la ciudad de las artes útiles, incluyó 
al dios de los artesanos en el círculo de los doce dioses, lo que 
lo elevó, al menos en aquella ciudad, al rango de una deidad 
mayor. En el hecho de que también en Homero, aunque haya 
de consentir que los dioses se burlen de él a causa de su de¬ 
fecto corporal, su rango sea el de una deidad en cierto modo 
suprema, se manifiesta la estima en que la sociedad caballeresca 
arcaica tenía el arte de la herrería. 

Desaparecida la «fiebre» lu , dominante a mediados del siglo 
pasado, de buscar en Fenicia el origen de toda la mitología y la 
teología griega, se ha adoptado también una postura opuesta al 
origen fenicio inmediato de la diosa griega del amor. Pese a 
ello, a la vista de los últimos hallazgos arqueológicos hechos 
en suelo fenicio, tiene mayores posibilidades de ser exacta la te¬ 
sis de que una gran parte de las raíces históricas de este tipo 
divino deben ser buscadas en aquella franja de tierra. Entre 
las distintas propuestas que han sido hechas para la interpre¬ 
tación del nombre de Afrodita, la de Hommel, según la cual 

que W. Otto (239ss) hace de esta escena, especialmente de su frag- 
Miento final, en el que los tres dioses espectadores, Apolo, Hermes y 
Poseidón, toman partido, corresponde al pensamiento del poeta (lo que 
< s muy posible), esta no es sino una de las pruebas del total abandono 
di la moral matrimonial ya en las clases altas de la época temprana, 
ibandono que Homero prepara, y que justifica, a pesar de Oxi O, la cri¬ 
ne i que Platón dedica precisamente a esta escena. 

8 Cf. Eliade, M., Metallurgy, Magic and Alchemy «Zalmoxis» 1 
(1918) (referencia de Marouzeau : «L’année philol.» 1945-1947). 

J Nilsson constata que en Homero no se trata de una auténtica 
diformidad corporal del dios, sino solamente de debilidad de sus pies. 

10 Sobre esto O. Eissfeidt, Rtts Schamra und Sanchunjdthon (Halle 
l ( >19) p .13s. 
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es la transposición griega del nombre de la diosa fenicia Aschto- 
ret (— Astarté), goza todavía hoy de gran consideración, si 
bien grandes indogermanistas, como Kretschmer, cieen en la 
posibilidad de una etimología estrictamente griega bl . Desde 
el punto de vista fenomenológica como desde el histórico más 
reciente, Afrodita es una ramificación del tipo de la diosa de la 
fertilidad del «ángulo del Tauro», tipo que está también repre¬ 
sentado en la señora de la naturaleza de la antigua Creta. Este 
culto llegó a los griegos por un doble camino: en la época 
temprana, que para ellos se convirtió después en legendaria, a 
través de los mmoicos, y, posteriormente, bajo el influjo de 
Chipre y de los fenicios. Láminas de oro, con la representación 
de una mujer desnuda rodeada de pájaros volando, encontradas 
en los sepulcros de fosa de Micenas 1,2 han sido aducidas como 
prueba de que el tipo de Afrodita fue tomado de la antigua 
Creta. Un recuerdo del origen cretense de Afrodita podría in¬ 
cluso verse en el hecho de que Safo, en su canción a Afrodita, 
de la que recientemente han sido encontrados fragmentos en 
un ostrakón de época tolemaica, la haga venir de Creta b Con 
la colonización de Chipre por los fenicios, que tuvo lugar des¬ 
pués del derrumbamiento del reino micénico y mucho después 
de la gran época cretense, llegó a Occidente una segunda oleada 
del culto de la diosa de la vida Gí . El sobrenombre Urania, la 
celeste, al que alude el mito hesiódico del origen de Afrodita 1,1 , 
se ha interpretado durante largo tiempo como opuesto al cali¬ 
ficativo pandemos (— vulgivaga) de la diosa de las prostitutas, 
y ambas denominaciones han sido consideradas como un pro¬ 
ducto de la reflexión antigua sobre las manifestaciones del cul¬ 
to b \ En todo caso, por lo que hace al calificativo Urania, existe 
también la posibilidad de que en él perviva la relación de la 
diosa oriental de la vida con el cielo, relación probada en varias 
de sus hipóstasis c7 . El mito de su origen puede explicarse como 
una leyenda etiológica tejida en torno al nombre Urania. Según 
él, surgió de los genitales de Uranos, que Cronos cortó y arrojó 
al mar. Para la sensibilidad homérica era este mito demasiado 
grosero, y fue sustituido por otra genealogía, en la que Afrodita 

61 Cf. Dummler, art. Aphrodue- PW l,2772s. 

Reproducidas en NlLSSON, lám.23,3 y 4. 

bl Así ha sido interpretada recientemente la canción por B. Lava- 
gnini («Annali della scuola norm. supenore di Pisa», 1942). 

bi Esta denominación (preferida por F. J. Dolglr en sus lecciones 
y escritos como la más adecuada para Astarte, Atargatis-Derketo y 
otras hipóstasis del mismo tipo) es absolutamente apropiada para la 
Afrodita del culto griego, en el que «su poderío físico y etico es casi 
ilimitado» (Dummler, 2769). 

bo Theog. 19lss. También el himno homérico a la diosa. Sobre ello 
Dummler, 2770. 

6 6 Las inscripciones y demás documentos sobre estas dos denomina¬ 
ciones en Atenas, Dummler, 2732. 

1,7 El nombre se especializó para la «rema del cielo» cartaginesa, la 
Caelestis de los romanos. 
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aparecía como hija de Zeus y de Dione bS . La relación origi¬ 
naria entre Afrodita y la antigua diosa de la fertilidad del mun¬ 
do mediterráneo oriental se hace especialmente visible en el 
mito de la unión de la diosa con Anqmses, unión de la que nació 
Eneas. Ya la Ilíada conoce a Afrodita como madre de este hé¬ 
roe, y, pues coincide con ella, es evidente que el himno homé¬ 
rico a Afrodita, aunque adorne ampliamente esta leyenda ha¬ 
ciendo claro uso de todos los tópicos válidos para la diosa ma¬ 
ternal, y, como se supone, también para la madre de la montaña 
del Asia Menor, es la precipitación de una antigua leyenda. 
Esencial en Afrodita es su relación con la navegación, que en 
Grecia puede estar en conexión con su procedencia ultramarina. 
Pero puede recordarse también que la diosa minoica o una de 
sus hipóstasis estaba relacionada con el mar y con la navegación. 
Oriental es la prostitución sagrada, por la que su templo en 
Acroconnto llegó a ser famoso M . Por su origen estaba Afrodita 
destinada a degenerar hacia la personificación del amor sensual, 
y es como tal como representa su conocido papel en el Hipólito, 
de Eurípides, obra que, según un reciente análisis, pretende 
expresar la fuerza trágica de la pasión irracional, que el poeta 
veía encarnada en Afrodita 70 . Su relación con Eros, que, a 
juzgar por su significación en la teogonia hesiódica, es un dios 
que los incluye a todos, se explicaría dentro de este conjunto, 
pero es posible también que sea un producto de una reflexión 
más tardía. 

Las diferencias entre las opiniones de los tres mejores es¬ 
pecialistas en la historia de la religión griega, Kern, Wilamowitz 
y Nilsson, en el problema de la significación fundamental de la 
diosa Deméter y del origen y difusión de su culto son sorpren¬ 
dentemente grandes. Estas diferencias comienzan ya en las pos¬ 
turas que adoptan Kern y Nilsson respecto de la delimitación 
y separación entre la diosa Deméter y la deidad de la tierra. 
Para Kern, Deméter es la antigua madre tierra, o, por lo menos, 
él sitúa el culto eleusino de Deméter dentro de la esfera que ha 
sido delimitada por A. Dieterich en su libro Mutter Erde 11 , en 
el que el auténtico culto de la tierra (mteipretado como culto 
de Meter) es puesto en relación inmediata con el culto eleu- 
sino ' 2 . Ya en su postura ante este libro, Nilsson se aleja funda- 

° 1 ' II E370.—En Homero, la diosa no tiene ya su amplia jurisdicción 
primitiva, sino que se ha reducido a la esfera del amor. 

l,l) La entrega cultual es general en el Asia Anterior (WooLLEY ha 
demostrado su existencia en Sumeria ya en época muy antigua, en el 
marto milenio a. C.), pero se ha comprobado, por ejemplo, que la 
prostitución sagrada en los templos egipcios aparece sólo como una 
i onsecuencia de la penetración de la Astarté siria. Esta diosa había 
u rugado en la Tebas egipcia del siglo V, y la citada costumbre se 
nnniuvo allí hasta el comienzo de la época íomana. 

70 A. Bonnard, L’Hippolyte d'Enripíele et le árame de la passion 
11 ¡Hulee: «Bull. de la Soc. des Études et Lettres» (Lausana 1944) 1-18. 

71 Kern, I 35. 

11 Kern, I 37 : «En ninguna deidad femenina de los griegos ha en- 
< irnado el amor materno como en la Deméter de Eleusis.» 
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mentalmente de Kern, En fascinante polémica, el investigador 
sueco deshace la argumentación de Dieterich tanto en sus fun- 
damentos religioso-filosóficos como en la documentación histó- 
rica por él utilizada. Según Nilsson, los griegos elevaron a la 
esfera religiosa la generación, pero no la madre. Esto se explica 
por la subordinación de la mujer en toda la estructura cultural 
(orden patriarcal estricto), y especialmente dentro de la cultura 
agrícola del arado, esencialmente masculina "'. En efecto, revi- 
sando detenidamente el culto de Deméter (y, en el fondo, in¬ 
cluso el culto de Ge, es decir, de la encarnación mitológica de 
la tierra considerada como sustrato material) en el marco griego, 
no se encuentra ningún caso en que las imágenes de este tipo 
incluyan, original y autónomamente, ideas relacionadas con la 
maternidad. Las consideraciones literarias de una tal asociación 
datan todas de épocas de reflexión consciente 74 . La etimología 
del nombre Deméter nos ofrece dos posibilidades de inter¬ 
pretación : o bien se lee De-Meter como Ge-Meter, es decir, 
la diosa de la tierra, o bien se deriva el primer componente del 
nombre de deai, que en cretense significa cebada, con lo que 
Deméter vendría a significar madre de los granos. Por esta 
significación es por la que se decide Nilsson; a ello le conduce 
la investigación de las fiestas griegas de Deméter, la más im¬ 
portante de las cuales es la de las Tesmoforlas, una fiesta de las 
mujeres, celebrada, con exclusión de los hombres, en el mes 
de la siembra, mes pyanopsion, con la extraña costumbre de 
extraer de unas cavidades llamadas megara los restos corrom¬ 
pidos de unos cochinillos que previamente habían sido arroja¬ 
dos a ellas 7 ’. Según esto, Deméter es efectivamente madre de 
los granos. A la fiesta de la siembra, las Tesmofonas, correspon¬ 
de la fiesta de la era o de la trilla, las Talisias. Estas dos fiestas 
principales engloban el ritmo anual de la vegetación. La época 
del crecimiento que yace entre ellas está cubierta con numerosas 
celebraciones aisladas en honor de la diosa de la vegetación, 
algunas de las cuales se desarrollaron hasta convertirse en autén¬ 
ticas fiestas. A éstas pertenecen, ante todo, las Haloa 7(> , que se 
celebraban el 26 poseideon, es decir, en diciembre o enero; 
puesto que en esa época, con les trabajos del campo en sentido 
estricto, coincidían los de la vid, Dionysos estaba esencialmente 
asociado a la fiesta. 

Nilsson, 428. 

74 Así cree Nilsson poder decir de uno de los más importantes tes¬ 
timonios de la concepción maternal de la tierra, a saber, del frag¬ 
mento 839 Nauck 2 , de Eurípides' «Ni creencia ni religión popular, 
sino cosmología de sabor filosófico» (Nilsson, 432). 

7r ’ En oposición a aquella descomposición de la palabra que atribuye 
al primer componente de ésta (Osemos) L significación «ley», propone 
Nilsson considerarlo como el nombre de las cosas corrompidas que 
eran utilizadas en la magia de la fertilidad. 

7C Nilsson lo deriva de i/ o \~huerta o terreno sembradío (cf. Nil¬ 
sson, 438). Deubner se manifiesta acorde con esta etimología. 
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Por lo demás, Deméter aparece ya en las Tesmoforias estre¬ 
chamente asociada a Coré; ambas llevaban en común el nombre 
de tío OemioyioM. Como tales, son las figuras principales del 
culto eleusino, que no sólo era el más importante del Atica, 
sino que en época clásica alcanzó una significación panhelémca. 
Precisamente el culto eleusmo, cuya exposición aplazamos para 
hacerla dentro del esbozo común de los misterios griegos, nos 
da ocasión de aludir a las raíces pregriegas del culto de Deméter. 
Sean aquí anticipadas las pruebas más importantes de su exis¬ 
tencia: 1) El hecho, arqueológicamente comprobado, de la exis¬ 
tencia de un poblado micémco junto al templo de iniciación 
(telestenon) de Eleusis. 2) El nombre pregriego de la hija de 
Deméter, Perséfone, asociada cultualmente a la madre, a lo que 
hay que añadir el topónimo Eleusis, igualmente pregriego. 3) El 
papel de la serpiente en el culto de Eleusis. La pareja Deméter- 
Coré no desempeña ningún papel en Homero; Deméter queda 
en segundo término y Perséfone aparece como la señora de los 
muertos, una figura tenebrosa. Ello se explica porque, en la 
época de la redacción de los poemas homéricos, m los ritos de 
Eleusis, ni la fama de que allí gozaban las diosas, ni mucho 
menos los misterios allí celebrados, y por los que se pensaba 
poder propiciárselas, habían alcanzado todavía validez panhe- 
iénica. 

Las funciones principales de Apolo, tal como se presentaban 
a la fantasía religiosa de los griegos en la época del máximo 
ílorecimiento de su culto, son: la de protección contra el mal 
(de donde su sobrenombre Alexikakos; de aquí se deriva su es¬ 
pecial asociación con el complejo purificatorio y expiatorio); la 
virtud curativa (sobrenombre: latrós y Paiéon); como opuesto, 
el envío de enfermedades 77 (en relación con el cual se inter¬ 
preta su atributo, el arco); su patronato de los rebaños (origen 
de sus sobrenombres Nomios o Poimmos), extendido a veces 
a la protección de las cosechas (es posible que el mundo griego 
iclacionara con esta protección su sobrenombre Smmthios, dios 
de los ratones) 78 ; por último, es el dios de la mántica, y pre- 
t isamente de la mántica mspiratona, por lo menos en la época 
poshomérica; en Homero no se presenta más mántica que la 
inductiva a partir de los sueños, las señales, etc., adivinación 
que también está puesta en relación con Apolo. 

Apolo domina hasta tal punto la religión de la Grecia ar¬ 
caica, que se habla de la religión apolínea de aquella época. 
A pesar de ello, su origen asiático ha sido, se podría decir que 
de nuevo, demostrado. Wilamowitz abogó insistentemente por 

77 Es incluso verosímil que el envío del mal represente un elemento 
interior al de la protección contra este. 

11 A la vista del origen oriental de que hablaremos a continuación, 
podrir tomarse en consideración, como una explicación de la relación 
de Apolo con los ratones, el hecho, médicamente comprobado, de que 
lis latas son transmisoras de la peste, lo que ya entonces era cono- 
i ido (cf. 1 Sam 6,4s), 
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la patria licia de Apolo, basándose principalmente en los sobre¬ 
nombres Lykeios y Lykegenés (que interpretaba de acuerdo con 
sil tesis) y en el patronato que en la litada ejerce sobre los licios 
y los troyanos. 

Hoy se acepta, por el contrario, que la figura de Apolo tiene 
otras raíces en el Asia Anterior 7 ’. Importante a este respecto 
es la presencia de un dios Apulunas entre los hetitas, en la fun¬ 
ción de guardián de la puerta; se cree incluso peder poner en 
relación este nombre con el babilonio abulu (— puerta). Entre 
los griegos, la protección de la casa, por la que Apolo es llamado 
Agyieus, representa una de las más importantes funciones del 
dios. Su expresión es la columna terminada en punta plantada 
ante las casas. El hecho de que el calendario lumsolar fuera di¬ 
fundido por el santuario principal de Apolo, por Delfos, así 
como el de que el séptimo día estuviera consagrado al dios, 
apunta a una relación con Babilonia so . 

El origen foráneo de Apolo se conservó en la memoria de 
los griegos, y todavía más en la historia del culto. Es un dios 
al que se hace venir de lejas tierras. Esta patria lejana era 
frecuentemente situada, siguiendo a Alceo, en el país de los 
hiperbóreos. En sus principales lugares de culto, Apolo, como 
puede demostrarse, se introdujo en cultos preexistentes. De esta 
forma, en Esparta el dios juvenil Hyakmthos, cuyas raíces se 
encuentran en la religión minoica, debió convertirse en una epi- 
clesis de Apolo. También en la epiclesis de Apolo Karnaios se 
supone poder ver un dios Karnos independiente 81 . El himno 
homérico a Apolo, que cuenta en su segunda parte la leyenda de 
la fundación de Deifos, hace al dios emprender una travesía en 
figura de delfín y lo pone en relación con el Cnossos cretense. 
Kern pretende deducir, basándose en esta narración, la depen¬ 
dencia en que el culto del Apolo cretense se hallaba respecto 
del délfico, pero quizá esté igualmente justificado el concluir 
una relación de dependencia inversa. Si, pues, se pudiera contar 
con una relación de Apolo con Creta, sería posible considerar 
a Apolo como una reproducción del dios juvenil de los monu¬ 
mentos minoicos, y su equiparación con el Hyakmthos espar¬ 
tano, tal como los dorios la llevaron a cabo, no habría sido en 
realidad sino la identificación de dos figuras divinas de igual 
significación. La tesis de su origen oriental no necesitaría por 
ello ser abandonada, ya que el prototipo de Apolo en el Asia 
Anterior, habida cuenta del peso que era concedido a su asocia- 

79 El que en lidio Apolo aparezca como Pldans, no demuestra por 
sí mismo la patita asiática de Apolo, ya que el culto griego arcaico es 
anterior a esta inscripción. 

80 NlLSSON, c )29s. También las restantes funciones principales del 
dios, su protección contra el mal como su envío del mal, paiecen tener 
su modelo, como NjlssON las expone, en las creencias de los hetitas 

—influidas por Babilonia —, entre quienes la conjuración apotropaica 
desempeñaba un papel importante. 

81 Esta es la tesis del historiador sueco de las religiones S4M WlDE. 
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ción con su madre Lada, sería también considerado, en primera 
línea, como un dios juvenil 82 . También el curioso compromiso 
entre Apolo y Dionysos en Delfos, según el cual ambos dioses 
se repartían las partes del año para su servicio cultual, siendo 
asignados a Dionysos los tres meses del invierno y a Apolo el 
resto, podría ser tomado como un indicio de que, en el fondo, 
ambos eran dioses de aparición periódica, lo que quiere decir 
dioses del ritmo anual, dioses de la vegetación. En el mismo 
sentido podría interpretarse la estadía del dios entre los hiper- 
bóreos ( = la ausencia del dios de la vegetación, que desaparece 
y retorna) 8 '. Es indiscutible que los griegos se imaginaron 
siempre a Apolo como un dios juvenil S4 . 

Apolo era el dios no sólo de los dorios 85 , sino también de 
los jonios, que celebraban conjuntamente la gran panegyns de 
Délos. Délos con Delfos, el principal lugar de culto del dios, 
y entre los griegos su lugar de nacimiento mítico, en su calidad 
de centro cultual de la liga marítima ática, se inmiscuyó, como 
es sabido, en la política activa, lo que colaboró a su decadencia 
al final de la época clásica. Durante el helenismo vivió un nuevo 
florecimiento 8C . 

Inseparable de Apolo es Artemis, que más tarde aparece en 
la teoría de los dioses asociada a él como su hermana. Por su 
origen es quizá la más llena de encanto de todas las figuras 
divinas griegas. Sus raíces se encuentran, sobre todo, en la he- 
i encía egea. Representaciones mmoicas nos muestran frecuente¬ 
mente una mujer armada de yelmo y espada, hacia la que le¬ 
vanta la vista un animal (v.gr., un león), que la acompaña no 
como una presa, sino como un atributo. Frecuentemente, los ani¬ 
males (leones, pero también animales fabulosos) están simétrica¬ 
mente ordenados en el blasón de la diosa. No hay denomina¬ 
ción más adecuada a esta figura que la de la Artemis más tardía, 
AÓTvta O-ripñv. Las representaciones mmoicas ofrecen la docu¬ 
mentación monumental para la afirmación fundamental con que 
Wermcke (antes de que fueran descubiertos les restos mmoicos) 
comienza su exposición en el artículo en Pauly-Wissowa s7 ; «Una 
gran deidad femenina de la naturaleza era venerada desde tiem¬ 
pos antiguos por todas paites en Grecia». Peto esta determi- 

s¿ No es necesario conceder particular valor a la tesis de que Leto 
(quivalga al lidio Lada y éste signifique simplemente mujer, lo que 
hoy es de nuevo discutido. 

S{ Otra explicación, que toma su punto de partida del envío de re- 
}• ilos a la fiesta por grupos gnegos dispersos al Norte, NiLSSON, 517 

S1 Esta era la razón principal por la que se cometía la equivocación 
d( tomar por estatuas de Apolo las figuras de los kuros que eran ex¬ 
puestas en los templos como regalos de iniciación. En realidad, estas 
i st ítuas representan hombres jóvenes. Exhaustivamente sobre este tema, 
l\ M. BiRKMEYER, Der archaische Kuros; «Die Besinnung» (1946) 
I 15-159. 

En todo caso, una cierta pteferencia de los dorios por Apolo es 
miu gable. 

M Cf. el art. Délos: PW 4. 

PW 2,1336-1440. 
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nación de lugar debe ser tomada en sentido muy amplio; la 
afirmación es válida para todas las tierras bañadas por el Egeo 
oriental hasta el interior del Asia Anterior. El nombre de Ar- 
temis guardaba relación, ya antes de la redacción de los poemas 
homéricos, con la diosa de Efeso y la Leukophryene de Mag¬ 
nesia. Pero ambas son sólo foimas de aparición de la señora 
de la tierra y de la naturaleza del Asia Menor, de la misma que 
fue llamada Gran Madre y que más tarde habría de hacer bajo 
este nombre su entrada independiente en Grecia, En la Artemis 
griega, a pesar de la llamativa amplitud de su esfera de com¬ 
petencia (expuesta en el citado artículo sobre la base de una 
prolija documentación), sobresale lo dinámico; estimula la ac¬ 
tividad vital de la naturaleza libre, todavía no trabajada por el 
hombre, es decir, la fertilidad y el desarrolle de la flora y de 
la fauna, y del hombre mismo, la de éste incluso preferente¬ 
mente, en cuanto ser biológico. Es posible que ya la diosa 
mmoica estuviera desdoblada en la dirección de estas funciones, 
sin por ello haber perdido la unidad de su ser. La fertilidad del 
campo de cereales era administrada en época histórica por De- 
méter; en este terreno, pues, Artemisa no podía alcanzar el 
mismo prestigio que la madre tierra. Pero no por ello carece 
de sobrenombres que inscriben su eficacia también en esta es¬ 
fera. Al hecho de que le estuvieran consagradas las aguas co¬ 
rrientes y las tierras húmedas, podía asociarse la idea de que 
también le correspondía la misión de activar la fertilidad de la 
tierra labrada. Lo mismo vale para sus relaciones con el mundo 
animal; en la imagen habitual de Artcmis, el cuidado (o el po¬ 
der) sobre los animales salvajes tenía más importancia que la 
protección del ganado útil, que visiblemente se le atribuía en 
menor medida. 

En su relación con el hombre como ser biológico y social 
llevaba el nombre de Kurotrofos. Como tal exigía en Esparta 
los ejercicios de mortificación de los efebos (flabelación), esto 
especialmente en su epiclesis como Orthia (de la que Altheim 
ha pretendido recientemente ver una correspondencia diría en 
la pnncipal diosa véneta Reitia [ — ¿Recta?] 8S ), y recibía, espe¬ 
cialmente en Atenas, un culto prestado por jóvenes doncellas, 
que eran llamadas osas, y que debían desempeñar sus funciones 
disfrazadas de osas. Según una fuente antigua (que incluye el 
aition correspondiente), este culto era un rescate de un antiguo 
sacrificio humano (que se ha supuesto constituía también el 
trasfondo de la flagelación de los efebos en Esparta). Pero así 
como, con mayor razón, se ha propuesto interpretar la flagela¬ 
ción de los efebos como un azotamiento con la vara de la vida 
(es decir, como una acción mágica de fecundidad) 89 , así tam¬ 
bién en el culto de las osas (que ya tiene una explicación par- 

S! > Cf F. Altheim y E. Trautmann, Cr'hía «Die Welt ais Ge 
sc’vchte» (1941) 360-68 Véase también K. Prumm, HanSbuch 784 

s<> Nilsson, 112 3 . 
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cial en la epiclesis de Artemis como osa) podría verse una per- 
duración del sacrificio del oso, cuya existencia está demostrada 
ya para épocas prehistóricas, y que se basa en la también an¬ 
tigua concepción del oso como dispensador de fecundidad 
Para ello no es preciso suponer una originaria veneración de 
Artemis como osa (es decir, suponer el origen de Artemis en la 
zoolatría); si existió una tal veneración, puede que fuera un 
desarrollo secundario de la imagen de su poder sobre los ani¬ 
males 1,1 . 

Artemis acompaña a los jóvenes, especialmente a las vírgenes, 
al matrimonio; al pasar a este estado le sacrifican los juguetes 
de sus años infantiles y le dedican también el sacrificio (sustitu- 
tivo) de los cabellos. Bajo su nombre de Eileithyia (en el que 
es posible que baya sustituido a una diosa independiente de 
este nombre, de cu ya. existencia tenemos testimonios 9J ), Ar- 
temis ayuda a las mujeres en su hora difícil. Todo esto son deri¬ 
vaciones totalmente naturales de la imagen de la diosa de la vida. 

Como podemos ver en muchas de las analogías de esta 
figura divina con el tipo que de ella era venerado en el Asia 
Anterior, y que más tarde se convirtió en diosa de los misterios, 
era natural atribuirle tamb'én el señorío de la muerte. La fuerza 
vital tiene, porque no conoce en principio más ley que la pura¬ 
mente instintiva, sus aspectos oscuros e inquietantes. En un ar¬ 
tículo sobre el origen de las figuras divinas griegas 9! , D. Kreich- 
gauer ha creído, demasiado generosamente, deber interpretar to¬ 
das las figuras mtranquihzadoras y de carácter fantasmal que hay 
en el panteón griego como debidas a la superposición sobre las 
figuras divinas indogermánicas del complejo religioso de un pue¬ 
blo de gitanos llegado a Grecia posteriormente. Pero para explicar 
muchas de las formas que habría que colocar entre éstas bastaría 
completamente con aludir al segundo de los componentes fun¬ 
damentales de lo griego, a saber, al elemento de población pre- 
griego del área que más tarde poblaron los griegos. La diosa de 
la naturaleza y de la vida que se esconde tras Artemis podría 
en su totalidad, incluso en aquellos rasgos que expresan su «com¬ 
petencia» en lo referente al final de la vida, a la muerte, tener 
sus raíces en la herencia rnmoica o mediterránea antigua. Los 

J0 O. Abel y W. Koppers, Fisgeiihche Barendaistellmigen und 
linrenkulie, separata de «Aichtv 7 . Erf. d. Lebens der Vorzeit» 5 (1933). 
1 imbien la diosa celta Artio fue representada como osa. A pesar de 
i]iic los celtas no pertenecen al mismo guipo indogermánico de los 
I 1 icgos, sino al de los itálicos, a la vista de la similitud funcional exis- 
n ole entie Artio y Artemisa, cabría preguntarse si eslos dos nombres 
no guardarán relación, sobre todo después de que todos los demás in- 
Unios de establecet una etimología del nombre de la diosa griega han 
li u isado. Tampoco el hecho de que Artaius aparezca como sobre¬ 
nombre del Mercurio galo (cf Ihm : PW 2,1303) iría contra esta teoría. 

11 Sobre este particular, Wernickf, III 5. 

‘ IrssEN : PW 5,2101-2110. Su relación con Creta se demuestra en 
• 111 < Creta es, con Délos, su principal centto cultual. 

1 Modlmger jahrbuch» (1925). 
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pueblos de las costas egeas, étnicamente próximos a los griegos, 
pero o bien detenidos en un estado de gran primitivismo (como 
los tracios), o bien siguiendo a ritmo más lento el camino de su 
evolución propia, como los canos, conservaron más tenazmente 
estos aspectos oscuros de la señora de la naturaleza. Incluso han 
desarrollado estos prestigios de la diosa y los han colocado en 
su vida cultual en un lugar más destacado que el que le habían 
dado los griegos, cuyas clases superiores se sintieron largo tiem¬ 
po molestas ante esta figura, exactamente igual que ante el or- 
giasmo y ante el éxtasis dionisíaco, que tienen su patria también 
en estos pueblos costeros. De aquí que diosas como Bendis y 
Hécate, que desarrollaban sólo ciertos aspectos, y precisamente 
los tenebrosos, de la originalmente universal diosa de la vida y 
de la muerte, fueran tenidas en Grecia por figuras foráneas, y 
acertadamente, pues los citados aspectos sólo fuera de Grecia 
habían llegado a convertirse en tipos divinos propios. 

Por lo que hace a Bendis, es efectivamente posible compro¬ 
bar que fue tomada de los tracios ' ,4 . La autoctonía de la figura 
de Hécate en Caria se ha deducido de la difusión de los nom¬ 
bres que guardan relación con ella, en cuyo estudio se ha exa¬ 
minado, por lo menos tan minuciosamente como la auténtica 
Cana, la zona de colonización griega en el Asia Menor. El que 
sea en Mileto donde encontramos el más antiguo testimonio de 
su culto, que data también de épocas muy primitivas, puede 
confirmar esta opinión. Es de suponer, pues, que, desde las 
costas del Asia Menor y asociado al nombre de Hécate, se tras¬ 
plantaría a Grecia un culto autónomo. Pero ya la Teogonia de 
Hesíodo celebra a Hécate, si bien es cierto que en un fragmento 
probablemente interpolado, como una diosa universal de una 
plenitud de funciones tal, que sólo Artemis puede medirse con 
ella, lo que lleva a concluir la identidad original de las figuras 
que se ocultan bajo estos dos nombres. Aquella interpretación 
del nombre de Hécate que ve en él el equivalente femenino 
del sobrenombre de Apolo Hekatos (que, por su parte, es una 
abreviatura de e/ot.TT,floXo;, el que desde lejos tira certeramente, 
que da expresión al aspecto malévolo del dios) no es posible re¬ 
chazarla totalmente''’. Esta tesis presupone que, por lo menos 
en Asia, Artemis (en su epiclesis de Hécate) estuvo desde épocas 
muy tempranas asociada a Apolo como su hermana. Después de 
ello, al nombre de Hécate habría quedado unido sólo lo tene¬ 
broso ; Hécate es el fantasma de los tres caminos, diosa de los 
caminos en general y deidad subterránea, de tal forma que aquí 
y allá se funde en una unidad con Perséfonc. El que fuera con¬ 
cebida como diosa de la luna y el que el perro sea su acompa¬ 
ñante y su animal sacrificial, nos indica lo que hay de verdadero 

1,4 Cf KNAACK en el art. Bendis: PW 3,269. Según NlLSSON, el culto 
de Bendis fue introducido oficialmente en Atenas en el año 431 para 
conquistarse la amistad de los tracios, pero luego cayó en el olvido. 

95 Sobre esta hipótesis, antes muy defendida, cf. HeckeNbach en 
el art. Hécate■ PW 7-2,2769. 
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en la reconstrucción de Kreichgauer: el perro es un antiquísimo 
símbolo de la fuerza de la fertilidad, está asociado a la luna, y 
con el culto de esta fuerza concebida como femenina, tal como 
lo encontramos en las culturas ammistas agrarias ", está indi¬ 
solublemente ligado el complejo mágico. 

Así, pues, el aceptar la igualdad originaria de Artemis y 
Hécate arrojaría también una cierta luz sobre el problema de 
la antigüedad de la asociación de Artemis y Apolo, que se ha 
íeflejado, sobre todo, en el mito de su descendencia gemelar 
de Leto; de aquí se seguiría que esta relación no debería ser 
calificada de enteramente secundaria y que se podría conside¬ 
rar, como lo hace Wermcke, a ambas deidades como indepen¬ 
dientemente desarrolladas. Frecuentemente observamos, por ejem¬ 
plo en el caso de Attis y Cibeles, que la relación que une a la 
hipóstasis femenina de la deidad de la naturaleza con su compa¬ 
ñero masculino oscila entre la de una madre y la de una esposa 
(amante). En consecuencia, es posible que en la pareja Apolo y 
Artemis debamos ver al dios juvenil de la vegetación y a su 
compañera, que tiene casi siempre un carácter más universal, 
unidos esta vez como hermanos. 

Una impresión de primitivismo causa también la coexisten¬ 
cia de los rasgos de la virginidad (en ninguna otra fuente tan 
bellamente caracterizados como en el Hipólito de Eurípides * 7 ) 
con la libertad sexual a que se abandonaban algunas de sus ado- 

I adoras en algunas fiestas peloponésicas; un aspecto del culto a 
Artemis sobre el que sólo a través de las investigaciones más 
iccientes se han alcanzado conocimientos más detallados. Cierto 
que, como Nilsson no se cansa de afirmar, no es posible citar 
inmediatas correspondencias de estos últimos fenómenos en el 
culto cretense de ia señora de la naturaleza. Pero, dado que en la 
citada figura cretense se trata de la deificación de la fuerza pu- 
i amente vital de la fertilidad, semejantes excesos estaban siempre 
en el dominio de lo posible <JS , y toda el Asia Anterior dio sin 
dificultad el paso que conducía a ellos; no es, pues, un milagro 

I I que en Grecia hayan aparecido ahora testimonios de la mis¬ 
ma evolución. 

Si se recuerda que también la diosa mmoica pasaba por ser 
señora del mar (o quizá que en una de sus formas de aparición 
eia una independiente señora del mar), no es necesario ver con 
Wermcke las relaciones marítimas de la Artemis griega como 
inspiradas en un culto jomo a Artemis. A través de su gobierno 

Sobre esto, K. Hentze, Myihcs eí symboles luncures (Amberes 
l')U) El problema de la íelación entie Artemis y Hecate es uno de 
i,Int líos casos en que los estudiosos admiten una de estas dos posi- 
I ilidides • la diosa mas d-'bil es o sustituida o absorbida por la más 

I m i te. Cf. Heckenbach, l.c., 2771. 

1 Sobre esto, A. Bonnard, L’Hippolyte d’Eunpide et le drame de 

I I l>asnon refoulée «Bull. d 1. Soc. des et. et lenr.» (Lausana 1944) 
I IX. V. A. LeskY, Gnechische Ttae,od¡e IV: «Anz. £. d. Altertumsw.» 
' (l'>49) 40s. 

’ Sobre es f e tema, Nilsson, 281. 
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del sendero y del cammo (que luego Hécate reclamó para sí, 
acentuando el aspecto tenebroso del mundo que se extendía 
fuera de las paredes del hogar), se comprende sin dificultad que 
Attemis fuera tetuda por interesada en las actividades de los 
mercados y en la vida pública, que en gran parte se desarrolla¬ 
ba en ellos. Su dignidad como diosa del juramento no procede 
de aquí, sino que, como en Ge, expresa su pertenencia al es¬ 
trato divino más antiguo, ligado con la tierra. 

Así, Artemis es, efectivamente, una figura en cuya esencia se 
traslucen muy claramente las distintas corrientes, de cuya con¬ 
fluencia el cuadro de la religión griega ha recibido su sello 
característico. En Homero se rinde homenaje solamente a una 
parte de sus múltiples atribuciones; es la hija de Leto, que, lo 
mismo que su hermano Apolo, se complace en la lucha y envía 
la muerte. Ni los príncipes ni las grandes democracias griegas 
le construyeron grandes templos, a no ser que se quiera citar 
aquí el Artemisión de Efeso, que, con el territorio que perte¬ 
necía al templo, fue largo tiempo un Estado autónomo. Pero 
las raíces elementales de Artemis en la esfera de lo vital, que 
determinaban el polifacetismo de su imagen, atrajeron en gran 
medida el sentimiento religioso de los griegos una vez que éste 
se internó por los caminos de una humanizada religión de la 
vida. Los grandes grupos profesionales fundamentales, los la¬ 
bradores y los pastores, así como los estamentos biológicos na¬ 
turales, los jóvenes, los matrimonios, se sentían atraídos por 
la plenitud de poder que se creía administraba esta diosa, y 
le rindieron culto efectivo en todas las épocas. 

Gracias a la investigación moderna, la tesis de que Die- 
nysos llegó a Grecia por un doble camino gana cada día mayores 
posibilidades de verosimilitud. El primer camino iría de norte 
a sur y su punto de partida se encontraría en Tracia. A los 
testimonios literarios sobre la autoctonía de Dionysos en este 
país balcánico 99 se unen los resultados de las investigaciones 
onomásticas, según las cuales los nombres teóforos con los com¬ 
ponentes «Dionysos» y «Semele» son especialmente frecuentes 
en Traes a y en Macedoma. La tradición mítica que localiza en 
Tracia al rey Licurgo, citado ya en Plomero en relación con 
Dionysos, apunta ya en la misma dirección. El otro camino 
seguiría la dirección este-oeste. Los antiguos lo conocían ya, 
como se puede ver en Las bacantes de Eurípides. Según esto, 
habría que ver en Frigia y en Lidia la segunda patria del culto 
griego de Dionysos. P, Kretsc'hmer ha demostrado que la pala¬ 
bra frigia semele, nombre de la madre de Dionysos, que apenas 
si desempeña un papel en el culto, significa «tierra». Pero los 

" 3 Aparte de Heredo.o, especialmente Plutarco; también Dión Casio, 
con su narración de que un sacerdote de Dionysos incitó una rebelión 
en Tracia en la época de Augusto, rebelión provocada por la impo¬ 
sición de un cambio de residencia que llevaba consigo la perdida de 
los derechos sobre un santuario de Dionysos; el. PtiÜMM, Handbuch 

795. 
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frigios son étnicamente idénticos a los tracios; no son sino un 
grupo separado de los tracios y emigrados hacia el este. Más 
interesante es que también el segundo nombre de Dionysos, 
Bakchos, tenga, según las más recientes investigaciones reali¬ 
zadas en Lidia, su paralelo en el lidio Baki 10 °. El recuerdo del 
carácter inmigrante del culto dionisíaco se refleja en las fiestas; 
en Atenas (se nos han conservado representaciones en vasijas) 
y en otras ciudades jomas se hacía entrar a Dionysos sobre 
una carreta en forma de barco " ll . Es lícito suponer que en la 
antigua tradición que habla de una muy temprana inmigración 
tracia en Grecia central se conserva el recuerdo de un primer 
despliegue de los tracios fuera de su país de origen; según esto, 
habría que pensar que el culto a Dionysos en aquella comarca 
de Grecia que les mismos griegos consideraban corno patria 
del culto dionisíaco, a saber, en Beocia, debió de ser anterior 
al tránsito del período arcaico al geométrico (llamado así por 
el dibujo lineal que se aplicaba en aquella época a la pintura 
de los vasos); es decir, anterior al siglo XI antes de Cristo. 
Recientemente, A. }. Festugiére ha dado gran verosimilitud a 
la tesis que supone una validez panhelénica del culto de Dio¬ 
nysos (como del de Deméter y Apolo) ya a comienzos del pe¬ 
ríodo geométrico (siglos XII al x) l<12 . 

La figura de Dionysos en ambos países de origen es, en lo 
esencial, la misma; se trata de un dios de la vegetación, to¬ 
mando este concepto en sentido amplio, pero excluyendo de 
él el dominio propiamente agrario del cultivo de los cereales, 
del que se habían adueñado Deméter y Coré. La asociación 
especial de Dionysos con los trabajos de la vid no tuvo lugar 
smo más tarde; al ejyos le era desconocida todavía 103 . Tam¬ 
bién el aspecto orgiástico era común a ambas corrientes de la 
veneración de Dionysos; Homero lo conoce. El nos habla del 
■ .istigo de Licurgo, que en el sagrado Nysaion había perseguido 
.1 las «nodrizas» del delirante Dionysos. Estas «nodrizas» son 
el equivalente mítico de las ménades, también llamadas ha- 
< antes y tíadas, las adoradoras de Dionysos, que se entregaban 
■il culto orgiástico. El estudio del frenesí dionisíaco correspon¬ 
de al parágrafo en que estudiaremos la configuración de la reli¬ 
gión griega en la época arcaica y preclásica, pero anticiparemos 
aquí lo necesario para comprender el carácter del dios. EÍ cuadro 

. Así A. Gotze, Kult urge•; chichis des alien Orienís (Munich 

l'Ht), sobre la base de las excavaciones de los americanos. 

"" Sobre ias relaciones de Dionysos con el mar cf. Nii.sson, 550. 

Ml - Grcce el Rorne: «Hist. gen. des reí.» 34. También E. PETERICH 
(vi .im - más arriba nt.31), 244ss; también (p.72) una fina reseña de la 
. -.pmlualidad que sirve de base a esíe estilo. 

: El que Tesalia, comarca que Dionysos hubo de atravesar, no nos 
.,ln/. ■ sino escasas huellas de su callo, se explica por el predominio 
in i zona de una agricultura autfmica. En Beccia está demostrada la 
i mui rión del cul o de Dionysos en < peca histórica temprana como 
,mi , .insccicncia de! establecimiento en este país c'c una rama tracia 
di.j'. 'gidi del tronco principal. 
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de estas formas cultuales, que en un principio fueron practica¬ 
das sólo por mujeres, nos es conocido por la poesía y por el 
arte, especialmente por las pinturas de los vasos. También lite¬ 
rariamente (por Pausanias y por Plutarco) está testificada la 
existencia en el Atica y en Delfos de un colegio de tíadas, cuya 
existencia se remontaba a épocas muy antiguas. De la totalidad 
de las tradiciones resulta que las prácticas de las adoradoras de 
Dionysos revestían rasgos de fanático entusiasmo. Estas mu¬ 
jeres, agitando tirsos, lanzas, cuyas puntas estaban adornadas 
con hiedra, y exhalando gritos de evohe, corrían desenfrenada¬ 
mente por el Parnaso precisamente en pleno invierno, insensibles 
a la crueleza de éste en su delirante arrebato. En la época ar¬ 
caica más antigua -—a pesar de los más recientes resultados de 
la investigación, debemos expresarnos con esta prudencia— cap¬ 
turaban y despedazaban vivos los animales y devoraban su carne 
cruda. Esta es la tan discutida omofagia diomsíaca. Estas orgías 
invernales tenían lugar sólo cada tres años, un rasgo muy ca¬ 
racterístico que es difícil poner en relación con el carácter de 
Dionysos como dios de la vegetación 101 . Pero si dicha relación 
debiera existir, entonces podría ser exacta aquella hipótesis que 
en la sucesión trietér'ca de las fiestas ve un reflejo de aquel pro¬ 
cedimiento de cultivo que cada dos años deja el campo en barbe¬ 
cho 10, \ Aparte de las ceremonias invernales, hubo también fies¬ 
tas primaverales a Dionysos; las conocemos en la Grecia central. 
Plutarco nos habla de las tíadas que despiertan al «niño en la 
cuna»; la noticia de una tumba de Dionysos en Delfos se uniría 
a este rito del despertar en la figura de un dios de la vegetación 
que muere y renace. 

Debemos citar aquí las fiestas diomsíacas del Asia Menor 
tal como nos son conocidas en época helenística tardía, no sólo 
por estar íntimamente relacionadas con lo expuesto, smo tam¬ 
bién por conservar usos más antiguos junto a los correspondien¬ 
tes rasgos de la imagen divina, aunque quizá sometidos a una 
cierta deformación. Estas fiestas no conocían el ciclo trietérico, 
smo que eran anuales y tenían lugar en primavera y no en in¬ 
vierno. Es decir, que Dionysos aparece en ellas con toda cla¬ 
ridad como encarnación del ritmo anual de la vegetación. Se 
ha hablado también del adormecimiento de Dionysos durante 
el invierno y de su despertar en primavera gracias a las cere¬ 
monias cultuales. El simbolismo vegetal, disfrazado en la forma 
del renacimiento anual del dios, es aquí quizá todavía más claro 
que en Delfos, donde constituye sólo una derivación secundaria 
dentro de las fiestas de Dionysos. Se habla aquí del niño Dio¬ 
nysos 106 . La madre Hipta que aparece en unas mscnpciones li- 

104 FESTUGIERL insiste especialmente sobre la no identidad del dit s 
lidio primaveral Dionysos con el dios invernal de las fiestas del Parnaso 

10 En las demas comarcas de Giecia solo se encuentran huellas 
aisladas de un orgiasmo dionisíaco. 

i" 6 Wotke. PW 18,2428-2435. 
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días puede ser puesta en relación con la Hipta que una noticia 
de Proclo cita como madre del niño Dionysos. La figura del 
dios niño es una idea religiosa que, independientemente del 
mundo religioso tracio-frigio, estaba representada en la antigua 
íeligión cretense; también la figura de Hyakmthos es una de 
sus vanantes, y lo mismo el Zeus cretense, en cuyo mito las 
figuras de las nodrizas juegan un papel parecido al que des- 
empeñan en el de Dionysos; en el de Zeus, su presencia se 
explica así: la madre ha abandonado al niño voluntaria o invo¬ 
luntariamente, y la crianza de éste debe quedar a cargo de ex- 
traños. 

En seguida, Dionysos es el dios-máscara. En la época arcaica, 
su imagen cultual habitual era una máscara puesta en la ex¬ 
tremidad de una estaca. Del séquito de Dionysos forman parte los 
sátiros, esos seres en figura de macho cabrío que pertenecen 
al círculo de los daimones menores de la fertilidad. La asocia¬ 
ción a Dionysos de los coros de machos cabríos es «un hecho 
acaecido en el Peloponeso, y sm el cual hoy nos es impensable 
el desarrollo de la tragedia ática» 107 . El tirano Clístenes de 
Sicione traspasó a Dionysos los coros trágicos, que hasta en¬ 
tonces habían sido cantados en honor de Adrasto. Pero fue Pi- 
sístrato quien llevó a Dionysos desde Eleutherae, en la frontera 
norte del Atica, a Atenas; a él corresponde, pues, el honor de 
ser considerado fundador de las grandes Diomsias atenienses. 
Ahora bien: puesto que los tiranos en general no importaron 
ninguna religión especial, puede concluirse con razón que la 
protección que dispensaion a Dionysos demuestra sólo la popu¬ 
laridad de que el culto de éste gozaba ya en su tiempo. La tra¬ 
gedia, en la forma que adoptó posteriormente, no buscó casi 
nunca sus temas en el mito dionisíaco; sólo Las bacantes de 
Eurípides constituyen una excepción, que pertenece a la época 
tardía del poeta y es considerada como expresión de la elevación 
mística que, quizá bajo la influencia de su estancia en Tracia, 
tuvo lugar en él. Es decir, que los cortejos enmascarados en ho¬ 
nor de Dionysos que desde el Peloponeso irrumpieron en el Atica, 
poco a poco, en el camino que recorrieron hasta quedar bajo el 
liatrocmio del Estado ateniense, fueron transformándose en aque¬ 
llas representaciones escénicas de las que se desarrollaron la 
tiagedia y la comedia. La denominación «tragedia» (canto de 
los machos cabríos) mantiene hoy todavía despierto el recuerdo 
del uso de máscaras de macho cabrío, que eia habitual en estas 
piocesiones. El sobrenombre de Lriphos que lleva alguna vez 
Dionysos guarda seguramente relación con ello, pero al mismo 
i lempo constituye uno de los más notables puntos de contacto 
i ntre el culto público de Dionysos y los misterios órficos poste- 
noies. Frecuente también era la asociación de Dionysos con el 

107 Los sátiros (vease a continuación parágrafo 3) son de origen pe- 
loponesio. 
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toro. En Elis, las mujeres lo saludaban con el grito cultual: 
«¡Toro sagrado!», y en numerosas ocasiones fue representado 
coronado de cuernos. 

En las líneas precedentes hemos seguido hasta época clásica 
el rastro de una de las direcciones del culto de Dionysos, la ex¬ 
tática, emparentada con los cortejos y las representaciones en¬ 
mascaradas. Hay todavía otra que tiene como presupuesto la 
asociación del dios con el vino. Puesto que no se puede suponer 
que la llegada de Dionysos a Grecia tuviera lugar (como muy 
pronto) antes del penúltimo siglo del segundo milenio, su rela¬ 
ción con los trabajos del vmo, que era, naturalmente, desde mu¬ 
cho antes conocido en el suelo griego, ha de ser fruto de una 
adición posterior. El tópico literario del vino corno don de Dio¬ 
nysos lo encontramos ya en Hesíodo (Los trabajos y los días 614). 
En muchos mitos se ha reflejado la asociación clel dios con la 
vinicultura, pero casi todos ellos son de origen tardío. El que 
las ménades creyeran que, además de leche y miel, brotaba tam¬ 
bién vino de la tierra, puede explicarse por su estado delirante. 
En algunos de los lugares sagrados de Dionysos, como, por ejem¬ 
plo, en la isla de Maxos (su supuesto lugar de nacimiento) y en 
Andros, de tiempo en tiempo o en determinadas fiestas, de las 
fuentes manaba vino. En un templo de Dionysos, en Corinto, 
se cree haber encontrado artilugios destinados a simular un tal 
milagro "’ 8 . 

La fiesta ática de las Haloa era, según la etimología de Nil- 
sson, una fiesta de las huertas y de los labrantíos, y, por lo tanto, 
consagrada en primera línea a Deméter (véase más arriba). Pero, 
porque la primera cata de vinos, así como la poda de las viñas, 
caía aproximadamente en la fecha de esta fiesta (el 26 poseideon), 
se hizo extensiva a Dionysos. También la fiesta primaveral de 
las Antesterias fue atraída por Dionysos. Primero tenía lugar una 
ceremonia previa, la fiesta de la apeitura de los toneles ( pithoi- 
gid). Al día siguiente (choes, fiesta de las jarras) se llevaba vino 
para ser mezclado en el santuario de Dionysos, év Xíuvoi;. Las 
sacerdotisas llevaban a cabo la ceremonia, que tenía el valor de 
una bendición del vmo por el dios: se llamaban las yspapai y 
estaban bajo la presidencia de la basilinna. Esta «reina», la es¬ 
posa del funcionario sacro de mayor rango, el arconte basileus, 
llevaba a cabo en el citado temple, y con la colaboración del 
colegio de las ycpapai (es decir, de las «honorables», de las ma¬ 
tronas), ritos secretes, cuyas particulaiidades no son conocidas. 
Igualmente en el curso de la fiesta tenía lugar el rito de la nupcia 
sacra entre Dionysos y la basilinna, sobre la que se ha discutido 
mucho hasta la actualidad. La opinión más extendida es la de 
que se trataba de una representación simbólica, pero cuya fina¬ 
lidad coincidía con la de las demás acciones mágicas que cono- 

108 Véase NlLSSON, 557: ibid, t 554ss sobre las ñestas vínicas dioni" 
síacas. 
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remos con el nombre de ¡ñeros gamos, y que están destinadas 
a incrementar la fertilidad 109 . 

Común a ambas líneas de los cultos diomsíacos es el uso 
cultual del falo. A los cretenses antiguos, el uso cultual del falo 
les era desconocido o, por lo menos, no lo han representado. 
La fuerte difusión del símbolo fálico en el nordeste del Asia 
Menor (la patria del dios Príapo llu , a cuya representación el 
símbolo fálico va indisolublemente ligado) ha llevado a concluir 
que estos uses fálleos en el culto a Dionysos tienen sus raíces 
en el Asia Menor. La comedia ateniense, incluso en la época de 
su apogeo clásico, mantuvo vivo en el vestuario de sus actores 
el recuerdo de que había surgido de los cortejos fálleos en honor 
ile Dionysos. En el séquito de Dionysos, los silenos y los sátiros 
debían representar las fuerzas puramente vitales de la fertilidad 
y tenían en el dominio de lo sexual el valor de algo más allá 
del bien y del mal. Con ellos pasamos al próximo grupo de fi¬ 
guras divinas. 


3. Seres divinos menores 

Es natural que la teoría que supone que las raíces de las 
figuras divinas de los griegos se han de buscar en la creencia 
en una fuerza impersonal (mana) intente probar su eficacia es¬ 
pecialmente en la explicación del concepto de 5aíy.tov 1U . Pero 
•■I mana es esencialmente algo impersonal y al mismo tiempo 
perteneciente al hombre que lo posee (al portador de mana). 
Y contra esto, a lo que el epos se refiere cuando atribuye a un 
<¡aimon las libres decisiones del héroe, es precisamente a una 
luerza que está por encima del hombre, que es superior a la 
voluntad humana, y que justamente por ello puede determi¬ 
narla. Ahora bien: esta concepción incluye claramente el reco¬ 
nocimiento de la dignidad de la persona, lo que no está en con¬ 
tradicción con el hecho de que el claimon no haya alcanzado 
tma personificación completa, pues lo último no significa sino 
que los daimones se escapan a un tipo personal acabadamente 
trabajado, en muchas ocasiones también a atributos precisos y, 
'•ti general, a cualquier clase de mito. Precisamente si, como hoy 
parece tender a aceptarse, el nombre tuvo el significado origi¬ 
nario de distribuidor, está ya incluido en él el aspecto decisivo 

Sobre este punto, excelente, FesTUGIÉRE, l.c., 76. 

11 " La más temprana alusión literaria a Príapo procede solamente de 

• pora helenística, tiempo en que el dios comenzó su desfile triunfal, aun- 
. 11 it- esencialmente como dios apotropaico, cuya imagen se colocaba en 
In-, lardines. 

111 Cf. NlLSSON (205): «El daimon es sólo una expresión de la 
i ti< ncia de que una fuerza superior ha dado lugar a un acontecimien- 
i" « Según NlLSSON, lo esencial en la representación griega de los 

• I uniones es que aparece como expresión para designar las manifesta- 
■ iones aisladas de una fuerza escondida y que el uso de la palabra 
minie a especializarse en el sentido de lo fatal y funesto. 
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del concepto de persona (también, e incluso especialmente, del 
concepto popular precientífico), a saber, el de la libertad de ue- 
terminación, por muy veleidoso, injusto y malévolo que sea el 
carácter que se representa como capaz de actuar con una tal 
libre determinación. Hesíodo no hubiera podido dar el paso 
que le llevó a considerar a los daimones como espíritus de los 
muertos de la edad de oro si en su tiempo la concepción jaopular 
de los daimones (concepción sobre la que, en último termino, 
se basa también la presencia de los daimones en Homero) no 
hubiera incluido este aspecto personal. El reconocimiento de la 
dignidad de daimones a esta clase de muertos de una época 
determinada, debe ser valorado, dada la gran limitación de la 
idea antigua de Dios, como una suerte de apoteosis. Por lo me¬ 
nos en la época temprana, los conceptos Saijiiiiv y Qeic no están 
netamente separados. A una fuerza divina no más detenida¬ 
mente individualizada se le llama oaíjioiv tan frecuentemente 
como Oeó; ti; 112 . Sólo más tarde, aproximadamente a partir de 
Esquilo, se introduce para designarla el neutro to Oe-ov 

El carácter optimista de Hesíodo explica que él dirigiera 
su mirada a estos daimones buenos. Pero precisamente la cali¬ 
ficación de «buenos» deja espacio en su concepción de los dai- 
mones para los representantes malvados de esta misma especie. 
La fe popular los tenía en cuenta. Como prueba, no hace falta 
smo aludir al hecho, visible en Esquilo, de que ocasionalmente 
se concedía a todos los espíritus de los muertos la denominación 
de daimones, y que estos espíritus de los muertos, a pesar del 
culto que por razones de piedad filial se les prestaba, en el 
fondo, eran temidos, como prueba el que en el día de los muer¬ 
tos durante las Antesterias, día en el que se creía visitaban las 
casas, se les rogara después cortésmente que las abandonaran. 
Es seguro que el nombre keres que en esta oportunidad se daba 
a las almas, era, en primer término, un nombre genérico para 
designar a los espíritus dañinos e inquietantes. La denomina¬ 
ción keres de los muertos puede recordamos el hecho, etnoló¬ 
gicamente comprobado, de que la creencia ammista en los dai¬ 
mones tiene por lo menos una parte de sus raíces en las creencias 
en los espíritus de los muertos 111 . Pero al concepto griego de 


II Según un reciente trabajo de O. JORGENSEN, que la estudia tal 
como se refleja en Homero, en la religión popular de la época homé¬ 
rica se hablaba muy frecuentemente en forma indeterminada de dai¬ 
mones allí donde la épica había introducido el aparato divino corno 
norma firme. Los grandes dioses están ligados a determinados pueblos 
o héroes o a las demás personalidades destacadas. Con los hombres 
corrientes no mantienen estas relaciones, lo que significa que el hom¬ 
bre llano no se arroga una tal relación con los dioses y se comenta en 
todos los sentidos con calificar simplemente de daimon a lo divino, que 
también él cree percibir ante sí. Sobre todo esto, N'l SSON, 2üj,íjo. 
Véase el parágrafo siguiente. 

III Sobre esto, Nilsson, 700s. 

114 Rica documentación en P Karge, Rephaim. Die i orpeschichl- 
hche Kultm Pitajañas und Phnm^uns (Paderborn 1917). 
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ker le falta una nota que aparece siempre en la esfera del ant 
mismo : la asociación del espíritu del muerto con la naturaleza. 
Lingüísticamente, la palabra y rp es, según toda verosimilitud, 
un apelativo 11 ’. Aquí deberíamos citar también a las erimas, 
las vengadoras del asesinato, que la fe popular parece haber 
identificado con el alma de la víctima, mientras que reciente' 
mente 116 se cree poder demostrar su relación con el antiguo 
culto de la tierra. En el cambio de nombre a que procedió Es- 
quilo, quien, influido por los esfuerzos deíficos por humanizar 
la expiación del asesinato, las llamó eumémdes, se nos muestra 
un paralelo pagano de las palabras bíblicas: Superexciltut mise* 
ncordia tudicium (Sant 2,13). 

Sólo pocos de los espíritus dañinos de la fe popular griega 
llegaron a tener un nombre propio y a ser asociados a un tipo 
especial de actividad maléfica. Pero no faltan tales especifica¬ 
ciones y concretizaciones. El rico inventario de seres híbridos 
que, en cilindros-sellos y en otras representaciones, el Oriente 
Próximo había transmitido al mundo mmoico, y del que una 
parte, según prueba la pintura de vasos del siglo VIH, había 
hecho su entrada en Giecia con renovado frescor e independien¬ 
temente de la vieja tradición (que, en todo caso, no estaba total¬ 
mente rota) 117 , podía, a pesar de que, en primer término, se 
trataba sólo de tipos artísticos sin alcance religioso, dar un nuevo 
impulso a la creencia en espíritus dañinos, creencia que tan fácil¬ 
mente se dejaba conciliar con la experiencia personal del indi¬ 
viduo y con el curso de la historia, y que por eso, sin duda, 
estaba siempre latente en el alma popular. Sólo a un grupo de 
estas figuras espectrales, las harpías llb , ha dedicado Homero 
una alusión; esta reluctancia responde a su hostilidad constante 
[rente el complejo religioso del pueblo bajo. A la peor reputada 
de estas figuras, Gorgo o Medusa, alude Homero repetidamente 
con la mención del gorgonewn, el visaje sobre el escudo de 
Atenea y del rey Agamenón tlJ . Su aspecto, que delata simul- 

11 ' La palabra ¿no es puesta en relación por Hesiquio con xstpe'V 
yOtipciv. Igualmente sobre este apoyo, NlLSSON interpreta la palabra 
como un apelativo (mas exacio seríi decir i n abstracto) equivalente a 
perversión»; como tal paso a ser usado para los daimones maléficos 
de la fe popular (proceso en el que naturalmenie se produciría un 
tránsito de lo abstracto a lo concreto). 

118 Así E. WusT en un suplemento adicional a PW. 

117 Cf. K. Kubler, Das ncuc Bild der AnUhc. I. Helias (Leipzig 

1942) 48. 

118 Nagelsbach insiste en que en Homero no están dotadas todavía 
dt su apariencia de pájaros (93) y alude a que Hesiodo (Teoif. 20) 
l< s reconoce alas. Pero el tipo del pajaro humano, lo mismo que la 
lircferencia que estos espíritus manifestaban por los vientos tempes- 
uiosos que amenazaban a los navios, podrían, dada su difusión en Asia, 
si r conocidos a Homero, que procedía de allí Sobre el conjunto a 
<ju< estos seres híbridos peitcnecen, cf. Nilsson, 212s; sobre el famoso 
monumento de las harpías en el Xanthos líelo, PW 7,2423, donde se 
d< ja abierta^ la cuestión de si el nombre del monumento jarocede del 
di lis harpías (así también Nilsson. 1 r 1. 

111 Sobre ella cf. Niesc . PW 7,1630-1655, una instructiva ojeada 


táneamente el de la imagen que la fantasía popular se hacía del 
espíritu dañino al que corresponde este nomine, nes es cono- 
ddo por muchas representaciones posteriores. Encuentra aplica¬ 
ción no sólo como medio de intimidación del enemigo, sino 
también como medio de protección (apotropaion). 

No nos resulta difícil comprender esta clase de figuras, cuya 
pertenencia al fondo de creencias común a los mdogermanos 
está atestiguada también ent*e nosotros por nuestro folklore y 
nuestros cuentos. El que la imagen de los daimones se mantu¬ 
viera dentro de lo genérico fue la razón prmc'pal de que la fe 
en ellos pudiera conservarse viviente más tiempo que la creen¬ 
cia en los dioses totalmente humanizados y trabajados hasta con¬ 
cretarse en figuras individuales. La conformación de la creencia 
en los daimcnes, a la que colaboró la filosofía, tuvo lugar en la 
época del helenismo. 

También las ninfas, que en las creencias de los griegos po¬ 
blaban el mundo, corresponden a la esfera de la forma de pensar 
anrnista. A diferencia de los daimones, están totalmente huma¬ 
nizadas, y, correspondiendo al significado de la palabra (que 
quiere decir también mujer joven), son representadas siempre 
como femeninas. Este acabado antropomorfismo que las bacía 
presentables en el Olimpo les reportó la denominación de hijas 
de Zeus y permitió inventar numerosas relaciones entre dioses y 
ninfas, relaciones que en parte Sirvieron para conectar el árbol 
genealógico de las estirpes nobles con el mundo de los dioses. 
Se separan en grupos, que corresponden a las regiones de la 
naturaleza; hay ninfas de las fuentes, del mar, de los árboles 
En este grupo de deidades menores, que aparecen puramente 
como apelativos, se puede observar, mejor que en ningún otro 
caso, la tendencia de los griegos a (de acuerdo con la lógica del 
animismo) imaginarse las cosas animadas como habitadas por 
seres sobrenaturales. Este tipo de seres es imaginado como li¬ 
gado necesariamente a un lugar, y constituye una buena parte 
del grupo de las llamadas deidades locales en sentido estricto, 
de las que hablaremos a continuación en conexión con la con¬ 
formación de las formas locales de veneración de los dioses. 
Los ríos, cuyos nombres son en griego masculinos, reclamaban 
deidades propia* de rango menor, y compartían con las ninfas 

histórica con inteligentes observaciones del caos de interpretaciones an¬ 
tiguas y modernas de esta figura. Niese sc inclina a considerar como 
base de la representación de Gorgo (figurada como cabeza) a la nube 
de la tempestad, que también el resto del folklore gusta de represen¬ 
tarse como cabeza. «Una vez traducido al antropomorfismo, el fenómeno 
natural vive en la fantasía una vida propia, desligada ele sus oríge¬ 
nes » (1684). 

120 A pesar del desarraigo que el antropomorfismo debía traer con¬ 
sigo (cf. la observación de Ntse en h nota anterior, 119,1, este grupo 
de ninfas está ligado tan estierhamen'e al árbol, que quizá pueda de¬ 
cirse que en el culto a las ninfas continúa viviendo el culto al árbol, 
cuyas huellas se pietden totalmente en la época clásica, para de nuevo 
aparecer en la helenística. 


LA RELIGIÓN DE LOS GRIEGOS 


47 


la humanización, que en ellos, sm embargo, no siempre era to- 
tal, como muestra el caso del Escamandro en la llíada 1 Liga- 
dos no al lugar, sino a su elemento, el mar, están los tritones y 
las nereidas. 

Dado que el caballo es un animal que comenzó a ser domes¬ 
ticado relativamente tarde, el tipo de los centauros, moradores 
del bosque, y el de los silenos, figuras ambas en parte equinas, 
no puede ser primitivo en el sentido estricto de la palabra, sino 
que se remóntala al momento en que los griegos conocieron la 
cría caballar (el caballo salvaje no se encuentra en sus tierras), 
Pero Nilsson podría tener razón con su afirmación de que en el 
dominio de estos seres híbridos dairnónicos se presentaban cons¬ 
tantemente formas nuevas. Algunos de los centauros 122 pasaban 
por benévolos, como, por ejemplo, el médico Quirón, el maestro 
de Aquiles. Por lo general eran dañinos y los enemigos natos 
del héroe cultural Heracles. Los silenos representaban lo pura¬ 
mente instintivo (y por ello en sí amoral) de la fuerza vital de 
la naturaleza, de donde procede su representación ítifálica y su 
búsqueda de aventuras de amor con las ninfas ,2> . En ello se les 
parecen los sátiros, y unos y otres forman parte del séquito de 
Dionysos, dios de la vegetación y la fertilidad; sólo que a los sá¬ 
tiros no se les atribuye figura de caballos, sino de machos cabríos. 
Esto pervive en el nombre de la tragedia, que, como hemos dicho, 
se desarrolló a partir de las prácticas diomsíacas; hubo incluso un 
género dramático, el satírico, en el que se conservó el nombre 
de esto» acompañantes de Dionysos. Los tasgos cabríos en la 
figura de Pan lo denuncian como un sátiro 121 ascendido a es¬ 
pecial veneración entre los pastores de Arcadia 12 ’. Su nombre, 
que expresaba la idea de totalidad, había de ayudarle a conse¬ 
guir, en la tardía gnosis de los dioses y en la religión reflexiva, 
que buscaba su apoyo en la mitología, el alto rango de dios uní- 

121 Aunque es Humado «gran dios» y tiene un sacerdote, no está des¬ 
ligado de su morada. Su intervención en la lucha la realiza con sus 
inundaciones. El papel de antepasados de las estirpes, que fue tem¬ 
pranamente asignado a las divinidades fluviales, se extendió a la pro- 
ncción de los jóvenes y se prolongó en la costumbre de la juventud 
de sacrificar a los ríos su cabello (un sacrificio que tiene valor sustitu- 
uve) con ocasión de su entrada en el estado del matrimonio. Cf., por 

10 que hace a Homero, Nagelsbach, 90s; también Nilsson, 220s. 

122 Una importante obs-rvación adicional sobre la difusión de los 

11 utauios, creencia que habría que suponer más popular de lo que 
h isla ahora se habiía creído (Nilsson, 799). 

12 ' La figura del sileno se ha formado como una consecuencia de su 
subordinación al sequno de Diony-os (NlLSSON, 218). 

121 A pesar de que su multiplicación sólo está atestiguada en la 
i pot i clásica, en la que su figura (como también la del Pan femenino) 
)• ni» gtan importancia en las artes plásticas (cf. v.gr. las íepresentacio- 
ni s en la sala de los mis.enos de la villa Item), Nilsson tiene también 
1 1 multiplicidad por lo o-igmano. 

1 ' So'oie Arcadla como terreno de retirada de las antiguas figuras 
di scics híbridos, cf. Nilsson, 218. 
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versal. A aquella misma época corresponde también la narración 
que Plutarco nos transmite de la muerte del gran Pan, narración 
que todavía no ha sido suficientemente aclarada 101 . 

La consideración por separado de los dioses griegos más 
importantes y de los grupos suplementarios de seres sobrenatu¬ 
rales menores exige como complemento unas observaciones sobre 
la relación del hombre griego para con sus dioses. Es esta rela¬ 
ción, sujeta a la mutación histórica (prescindiendo del hecho 
de que se nos presenta en formas cultuales fijas), la que cons¬ 
tituye el objeto principal de la historia de la religión griega. En 
los párrafos que siguen intentaremos hacer alguna luz sobre 
ella. Pero a esta parte sobre las formas cultuales antepondremos 
algunos datos importantes de la visión de los dioses y de la 
concepción de la religión en Homero, porque de ellos, y a pesar 
de toda la prudencia con que se debe proceder en lo referente 
a la coincidencia de estas opiniones homéricas con las generales 
en su época, es posible extiaer no poco que conservó una sig¬ 
nificación fundamental y actuó en gran medida en las épocas 
siguientes. 


III. RELIGION HOMERICA 

Hasta no hace mucho tiempo faltaban casi completamente 
los eslabones entre el período creto-micémco y el geométrico 
arcaico, es decir, las fuentes arqueológicas coi respondientes al 
tiempo que va de 1100 a 800 antes de Cristo. La situación ha 
cambiado gracias a los nuevos hallazgos, especialmente al des¬ 
cubrimiento del cementerio ateniense, del Kerameikos. En éste 
es posible reconocer claramente (en principio sólo por lo que hace 
al Atica, pero con ello ya, en un cierto sentido, por lo que se 
refiere a toda Grecia) el desarrollo minteirumpido, desde la era 
micénica hasta bien entrada la época arcaica, no sólo de las 
formas cerámicas, sino también de las creencias y usos religiosos, 
sobre todo de los relacionados con la veneración y el culto a los 
muertos 127 . Con esto se ha fortalecido la confianza en la auten¬ 
ticidad y exactitud de los survwals que de la época arcaica se 
nos han conservado en los poemas homéricos, autenticidad y 
exactitud que ya antes habían sido demostradas por la coinci¬ 
dencia de las descripciones homéricas con los resultados de las 
excavaciones hechas en la órbita de la cultura micénica. 

Pero los epos homéricos son algo más que una imagen re¬ 
trospectiva, mejor o peor lograda, de las tendencias religiosas de 
aquella época micénica, también para los autores épicos irrecupe¬ 
rablemente hundida en el pasado; constituyen además un acceso 
muy importante, por ser el primero literario ’ 3S , a la religiosidad 

126 Vease el estado del problema en KrRN, III 135s 

12 " Cf K. Kublep, Kerameikos, Ergebmsse der Ausgrabungen Die 
Fruhzeit « Das Neuc Bild der Antike», ed por H. Berve. I. Helias 
(Leipzig s 1 [1943]) p 35-50. 

128 La dependencia en que Hesíodo se encuentra de Homero, espe- 
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de aquellos siglos arcaicos durante los que fueron escritos. Poi 
ello tiene sentido utilizar el espacio que está a nuestra disposi¬ 
ción (y que en el marco de un resumen ha de ser naturalmente 
reducido) para detenernos algo en esta primera exposición que 
de la concepción de su propia religión nos han dejado los grie¬ 
gos en los poemas homéricos. Ello nos dará ocasión de hacer 
no pocas observaciones de carácter fundamental y de validez 
permanente. 

La cuestión homérica, tras siglo y medio de enconada dis¬ 
cusión, está resuelta al menos en lo que se refiere a la necesidad 
de admitir una única personalidad histórica como auténtico au¬ 
tor de estos epos, si bien esta paternidad personal presupone un 
largo trabajo previo de otros rapsodas sobre la misma materia y 
aunque partes aisladas de los epos sean consideradas, ahora como 
antes, como adiciones posteriores. Recientemente, W. Schade- 
waldt ha intentado situar el origen de la ¡liada y la Odisea en 
la época de apogeo de las ciudades eubeas, o, dicho más concre¬ 
tamente, en la segunda mitad del siglo VIII, con la diferencia de 
que él sitúa «el primer poema más próximo al comienzo de las 
navegaciones eubeas hacia occidente», y el otro, «en el momento 
en que éstas habían tomado incremento» 12 '. Presuponiendo la 
exactitud de esta hipótesis, sería necesario someter a revisión 
la valoración que hasta ahora se había hecho de la influencia que 
sobre los poemas tuvo el ambiente dentro del que fueron escri¬ 
tos. Ya no sería exacto decir simplemente que en la religión 
y en la visión de la vida que se expiesa en los poemas homéricos 
se refleja la forma de pensar de la nobleza jónica en la época en 
que comenzaba la colonización del norte de Asia Menor —aun 
cuando tampoco Schadewaldt vacile en considerar al poeta como 
de origen eólico-jónico—; la ideología homérica reflejaría más 
bien el modo de pensar del estrato nobiliario de Eubea, es decir, 
de un estrato nobiliario de la metrópoli perteneciente al mundo 
ya tardío del poeta, pero en el que el mundo heroico homérico 
vivía un reflorecimiento. Lo que quizá tenga en su contra esta 
cronología tardía que Schadewaldt propone para la vida y la 
época de actividad de Homero, es el consideiar demasiado pró¬ 
ximas en el tiempo la redacción de la ¡liada y la de la Odisea. 
Precisamente cuando, como Schadewaldt, se está convencido de 
que la cultura de la época de redacción se refleja en los poemas, 
es necesario admitir entre la composición de la ¡liada y la de la 
Odisea un intervalo superior a un par de decenios; el fondo so¬ 
bre el que se desarrolla la acción de la Odisea (en la que, por 
ejemplo, ya en la descripción de la situación en Itaca, la polis 
aparece como conformada 110 ) es totalmente nuevo, en tanto que 
no tenemos pruebas suficientes de que el autor de la ¡liada co- 

inlmente de la Odisea, es estudiada por JaegeR, W., Paulad I (Berlín 
1954) p 40. 

U9 W. SCHADEWALDT, Momer und sem Jahrhundert. «Das Neue Bild 
<lt r Antike» 1 (51-90) 89 

110 Cf. F Taeger, Das Altertum 3 I (Stuttgart 1943) p.161. 
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nociera la situación general dominante a mediados del siglo VIII, 
lo que nos autoriza a separarlo, como hace F. Taeger, de aquel 
mundo que le era extraño. Si debe situársele incluso un siglo 
antes, es un problema que queda planteado. 

Ahora bien, la dificultad que encuentran los especialistas en 
llegar a una unanimidad en la cuestión de la cronología de la 
redacción de los poemas homéricos, no afecta en lo más mínimo 
a la gran importancia que las ideas religiosas en ellos expresadas 
tuvieron para la histeria griega posterior. Sea primero citada la 
centralización de los dieses en torno al Olimpo tesalio como lu- 
gar, por decirlo así. de reunión (los dieses conservan natural¬ 
mente sus esferas especiales de actividad más allá del Olimpo). 
Esta centralización tiene como presupuesto el hecho, anterior a 
Homero, de la localización de Zeus sobre esta cumbre, la pri¬ 
mera que los aqueos encontraron en la ruta de su inmigración 
en Grecia. Pues es seguro que ni la igualdad de los nombres ni 
la vigencia panhelénica de que ya en época temprana gozó Olim¬ 
pia, el famoso centro cultual del Peloponeso, como morada de 
Zeus, se remontan solamente a Homero. Incluso en el caso de 
que se acepte con Kern que la sistematización homérica de los 
dioses en el Estado olímpico es obra de los señores tesalios y 
no, como piensa Nilsson, una creación del poeta, a quien resul¬ 
taba imprescindible para sus fines poetices, será necesario re¬ 
conocer que: 

l.° La aceptación por Homero (come debería decirse des¬ 
de el punto de vista de Kern) de esta sistematización de los 
dioses significó un robustecimiento de la religión griega. El hecho 
de que este cuadro del Estado olímpico apareciera dentro de 
unos poemas de tan alta calidad artística que se convirtieron en 
patrimonio cultural de todos los pueblos griegos, le aseguró una 
validez permanente para toda época posterior. La limitación 
clasista a que Homero somete las creencias que refleja, se hace 
notar especialmente en el hecho de que las deidades campe¬ 
sinas o están casi totalmente suprimidas o, como Deméter, re¬ 
legadas a segundo plano. De las deidades menores que en con¬ 
junto disfrutaban de un especial prestigio entre ios labradores, 
en Homero se presentan sólo Ate (la personificación de la oius- 
cación que lleva a la desgracia) y las musas (que en realidad 
eran indiferentes a los labradores), y sólo una vez, en la Odisea, 
las ninfas de Itaca. Pero la unib.tr/-alidad con que Homero ha¬ 
bía procedido a su compilación de los dioses fue pronto silen¬ 
ciosamente compensada per el pueblo, y en seguida también 
literariamente per Hesíodo. Por lo demás, es una forma cons¬ 
titucional ya superada en la época de la redacción definitiva de 
los poemas, la de la monarquía patriarcal, la que da el marco 
exterior en que se encuadra la sistematización homérica de los 
dioses; la posición de Zeus entre los dioses e.s. en algunos as¬ 
pectos, similar a la que en la ¡liada ocupa Agamenón respecto 
de los reyes vasallos. También el estilo c!e vida de los olímpicos. 
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que a continuación vamos a evocar brevemente, refleja, con ele- 
vación algo mayor, la tuda y las intrigas en una corte micémca ,a1 . 

2.° La trama épica de los poemas homéricos, en la que los 
dioses aparecen, actúan y padecen, presta a sus imágenes rasgos 
concretos y plásticos. Ello permitió que ya en la antigüedad se 
reflexionara sobre la religión de Homero como sobre algo con 
significación propia y nos posibilita hoy el hablar de una espe¬ 
cie de citeología homérica» y. con restricciones comprensibles, 
caracterizarla como un mundo ideológico cerrado. Cierto que un 
intento similar no podrá servirse de un atavío científico, que 
toma prestado furtivamente de la teología cristiana o de la teo¬ 
dicea filosófica ‘"S También es necesario tener conciencia de que 
la ideología religiosa, en sí no unitaria, que se nos ofrece en 
Homero sólo posee un limitado valor de fuente para la recupe¬ 
ración del conjunto total de creencias griegas de un determinado 
período. La obseivación de estratos diferentes en la totalidad 
de la ideología homérica, y especialmente la diferente cronología 
de los distintos grupos de ideas, impone ciertas reservas. Hay en 
Homero mucho de un buscado arcaísmo en el sentido de evo¬ 
cación de formas de creencias caducadas. Lo que el poeta toma 
de la fe de su mundo circunstante pertenece, en primer lugar y 
de forma inmediata, al conjunto de creencias del estrato social 
más elevado, del que forman parte los héroes de los poemas, e in¬ 
cluso en este punto usa el poeta, en medida que podría califi¬ 
carse tranquilamente de exagerada, del derecho de la libertad 
poética. En todo caso, abandona frecuentemente, de forma cons¬ 
ciente, el suelo de las creencias reales de la clase noble, que, por 
lo demás, son las que él pretende imponer. Valga esto especial¬ 
mente por lo que hace al llamado aparato divino, es decir, a la 
descripción de la intervención concreta de los dioses en el curso 
de la acción épica. 

La clase nobiliaria, cuya religión refleja Homero, profesaba 
con gran convencimiento la creencia en dioses personales pro- 

1;íl Otros indicios ce la tendencia a una visión conjunta de los dioses 
.son las distintas fórmulas de unidad de las que se sirve; ocasional- 
mente alterna la apelación de todos los dioses con la de Zeus solo, de 
forma que ambas representaciones parecen situadas a la misma altura. 
I amblen la asociación genealógica o de parentesco entre los dioses 
(ispéelo en el que Hesíodo va más lejos que Homero) nace del esfuerzo 
de reducir a una unidad la multiplicidad que tendía a la separación. 
Oí. Autenrieth en Nagelsbach 2 , 128ss. Nílsson reconoce también en 
lo fundamental la existencia en Homero de una tendencia a la unidad. 

1 El empeño de Nagelsbach en su Teología homérica 3 (1884; 
para este trabajo el autor sólo ha podido utilizar la 2. a ed. [Nuremberg 
IXól], que aquí es suficiente como recopilación de material) era el de 
««utiparar las ideas religiosas homéricas con un mundo de ideas filo¬ 
sóficas sanas (tanto sobre Dios como sobre la moralidad). Puesto que 
1 i lo revelada eleva estas ideas, pero las acepta, el procedimiento de 
Nv’iKLSBACH equivalía simultáneamente a una confrontación de Ho¬ 
mero con el cristianismo; en esta confrontación, el carácter protestante 
no aparece, a mi entender, en la forma en que lo harían sospechar las 
n pt t idas indicaciones de NlLSSON en este sentido. 
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tectores; esto ha sido comprobado por otro camino: por la 
comparación de los hallazgos arqueológicos con las figuras de 
algunas deidades homéricas» especialmente la de la diosa Ate- 
nea. Cierto que los señores nobles llegaban muy lejos en las de¬ 
mandas de ayuda que planteaban en cada caso al dios protector 
de su persona o de su estirpe. Pero, cuando los hace hablar a 
ellos, Homero no pone en boca de sus héroes en dificultades 
súplicas para alcanzar intercesiones tan concretas como las epi¬ 
fanías en toda regla que él mismo, como poeta, describe en tan¬ 
tos casos; epifanías visibles, en las que se revela toda la indi¬ 
vidualidad de la deidad. Con ello reconoce involuntariamente 
el mismo poeta que esta clase de epifanías y todo el aparato di¬ 
vino de que son inseparables rebasan ampliamente los límites 
de la «fe» mítica de los círculos nobles, a que él dirige la mi¬ 
rada en sus epos 113 , Las plegarias deprecatorias y las acciones 
de gracias espontáneas que éi hace subir a los dioses cuando 
escribe como mero narrador de la auténtica vida religiosa de 
sus guerreros comentes, es decir, del pueblo común, se man¬ 
tienen dentro del marco de las fórmulas generales : «un dios, 
un daimon», me valga o me ha valido. 

Precisamente esta forma de expresión nos abre una rendija 
a través de la que podemos lanzar una mirada al alma religiosa 
real del hombre gnego arcaico. Si es cierto que en tales fórmulas 
hay una gran diferencia entre el concepto de daimon y el de 
dios (Oeó?) (ambos conceptos, como constata Nágelsbach lu , guar¬ 
dan el uno con el otro la misma relación que en latín el indetermi¬ 
nado numen con el personal deus), también es cierto que ambos 
coinciden en su renuncia a identificar al portador del poder di¬ 
vino con la figura de un dios concreto. Esta singular modestia 
podría explicarse, antes que nada, porque, para el hombre sen¬ 
cillo del pueblo, los olímpicos estaban demasiado altos y al 
mismo tiempo demasiado ocupados con las preocupaciones por 
sus favoritos, los nobles, para que él pudiera creer, sm más, 
que se cuidarían también de las suyas. Pero también es posible 
(sin exponerse a caer en la sospecha de intentar una ingenua 
cristianización de manifestaciones relieiosas paganas) ver en estas 
fórmulas (de las que, por lo demás, también les héroes nobles se 
servían) algo más, algo que ya vio Tertuliano 1 el agudo in¬ 
térprete del alma religiosa del paganismo antiguo; en el hecho 
de que las plegarias espontáneas fueran dirigidas a la deidad 
innominada, así como en el de que los hechos inexplicables se 
pusieran confusamente en relación con una causa divina inde¬ 
terminada, se nos presenta quizá una huella del convencimiento 

133 Este hecho, observado primero por O. Jorgensen en la Odisea, 
ha sido subrayado por NlLSSOM; cf. además su suplemento a 344ss (800). 

1,4 L c., 72 

113 En su obra De testimonio ammae. Cf. M. HaideNthaler, Ter- 
lulltans 2. Ad no lionas (mil De testimonio ammae) (Paderborn 1942).— 
Cierto que Milsson no cree en tales explicaciones, sino que se limita 
a clasificar esta forma de expresión como fatalista (cf. 358). 
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de que la multitud de dioses individuales carece de significa- 
ción de hecho y de que el sentido de lo divino sólo en una uni¬ 
dad de esencia y existencia alcanza su plenitud. Desde este punto 
de vista, las expresiones que el hombre homérico usaba para 
expresar sus más habituales exigencias religiosas, para expresar 
su deseo de una intervención divina, evidenciarían una pro¬ 
funda tensión, un abismo entre la secreta tendencia de la con¬ 
ciencia religiosa común, que presta asentimiento al dios uno, 
y la «fe» mítica en una multiplicidad de dioses, tal como los 
que se presentaban perfectamente conformados en la religión 
popular dominante en el culto externo. 

Si aceptamos la hipótesis del fondo religioso-psicológico que 
acabamos de exponer, el cuadro concreto que Homero como poe¬ 
ta esboza de esta intervención de los dioses 1!6 tiene un auténtico 
contenido religioso, por lo menos en la medida en que descansa 
sobre la convicción totalmente popular de la universalidad de 
poder y la candad de la divinidad, y que no pretende ser otra 
cosa sino precisamente la expresión poética de esta convicción. 
En sí mismo es posible que este aparato, con su excesiva miti- 
ficación, contribuyera al proceso de trivialización de la reli¬ 
gión 117 ; ello no quita, empero, que fuera auténticamente re¬ 
ligioso en su convicción de que la divinidad podía intervenir 
realmente en todas las esferas de lo humano, de lo individual 
como de lo comunitario, en los procesos corporales como en los 
espirituales, para bien como para mal. 

Por lo que se refiere a la acción maléfica de los dioses sobre 
la interioridad del hombre, sobre sus pensamientos y sobre sus 
decisiones —acción que desempeña no pequeño papel en ambos 
poemas homéricos—, a veces toma el carácter de obstaculización 
o disminución de las potencias anímicas humanas; a veces, y 
de forma inmediata, el de ofuscación. La ofuscación está per¬ 
sonificada en la figura de Ate. Será difícil determinar en qué 
medida tenía Ate en la fe popular el valor de un ser sobrena¬ 
tural ; dado que incluía la idea de una fuerza expresamente di¬ 
rigida a inducir al mal, no puede serle negado el carácter daimó- 
mco. Pertenece al mismo plano en que más tarde se moverá 
la creencia en la envidia de los dioses. En todo caso, es necesa- 
no tener en cuenta que Ate interviene solamente para castigar 
a los hombres por culpas reales 1)s . El hecho de que el poeta 

1 b En su Teología homérica, Nagclsbach presenta la totalidad del 
rn Renal sobre estas rrlaciones entre dioses y hombres, a las que con- 
ii de gran valor. El tialo de los dioses con los hombres pasa por todos 
los grados de aproxi nación, pero se sirve constantemente de la meta¬ 
morfosis. Con ayuda de esta llevan los dioses a cabo los daños y enga- 
nos a que se han decidido a' servicio de su partidismo, como también 
los servicios que prestan a sus piedilcctes. Cf. además de Nagflsbach 
(U.G), ). Behm, art. iTheol. Worterbuch» de KlTTEL, IV 754- 

/56 

1 7 Nilsson subraya este aspecto (3481. 

1 Pr'TisamnVe en el episodio de que arranca la acción de la ¡liada, 
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haga que para esto se sirva ciel engaño, puede tener su razón en 
la incapacidad en que se encontraba la psicología popular de 
interpretar el proceso ele formación de misteriosas decisiones 
anímicas. Incluso si se la considera como un recurso mitológico, 
la figura de Ate arroja una tenebrosa sombra sobre la concep¬ 
ción homérica de los procesos anímicos; cosa no extraña, pues 
tampoco la imagen del hombre en la litada está pintada con 
rasgos optimistas. Cuando se dice que para Homero la vida es 
un festín suntuoso y un torneo soberbio 139 t no se deberían 
olvidar las expresiones de profunda melancolía y desesperada 
resignación que anticipan las extenonzacicnes de desesperanza 
de los filósofos pesimistas de siglos posteriores. No cabe duda de 
que esta dualidad en la visión de la vida del poeta tiene su raíz 
en la inseguridad de. sus ideas sobre Dios. 

La clave para la comprensión de las ideas homéricas acerca 
de los dioses nos la da la observación de que se basan sobre 
un antropomorfismo sin restricciones. A esta humanización lle¬ 
vada a cabo sin contemplaciones corresponde la creencia de que 
los dioses están dotados de cuerpos, si bien de clase más fina 
que los humanes. La corporeidad de los dioses es, a su vez, un re¬ 
quisito exigido por las ideas que se habían desarrollado en torno 
a su origen, a su modo de actuar y de vivir. La vida de los 
dioses alcanza su punto culminante, como la de los hombres 
homéricos, en las relaciones amorosas matrimoniales y extra- 
matrimoniales. Por lo demás, la llenan los placeres de la mesa 
y de la sociedad, el juego y el canto, exactamente como la vida 
de los nobles tanto de épocas anteriores al epos como del mo¬ 
mento de la creación de éste. La conducta de los dioses se ca¬ 
racteriza no en último término per las disputas e intrigas a que 
necesariamente les lleva su torna de partido en favor de los 
héroes en lucha, y con ocasión de las cuales no retroceden ante 
la agresión efectiva entre ellos. En resumen: a la vista de esta 
descripción poética del modo de vivir de los dioses, no es apenas 
posible constatar ninguna diferencia cualitativa entre ellos y los 
hombres ni per lo que hace a la estructura de su ser ni por lo 
que hace a su actividad. Lo que separa a los hombres de los 
dioses son diferencias de grado, aunque tan importantes, que 
la mitología poshomérica sólo conoce algunos casos excepcionales 
en que ha tenido lugar una promoción de la esfera humana a 
la divina. 

Ya en la antigüedad se procedió a recopilar los rasgos co¬ 
munes a los dioses homéricos; no son sino una multiplicidad 
de valores humanos: belleza, fuerza, sabiduría. En lo que su¬ 
peran a los hombres es en su inmortalidad; pero ésta no ex¬ 
cluye, sino que, por el contrario, en la mayoría de los casos 

la disputa entre Agamenón y Aquilea, se presenta como sancionadora 
de una culpa humana. 

139 A. P. Dahl, Fra Honicr iil Orpheus (Copenhague 1940) 269. 
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incluye conscientemente 140 la idea de un devenir de los dioses. 
Wilamowitz» apoyando sus propias observaciones en opiniones 
expresadas por los escritores antiguos 1U , veía el elemento común 
a las figuras de los dioses griegos en el hecho de que éstos pa- 
saban por los xpehrovec, es decir, los superiores. Pero, en el fon¬ 
do, esto nos evidencia precisamente el carácter general y vago 
de la imagen griega de dios. Pues, tomando como título jurídico 
en la veneración y culto divinos la palabra xpeírrov, se renun¬ 
ciaba abiertamente a una grandeza divina de carácter absoluto; 
el poder del xpeírrov está tomado en sentido relativo, y es el 
hombre el que constituye el punto de orientación en esta re¬ 
lación ; cualquier grado de fuerza que le inspirara respeto —para 
lo que en aquellos tiempos de comprensión primitiva de la na¬ 
turaleza no se necesitaba mucho—, aunque en él no se hiciera 
visible ningún rasgo de elevación mcral (que no es una cate¬ 
goría de santidad religiosa estricta) o de espiritualidad, podía 
ofrecer la base para una valoración religiosa, y, en consecuencia, 
legitimar el rendimiento del culto. En nuestro análisis de la más 
elevada figura divina, Ze.is, dijimos que la interpretación del 
vitalismo vegetal y animal, por analogía con los procesos vitales 
humanos, o, dicho de otro modo, la forma de pensar del ani¬ 
mismo, contribuyó de forma notable a la gran cantidad de 
dioses y seres sobrenaturales griegos. Precisamente sobre este 
plano cobraba sentido la conclusión de la existencia de un 
■/.oeírrov dotado de conciencia y capacidad de decisión. En te- 
sumen : el hombre homérico se encuentra enfrentado a un ejér¬ 
cito de tales xpeirtova. El momento de su reconocimiento como 
seres superiores yacía en la oscuridad de las épocas prehistóricas, 
mucho más irrecognoscible para él que para nosotros. Pero tam¬ 
poco nosotros, que, partiendo de fenómenos análogos, podemos 
determinar, por lo menos de una forma general, el punto de 
partida de esta proliferación de dioses, avenguaremos jamás 
cuántos fueron los dioses y seres sobrenaturales de este estilo 
que los griegos llevaban consigo al colonizar su nueva patria, 
cuántos los que se añadieron solamente en el curso de los siglos 
de la colonización, es decir, dentro del segundo milenio, y en 
qué medida participó la época micémca en esta incrementación. 
Los factores que durante todos estos siglos habían desempe¬ 
ñado en la formación de dioses un papel determinante conti¬ 
nuaron en funciones, al menos en parte, hasta finales de la Edad 
Antigua; bajo el sol claro de Grecia, esta especial tendencia a la 
I orina y a la figura resulta fácilmente comprensible. 

110 Cf. Kl.EINKNECHr: «Theol. Wortcrbuch» de KlTTEL, III 70.- Se- 
rí.i desacertado incluir en el material con el que se quiere llegar im 
«lectivamente a formarse una idea de la génesis del 0 toe griego las 
propiedades que Plafón, por ejemplo, adscribe a su Dios uno» al que 
lUga como consecuencia de su reflexión filosóíicr. 

1,1 Entre otros, Menandro, frag.257: zo y.o'ZTO'jv tusev vou.ÍCszxi 

0- óc* 
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El griego estaba altamente dotado de potencia de confoi- 
mación; la tendencia a la personificación de productos de una- 
gmación la llevaba en la sangre. La especial asociación en que 
una parte de las figuras divinas plásticas, que poco a poco se 
iban desarrollando, llegó a entiar no sólo con determinadas es- 
feras de la naturaleza, sino también con la actividad cultural 
humana, le puso en condiciones de cincelar más distintamente 
todavía los contornos de los dioses. Faltaba sólo un paso para 
atribuir a los dioses como atributos estos símbolos que proce¬ 
dían de y aludían a sus esferas de dominio. A todo esto vino 
a añadirse el mito, que inventó una verdadera historia de los 
dioses. Aunque lo que en el mito se expresaba eia en realidad 
lo contrario a la verdadera relación del dios con la historia, 
como demuestra la intervención de los dioses en el curso de la 
acción épica, el gobierno de la historia humana por Dios, es 
decir, la creencia de que la deidad era la conformadora de la 
historia, conservó siempre, en cierta manera, el valor de una 
realidad incluida en el concepto de Dios. 

Pero el modo de esta intervención de los dioses se ajustó 
a un estilo totalmente humano; a los dioses se les atribuyó, sin 
ninguna clase de restricciones, una forma humana de compor¬ 
tarse: es el antropomorfismo en su perfección última. No se 
trata de algo específico de la religión griega; por no salimos 
de los contornos inmediatos: en este punto las antiguas religio¬ 
nes del Asia Anterior no le van a la zaga a la religión griega. 
Cuando se multipliquen los hallazgos del tipo de Ras Schamra, 
es probable que debamos constatar con asombro la dependencia 
en que el antropomorfismo de la mitología griega se encuentra de 
Oriente. 

A consecuencia del desarrollado antropomorfismo, los dioses 
se presentan a la conciencia religiosa como una clase especial de 
seres dotados de cuerpo y alma, y abiertos, exactamente como 
el hombre, a todas las debilidades y a todas las buenas posi¬ 
bilidades. En una sociedad de estructura nobiliaria es frecuente 
que se desarrolle la idea de que las únicas virtudes imprescin¬ 
dibles son la fidelidad y el mantenimiento de la palabra empe¬ 
ñada. Esta honradez y esta fidelidad tienen en general, también 
para los dioses homéricos, el valor de una obligación natural. 
En todo lo demás rema entre ellos la adaptación a las relajadas 
costumbres de los hombres. No puede incluso dejar de reco¬ 
nocerse que a los dioses homéricos les faltan cieitos aspectos de 
la nobleza de ánimo estrictamente humana. El que les falten 
los rasgos no ya de la santidad, sino también en el fondo de la 
seriedad moral, no es de extrañar, pues una gran parte de estos 
dioses tienen sus raíces en un mundo ideológico que no guarda 
la menor relación con la moralidad l42 . Ante todo, los dioses 

142 Cf. Kleinknecht en Kittel, l.c. Lo dicho vale para todas las 
deidades que proceden del culto de la vegetación, como Dionysos, Apolo 
y, en ultimo termino, también Afrodita (por sus relaciones con la As- 
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homéricos no conocen ningún amor ni afecto desinteresado a 
los hombres; la amistad que conceden a héroes aislados o a piie- 
blos enteros es egoísta, y, como su enemistad, tiene frecucn- 
temente motivos que no es posible justificar razonablemente. 
Todavía peor es su volubilidad y su genio versátil, caracteres 
éstos sobre los que la reflexión de épocas posteriores se basó 
para formar el concepto de envidia de los dioses. En Homero 
sólo dos dioses se muestran bajo un aspecto más favorable que 
la mayoría de sus colegas, a saber. Palas Atenea y Apolo, el 
último más que la primera. Pero tampoco Apolo está despro¬ 
visto de rasgos irracionales, como son su partidismo y su favo¬ 
ritismo, que prescinde de toda consideración de justicia. En 
último término, lo que convierte al dios en abogado de la causa 
troyana es la antiquísima ligazón de su culto con Troya, o, di¬ 
cho de otro modo, el hecho puramente externo del origen asiá¬ 
tico del culto de Apolo. 

Para nuestra especulación en torno a Dios, la carencia de 
origen, por una parte, y el dominio sobre todo lo extradivino, 
en razón de la religación de la criatura con el Creador, por otra, 
tienen el valor de propiedades fundamentales del Ser Supremo. 
Pero todos los dioses griegos, incluso Zeus, se presentan a la 
conciencia religiosa de sus veneradores como seres creados y 
precisamente nacidos por generación: la idea de eternidad se 
asocia a los dioses sólo en la dimensión del futuro y se agota 
en la liberación de la meludibihdad de la muerte, sin que aquí 
sea aducida otra razón sino la de que los dioses tienen a su 
disposición, en el néctar y en la ambrosía, un medio para la 
conservación de su vida 11 ". Puede afirmaise desde luego que 
estos medios no son sino una explicación racionalista del cami¬ 
no por el que los dieses afirman su inmortalidad; pero, en todo 
caso, es un hecho que, experimentando la necesidad de una ex¬ 
plicación, se daba expresión a la idea de que no había una razón 
interna evidente para la inmortalidad de los dioses míticos. En 
el reconocimiento de la inmortalidad de los dioses actúa, en 
último término, un postulado que pertenece al fondo de ideas 
del common sense religioso, de las /o’vxí évvoixc teológicas, que 
se habían perdido casi en su totalidad, pero cuyas exigencias fun¬ 
damentales todavía permanecían vivas bajo las minas del mito, 
ha conciencia de que la inmortalidad es inseparable de la idea 
de Dios ponía un obstáculo insuperable al antropomorfismo, que 
para ser perfectamente consecuente hubiera debido incluir la 
muerte. Todavía en época helenística, un poeta de primer orden, 

i irte siria) Poseidón es por naturaleza, como vimos, un dios elemental. 
1 ampoco las descendientes de la diosa cretense (Atenea, Hera) se ca- 
i K lerizan por su moralidad Todavía se hace más clara nuestra afirma- 
< ion al considerar una deidad como Ares, que es la encarnación de 
una pasión La autentica pareja de la vegetación (que tanta importancia 
tune en los cultos mistéricos posteriores) no aparece apenas en Ho- 
iik ro 

1 1 ! C£ NlLSSON en CHANTEPir DE la Saussayl, 11 342 4 . 
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partiendo de este sano sentimiento, que para los griegos siempre 
conservó su vigencia, se manifestaba enérgicamente contra la 
idea de que un dios pudiera morir 14 

Por lo que hace al poderío de los dieses sobre los hombres 
y la naturaleza, es natural que, dentro de las creencias asociadas 
al mundo mítico de los dioses, no pudiera nunca revestir rasgos 
tan marcados como los que exige la idea del Dios filosófico o 
el dogma del Dios revelado. En Homero, y a pesar de sus mila- 
grosas intervenciones en el acontecer del mundo y en el curso 
de la historia, los dioses no están par encima, sino dentro de 
este mundo espacio-temporal; pertenecen a su estructura misma, 
que no les es posible alterar sino dentro de ciertos límites muy 
estrechos, o quizá fuera mejor decir; que pueden tomar a su 
servicio en la medida de sus fuerzas; no son smo potencias 
totalmente inmanentes, mtramundanas. Esta limitación de la 
concepción homérica y griega de Dios guarda relación, en úl¬ 
timo término, con el hecho de que los griegos no pudieron 
nunca elevarse hasta la idea de Dios creador. En todo caso, en 
la convicción popular del derecho a dirigirse a la divinidad 
en todas las necesidades, es decir, en la creencia sobre la que 
Homero construye su aparato divine, se hace sentir una oscura 
conciencia de que el supremo e ilimitado poder sobre todo lo 
extradivino es inseparable de una sana idea de Dios. 

Por el reparto de los distintos dominios del ser y del acon¬ 
tecer a dioses especializados, la esfera de eficacia de los dioses 
aislados experimenta una limitación esencial. Además, per !o 
menos en el marco de los mitos homéricos, los dioses se ponen 
unos a otros los mayores obstáculos en el ejercicio de su efica¬ 
cia ; estorban los servicios o las persecuciones en que se em¬ 
peñan sus colegas divinos, y en ocasiones provocan también a 
ios hombres, hasta que éstos llegan a atacar de hecho a los dio¬ 
ses hostiles 11 Pero donde la eficacia de los dioses tropezaba 
con su más sensible y apatente limitación era en el destino, 
idea que los griegos expresaban con la palabra mona y otras 
equivalentes l46 . 

Los hombres homéricos tenían plena conciencia de su des¬ 
amparo existencial. Eran hombres pertenecientes al oficio cíe la 
guerra, piratas y aventureros, figuras de conquistadores, a los 

144 Calimaco en una ¿e sus sátiras (£rag.40) contra Evhemero de 
Messene (sobre el sistema de éste véase la parte sobre la religión del 
helenismo, n.2). 

ld ~> Así excita Atenea (en el 1.5 de la ¡Hada) al héroe Diómedes con¬ 
tra Afrodita hasta que este la hiere con su lanza. En realidad, la ¡liúda 
comienza con una disputa entre dioses. Si es verdad que esta se re¬ 
suelve pacíficamente para los dioses, ello no ocurre sino a costa de los 
hombres. Un libro entero está destinado a esta ícoiiiaquia. Cierto que 
no se ílcei a una lucha real, pero a través de este tema se expresa el 
alto grado de huma ni/ación de los dioses. 

] 16 Extensa colección de material en NÁGELSBACH, que dedica un 
capítulo entero (el tercero, «Die Gótter und die Moira») a este pro¬ 
blema. 
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que la profesión que habían elegido ¡levaba siempre de nuevo 
a poner su vida en juego; hombres que tenían siempre la muerte 
ante sus ojos y que sabían bien que no había habilidad ni inte¬ 
ligencia en la lucha, por grandes que fueran, que pudieran 
ofrecer seguridad contra ¡a llegada inesperada de la suerte final 
de la muerte. Y si dilataban su mirada, veían que esta ley de lo 
incalculable e inevitable regía no sólo la duración de la vida y 
el género de su final, sino también su entero transcurso, el bien¬ 
estar y la pobreza, la salud y la enfermedad y todas las polari¬ 
dades, cualquiera que fuera su nombre. Mínimo era el margen 
que en la elección entre estas polaridades quedaba abierto a la 
libre decisión del hombre a quien afectaban; casi todo le cogía 
desprevenido, llegaba a él como deparado, distribuido e im¬ 
puesto por una mano extraña. Y estas ideas, nacidas de la pro¬ 
pia experiencia de la vida —naturalmente en la medida en que 
esta experiencia prescindía de un peder divino superior que 
dispone libremente—, son las que inspiraron al hombre griego 
arcaico las palabras para expresar esta intuición; él hablaba de 
aína, de la parte; de yoípoc, de la porción, de la fatalidad 117 . 

Es posible que esta abstracción y parte de su configuración 
mítica (a la que pertenecían, por ejemplo, las hilanderas del des¬ 
tino) los griegos las encontraran ya, al rner.es rudimentariamente, 
en la común herencia indogermánica, como parecen probar las 
figuras correspondientes que conocemos en la religión germá¬ 
nica y en la romana. Pero, por otra parte, se creía en una sobe¬ 
ranía de los dioses (que encontraba su más clara expresión en 
la monarquía del padre de les dioses), y ello hacía necesario con¬ 
ciliar, con el gobierno divino, la creencia en un destino, entre 
cuyas notas distintivas se encontraba la de la invariabilidad. 

El problema de cómo deben compaginarse la certeza de la 
suerte predeterminada del hombre y la libertad tanto humana 
como divina, se plantea también, como es sabido, en la idea 
de Dios de la revelación cristiana. Sólo cuando se cree a Dios 
rapaz de una forma superior de gobierno y dirección de todo 
ío que acontece, forma adecuada a la infinitud de su esencia y 
de sus fuerzas, es posible entrever la solución. Pero los dioses 
homéricos, sin exceptuar a Zeus, eran seres limitados totalmente, 
de tal forma que la compatibilidad del destino con el gobierno 
divino había de tropezar con las mayores dificultades. En este 
punto. Homero no se mantiene tampoco dentro de una línea 
unitaria; dos grupos de pasajes se contraponen; en uno pone 
el destino en manos de Zeus o del conjunto de los dioses, en 
otro concede, o por ¡o menos insinúa, la independencia de la 
moira respecto de Zeus y de los dioses. Con ello la tnoira ob¬ 
licué tácitos rasgos divinos, y no sólo eso, sino que en ocasiones 
parece que el poeta la concibe categórica y rotundamente como 

117 Tambi'n e! concepLO pesteriormenie tan usado de heimarmene 
(véase Helenúmo 4) es’á ya prefoimado en el verbo eíu.apxo! cf. la 
i>l< .ula de conjunto de Nilsson, 339. 
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una deidad; un ejemplo de esto nos lo ofrece el pasaje de la 
Miado, en que dice que los griegos huyeron ante Hectoi y Aeus, 
"lo IT voluntad de la Idad. Desde tueao que rodm 
plantearse el problema de s. e.r este pasa,e I. 
refiere realmente a la moira y no (a pesar de la ^ p 
que ello implicaría) a Zeus mismo. Utilizando por primera v 
?a fórmula de que los dioses envían la morra, Homero da ^ 
oresión a su intuición de que la elevación de la idea de Dios 
exige la subordinación de la moira a la deidad y no a coor .ína- 
ción de ambas (por utilizar una expresión de Ndsson) que prac. 
ticamente equivale a una subordinación de la deidad a la moira. 
““.able Imagen de 1» balan» del destuso "‘. a 1. ,u. Zeus 
interroga acerca de la suerte de los herces, no ha de interpre 
tarse necesariamente como si Zeus debiera dejarse dirigir p 
una voluntad superior y anterior a él; tampoco nosotros nos 
reconocemos como no libres cuando usamos la expresión. p- 

eSt0 Especml U dificultad ha deparado siempre a los estudiosas la 

expresión homérica tac? p¿pov, «por encima del destino»). ¿Como 
puede hacerse compatible esta expresión con el rasgo funda 
mental de la moira, la meludibilidad? Una cosa es segura , 
el citado giro se relaja fuertemente el fatalismo de la ideología 
levantada en torno a la morra. Pero es muy dudoso que en el 
se exprese un atisbo del hombre griego arcaico de como haba 
de ser posible a una sana teodicea filosófica compaginar el 
deo de verdad de la creencia en el destino con el 1aecho ide la 
libertad de Dios y del hombre m . Sin embargo, dicho atisbo iba 
implicado en la lógica interna de la creencia (que ha encontrado 
expresión en numerosos textos) según la cual Zeus o el 
de los dioses administraban el destino, pues se les croa capaces 
de, en casos de excepción, dar al curso habitual de los aconte¬ 
cimientos una figura que se separara de la regla. Allí d °‘ ld ?. * 

una voluntad libre (y de una libre voluntad disponía en ultima 
instancia Zeus), no existe una absoluta rigidez. Ahora bien, es 
necesario decir que no hay ninguna prueba categórica de que la 
exnresión ór.so aópov haya tenido en Hometo su origen en estas 
meditaciones. En ocasiones, lo que dicho giro expresa es mucho 
más el hecho de experiencia de que el hombre, lo mismo que 

148 NlLSSON da de ella una representación plástica de época muy 

PnI ““ V p a r0 c¿di’endo ) 'a una es'neta diferenciación de los Planos^ el 

olano de la actividad humana propia y lmre y el de la Piavidenaa 
divina El hecho de que, dando por presupuesta una sana >dea de D , 
no^es' desmesuradamente difícil de comprender ^ compaubihdad^la 

SddeTstl: (mxSsanedad^'que 2 sc^igue^ógicamente \ que es de un. 

E. K. Koetschau, I 25-31). 
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puede ser dolorosamente sorprendido en su vida por casualida- 
des de carácter desagrable, puede también, merced a especia- 
les esfuerzos, alteiar, con ventaja para él, el cuiso que en un de¬ 
terminado momento las cosas deberían seguir^ normalmente. Esta 
es por lo menos la forma que entre los héroes homéricos las 
naturalezas fuertes dan a su reacción cuando se ven amenazadas 
por el destino. Una tal oposición al destino encierra, dada la 
falta de claridad que para los hombres paganos remaba sobre 
este dominio, el riesgo de una frívola afirmación irreligiosa de 
sí mismo que conduzca a la negación de una seria superioridad 
de la deidad. De hecho, los pensamientos en torno a la moirci 
contenían desde un principio una carga de materia explosiva, 
como claramente había de manifestarse en el cuiso de los siglos 
siguientes. 


IV. FORMAS DE LA VIDA CULTUAL 
YSEUDOCULTUAL 

1 . El sacrificio 

Uno de los testimonios más importantes sobre los que puede 
apoyarse la suposición de la creencia del hombre de la Edad 
de la Piedra en un dios supremo lo constituyen ciertos hallaz¬ 
gos de significado muy probablemente cultual, tales como los 
depósitos de huesos largos de animales cazados. Estos restos 
dan gran verosimilitud a la suposición de que el sacrificio era, 
en las épocas primitivas, la principal actividad de la vida cul¬ 
tual. Si es cierto que, en la figura de Zeus, los griegos llevaron 
consigo a su nuevo territorio de población un tipo divino que 
ellos concebían todavía como un dios supremo de primer orden, 
icsulta inverosímil que la forma cultual que está a la_ altura de 
esta figura divina, es decir, el sacrificio, y la oración en sus 
distintas variedades (de alabanza y de acción de gracias, depre¬ 
catoria y expiatoria) las hubieran conocido sólo al entrar en con- 
i acto con los pobladores pregriegos de su nueva patria. 

Por lo que hace al sacrificio, el verdadero problema es: si 
el sentido primitivo de esta forma cultual, parece haber, sido 
(suponiendo que sea exacta la interpretación de los depósitos 
de huesos largos como restos de sacrificios primiciales) expresar 
1 1 acatamiento a un dios que ejerce su soberanía sobre todo lo 
viviente» ¿cómo se explica que esta forma cultual tan cargada 
de contenido pudiera ser tributada a cualquier dios y no sólo 
.i uno del rango de Zeus? Se debería pensar que las profundi¬ 
dades en que se habían hundido las figuras de las divinidades 
,.i legas corrientes (¿qué rasgo está más unido a una tal figura 
i|ue el de una limitación que en el fondo no tiene nada de di¬ 
vina?) habrían de evidenciarse también en el espíritu del culto 
y conducir, por ejemplo, a que, al menos la más alta de las 
I oí mas cultuales, el sacrificio, fuera negada a la masa de estos 
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dioses. Peio en Grecia, corno en el paganismo en general, falto 
decisión para reconocer en el culto la limitación que e po Husmo 
había introducido en la idea de Dios. El confinamiento de los 
dioses dentro de esferas determinadas se hizo notar en el cuín 
sacrificial en otra forma, determinando en algunos puntos par- 
ticuiarés sus detalles externos. Per ejemplo puesto que el culto 
pol,teísta no podía dirigirse en la mayoría de ^ «casmnes smo 
a un solo dios (o a un numero leoucido de dioses) , 
del dios (o del conjunto de dioses invocados), que^ "S 
estaba relacionado con una determinada esfera de la naturaleza 
o de la vida humana, alcanzó una influencia en la elección de 
la ofrenda sacrificial y en la forma del sacrificio. Pero esto no 
afectó para nada el sentido del sacrificio como mas alta acción 
cultual, sentido para el que incluso en aquella época tardía 
(pues, dentro del conjunto de la historia de las religiones huma¬ 
nas, la de la religión griega arcaica es una época tardía) existía 

ima i nducfablememer un hecho extraordinariamente extiaño ei 
de que, desde la elevada religión de los comienzos nasta la de¬ 
cadente de la época histórica tardía, las ideas en tomo al 
cnficio conservaran inalterado su sentido, asi como el de que, 
durante el mismo lapso de tiempo, la acción ritual correspon- 
diente fuera ligada a ellas y, por encima de la piural variedad 
de manifestaciones particulares, conservara su í 0 '^ Pu,de de- 
cirse, pues, que el complejo sacrificial, la idea unida a la forma, 
demostró una singular fuerza vital, lo que no es smo una 
manifestación de aquella ley de la inercia por la que ningún 
asnecto de la vida religiosa esta nasta tal punto dominado como 
el P cultual. El culto disponía desde época muy temprana de 
aquello que, por lo menos hasta que se desarrollaron las artes 
plásticas, estuvo negado al mundo de las creencias (incluso cua - 
do hubo caído en el politeísmo) : la forma concreta, un el sirn 

bolismo del sacrificio, el culto desplegaba sus fuerzas en formas 
sensibles llenas de sentido. Esto facilitaba esencialmente la ti 
del'dad de la tradición y. aunque no impedía que se meo, pora- 
ran formas nuevas m que se realizaran cambies la aseguraba 
incluso en el caso de la parcial desaparición de la base ae creen¬ 
cias que el culto tenía en realidad como presupuesto. Es posible 
demostrar que no solamente la ejecución de la acción sacrmcia , 
sino también un determinado núcleo de ceremonias, fue fijado 
en Giecia canónicamente, podríamos decir, desue épocas muy 

primitivas^a pnnnma y e ¡ curso Je la evolución del sacrificio 
griego están muy bien investigados ] . Ya en las punieras fuen- 

IV, La concepción cultual do les diosos es, como NlíSSON dice con 
razón absolutamen.e kaihcnoUí^ .1, es decir, que la ügura del dios que 
es invocado domina de tal modo que iodos los de ñas meses pasan a se- 

gundo |rmmo ¿o pnnapal Slgut slen J 0 e l de P. Simen, Opfcbmuche 

de* Gilí :hen Leipzig 1910). 
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tes literarias a que tenemos acceso, es decir, en Homero, antes 
del auténtico sacrificio se piocede a una serie de ritos, v.gr., una 
determinada forma de tratar al animal víctima, ceremonias en 
torno al altar, a los participantes en el sacrificio y al sacerdote 1 
Aquel método histórico-religioso que intenta construir la evo* 
lución histórica de la religión como proceso ascendente, se es¬ 
fuerza por encontrar un estrato religioso anterior del que pu¬ 
dieran derivarse estas ceremonias. S. Eitrern ha creído poder 
encontrarlo en el culto a los muertes 1 Pero se podría demos¬ 
trar que este origen ha sido buscado demasiado lejos y que, 
en segundo lugar, los utos complementarios del sacrificio pueden 
interpretarse por sí mismos como nacidos de la necesidad de 
purificación y consagtación; pues ¿qué otra cosa significaría el 
lavatorio de las manos del sacrificador o la aspersión con agua 
de los paiticipa-'tes? Las habituales lamentaciones de las mujeres 
durante el sacrificio son comprensibles como expresión de com¬ 
pasión p~r el animal sacrificado, la música de las flautas esta 
destinada a apagar los ruidos que pudieran estorbar la solem¬ 
nidad de la acción ’T El diseminar cebada sobre la cabeza de 
la víctima puede ser interpretado corno un sacrificio previo an¬ 
tepuesto al sacrificio propiamente tal y ofrecido a u a determi¬ 
nado grupo de dioses, a ^aber, a les dioses de la tiena y de la 
fertilidad. 

Los ritos sacrificiales que se refieren al tratamiento de Ja 
víctima son a veces especialmente interesantes como expresión 
de las ideas que acompañan al sacrificio. La sangre, por ejemplo, 
es utilizada para uneir el altar; como en el Antiguo Testamento, 
en la antigüedad la sangre tenía el valor de portadora de la vida, 
y de esta forma es presentada a la deidad como valiosa ofrenda. 
La singular costumbre de los héroes homéricos de reservar a los 
dioses el fémur envuelto en g.asa comieri/a hoy a ser conside¬ 
rada como un eco del primitivo sacnfic.o de los huesos largos 
que se ofrecía en la cultura de los cazadores 1 ”, Los huesos en¬ 
cerraban la medula y eran una ofrenda de gran valor. 

Por lo que hace a la finalidad del sacrificio, el hombre ho¬ 
mérico sigue sintiendo que el sacrificio es por naturaleza, en 
primer lugar, la expresión específica de la actitud de respeto 
ante la divinidad. De aquí que el sacrificio se Parre '/ pac, es 
decir, una ofrenda de honor 1J En el epos se encuentran tam¬ 
bién promesas ele sacrificios remune*átonos 1 ’ 7 ; pero, en co- 

1 ’ 2 Rasgos isl-Hos cic los usos sac-ificnles posteriores, poi ejemplo, 
h coronación dei sacerdo.e, Titán en Homeio; cf. NaGiispach, 217. 

1 1 Es« i es la Tea central de so impórtame obla Opfcrnlui und 
Voiopftr der Gncrhc , urd Ro.i cr (Crmianía 19'5). 

1 1 P,--a más detalles cf. PRUMM, Hcndburh p.4T)ss; curso noimal 
<lt l s.cnficio entre los griegos. 

1 ' ■ K. Meuli, Giicrb’ichc Opf^rbv n rhe: < Phy'lobnln f. P. v. d. 
Vlnlill» (Basilea 1943). 

1 1 Nagelsbach, 197s. 

1 " Cf. Stengel, Opferbrauche, p 59 



64 


KARL PRUMM 


rrespondencia con el rasgo fundamental peculiar a la religión 
antigua, la finalidad que predomina es la deprecatoria. Se puede 
incluso llegar a establecer una lista muy instructiva de los ideales 
del hombre homérico recopilando los bienes que él intenta con' 
seguir con sus oraciones y sacrificios; en lo esencial, en esta 
lista están representadas todas las necesidades tanto de la vida 
individual como de la vida de la comunidad; naturalmente, las 
últimas destacan más en la épica mayor, correspondiendo a su 
materia. 

El sacrificio cruento a los dioses del cielo concluye siempre 
con un banquete sacrificial, cuyo sentido originario, el de entrar 
en contacto con la divinidad, se conservó largo tiempo. Con el 
abandono de la teoría que consideraba al totemismo como una 
raíz fundamental de la religión, ha quedado fuera de curso tam- 
bién la hipótesis que suponía que esta voluntad de comunica¬ 
ción, que es inseparable del sacrificio, tenía sus raíces en cos¬ 
tumbres totemistas loS . Más exacto es decir con Nilsson que el 
sacrificio tiene por sí mismo un sentido comunicativo; no sólo 
es un acto social de una comunidad, sino que crea también una 
comunidad con los dioses. Después de haberse acostumbrado a 
considerar a los dioses como muy parecidos al hombre, no fal¬ 
taba sino un paso para llegar a la idea de sacrificarles una parte 
de la víctima como alimento real, puesto que se pensaba que 
los placeres de la mesa alegraban la vida de los dioses como 
alegraban la de los héroes. Pero, a una consideración más dete¬ 
nida, se hace claro que ésta es una formación secundaria de la 
idea, a pesar de su exagerado antropomorfismo, tan llena de 
sentido, de un banquete en comunidad ante y con la deidad. Por 
otra parte, es evidente que estas representaciones de un ban¬ 
quete con los dioses podían fácilmente dar un viraje hacia el 
más allá lr ’ 9 . Por eso, cuando en época helenística veamos que 
el ágape se ha convertido en elemento tópico de las ceremonias 
mistéricas, en las que lo escatológico fue conscientemente cui¬ 
dado, podremos considerar esta elevación de la significación del 
banquete sagrado como una evolución directa del germen pre¬ 
sente en el banquete sacuficial primitivo. 

La opinión negativa que hemos expresado en relación con 
la tesis fundamental de S. Eitrem sobre el presacrificio no quiete 
decir que no existiera efectivamente un ritual sacrificial per¬ 
fectamente determinado para los dioses ctómcos y dioses de los 
muertos, ritual distinto de los usos sacrificiales de los dioses 
olímpicos. La diferencia principal era que en los sacrificios a 
los dioses subterráneos no tenía lugar el banquete de comunidad 
que seguía al sacrificio a los dioses celestes, pues estos dioses 
subterráneos no eran potencias con las que se pretendiera entrar 
en relación, smo potencias de las que se quería aplacar la cólera; 

1 ,A Cf. Nilsson, 132s. 

1 |J Una útil ojeada de conjunto de K. Goi DMAR: «Hciler-Festschrift» 
(In deo ommu unum. Munich 1942) 177-80. 
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de aquí la renuncia a comer algo del animal que les había sido 
ofrecido. En la elección de las víctimas destinadas a estas deidades 
subterráneas actuaban, en parte, ideologías que el griego ya no 
comprendía apenas; así, por ejemplo, el que el perro fuera la 
víctima pteferida de Hécate. nos transporta a la cadena de aso- 
naciones, de carácter tan primitivo, perro-luna-fertilidad-mundo 
de los muertos 16 °. Era compiensible que los sacrificios al señor 
de los muertos constituyeran el modelo de las ofrendas a los 
muertos mismos. 


2. El culto a los muertos 

Tiene éste ciertamente sus raíces psicológicas propias. Rema 
el convencimiento de que los muertos continúan viviendo; esto 

10 demuestra el hecho de los cuidados tributados a los muertos, 
uno de los datos más antiguos de la historia general de las re¬ 
ligiones. Pero la vida en el trasmundo sólo puede concebirse 
como triste 101 . La piedad para con los deudos, o, cuando se 
trata de la comunidad, para con los conciudadanos, impulsa a 
ayudar a los muettos llJ . La clase de las ofrendas que se hacen 
al muerto en el momento de la sepultura no hace pensar en 
ningún modo que la intención de protegerse contra la inclina¬ 
ción dañina del muerto predomine sobre la voluntad de ayudar 
al mueito. Por el contrario, en épocas primitivas, el culto a los 
muertos se practica, según toda apariencia, por lo menos en igual 
medida por piedad que por miedo. Después de que el temor del 
aparecido y otras creencias supersticiosas similares ganaron difu¬ 
sión, es posible que se combinaran de tal forma las motivaciones, 
que lo que se pretendieia con el cuidado de los muertos fuera, 
en primer término, cumplir con la tradición que imponía la pie¬ 
dad y beneficiar al muerto, pero, simultáneamente, hacerle de¬ 
sistir con ello de molestar a los supervivientes. 

Después de las excavaciones realizadas en el Kerameikos, no 
hay en el mundo antiguo región alguna en la que para el estudio 
de los usos sepulcrales y el culto de los muertos dispongamos 
de testimonios tan abundantes y válidos para un tan dilatado 
lapso de tiempo como en Atenas. Los primeros hallazgos datan 

JC “ Cf. supra páriafo II 2 nt.96. 

161 C£. los nombres que íecibe en la épica, de los que uno de los 
más característicos es el de áiLevr.vá zipr,va (Od. K. 521: cf. Na- 
gelsbach 2 , 408). Resumen de K. ZieGler (PW 18-1 1371): «Los hom¬ 
bres homéricos, los hombies de la contemporánea Edad del Hierro 
di Hesíodo, no tienen nada que temer ni nada que esperar después de 
!i muerte, sino sólo que les sea lobada la alegría de vivir.» 

En el «bautismo por los muertos» de que habla San Pablo (1 Cor 
15,29) puede verse una prueba de la existencia de esta men alidad 
todavía en época helenística. Una especificación en el sentido de un 
I» nsaimenfo de salvación, y con ello una aproximación todavía mayor 

11 uso corintio que cita San Pablo (en realidad sin aprobada), irpi-p- 
•intan los Ajuste órficos por los muertos. Sobre esto, K ZlFGLfR, 
I '75 76. 
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de época submicémca, es decir, de fines del segundo milenio; el 
neríódo de la construcción de los sepulcros micenicos de cupul 
ha terminado, como el poderío mismo de los señores mlcen ' c ° s ' 
Con su lujo, aquellas construcciones suntuosas habían expresad 
la mtenaón de construir al muerto una casa para la eternidad 
en la que él pudiera encontrar una residencia apropiada a su 
raneo. Los señores micémcos no habían sido incinera os - 

£ “ f£&£= Sír 

- •* ^ ~ no co, 

firma, una suposición de este genero. , , , 

pl cem enterio ateniense da testimonio del triunfo de la ere- 

se les ofrendaban más bien como séquito y servidumbre qu 

vil. Con un cambio 

tan frecuente de las costumbres, resulta inverosímil quei la' 
humación y la cremación estuvieran cada una ligada a una 
gerTd^stmta del trasmundo. Lo mismo que en Homero son dé¬ 
biles los indicios de un culto continuado a los muertos, c 
repetición penca!,ca de le. ofrendas"', también en el Reta- 
meikos faltan sus huellas a partir del siglo IX. 

La mezcla de creencias que, especia mente en las ° írend 
hechas en las exequias, nos atestiguan los hallazgos del Kera 
meikos es muy peculiar; de una parte, la elección de las ofren¬ 
das que en Jl fondo quieren proporcionar al muerto todo lo 
p„e un hombre ptacsa par, la v,da corporal nos''."“«“cll 
idea de la supervivencia corporal del hombre, 
nonular de la que poseemos también testimonios literarios, 
exie a la cremación de las ofrendas para que e muerto pudiera 
reafmente beneficiarse de ellas. Es decir, que la ley que aquí rige 
es la del deseo de hacer las ofrendas en una forma que las g 
accesibles para el muerto en su nuevo estado y en su nuev 
limar de existencia. De aquí que se prefirieran los líquidos, que 
era posible derramar en el interior de la tierra a través de aca¬ 
naladuras o de vasijas agujereadas. Esto vale especialmente para 

- Esta es también la prudente^ poyura de NlLSSON ante^este^JJro- 

blema (164). Pero el cree que en Homero s) que rige e 

la cremación. funerarios en Atica cf. K. Ku- 

iti Para estos dalos sobre los usos tuneranos en cu 

BLER. Kerameikos: «Das Nene B.ld der Anuke. I 35-50. 

K. Sobie esto, Nagelsbach, 408. 
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el culto que se continúa después de las exequias Asi es como 
Ulises en la Odisea ofrece a las son,liras miel, aceite, agua (la 
ofrenda de vino era una excepción) y, finalmente, sangre; pata 
la última se da la justificación mítica de que sólo después de 
haberla bebido las sombras recobran la consciencia bl . Pero la 
ofrenda de sangre puede haber sido originariamente un resto 
del sacrificio cruento ofrecido a los muertos; el cuerpo del am- 
mal sacrificado se quemaba de acuerdo con las ideas anteriormen- 
te expuestas; la sangre se intentaba hacerla llegar directamente al 
muerto derramándola. Es evidente que al hacerlo se pensaba que 
el muerto estaba t en cierta manera, atado a su tumba. 

Como hoy, también en la antigüedad la práctica de los usos 
funerarios ofrecía una oportunidad de hacer alarde de riqueza. 
Esto condujo a restricciones legales de las ofrendas de alunen' 
tos; la carne quedó excluida. Entonces la ofrenda principal con- 
sistió en pasteles colocados sobre la tumba. La mentalidad griega 
rechazaba la idea de banquetes de vivos y muertos en comu¬ 
nidad; se ha demostrado que la costumbre de la celebración 
de comidas en la tumba se mtrodu)o eu Grecia tardíamente y 
como una consecuencia de las costumbres romanas lbS . 


3. El culto a tos héroes 

Del culto de los muertos se desarrolló el de los héroes. Los 
héroes no eran más santos, sino solamente más poderosos que 
la mayoría de los muertos. Hoy en día parece haberse probado 
arqueológicamente que en los sepulcros núcemeos de cúpula se 
practicaba un culto continuado después de las exequias lbJ . Ello 
nos permite comprender hoy mucho mejor el origen de esta for¬ 
ma de culto, así como el del tipo del héroe como objeto de vene¬ 
ración, que tanta importancia llegó a tener en la época de la 
fundación de las colonias y posteriormente en el helenismo (como 
antecedente del culto de los déspotas). En este como en tantos 
otros aspectos, las épocas verdadeiamente creadoras fueron la 
submicénica y la arcaica. Ya la pompa de que se revestían las 
exequias de los grandes señoies, los carros y los séquitos de 
caballeros tal como nos les muestran los dibujos en las vasijas 

1 ,i. Lo S artificios varios conservados, en parte de época homérica 
(sobre éstos, NlLSSON, 163), destinados a introducir las ofrendas en el 
interior de la tumba, tendrían por sí mismos valor demostrativo, incluso 
si no comáramos además con los restos de las víctimas conservados in 
silu y con numerosas noticias literarias (véase, por ejemplo, el titulo 
del drama Las Coeforas). 

it7 Recurriendo a la creencia que consideraba a la sangre como por- 
i idora de vida (NaGELSBACH, 400), la edad homérica se explicaba asi 
li significación del sacrificio cruento a los muertos, que ya entonces 
ri cuitaba incomptensible (NlLSSON, 163). 

Its Nilsson, 165. 

161 Nilsson, 355ss. 
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funerarias hasta mucho después de la época micémca 17 “, podían 
hacer gran impresión en el ánimo de las gentes sencillas. Puesto 
que era este mundo terrenal el que ofrecía el esquema sobre el 
que se estructuraba la imagen del trasrnundo, que,^ salvo por 
las reservas impuestas por el deseo de remuneración, no era 
más que su repetición, al recuerdo que los poderosos dejaban 
tras de sí quedó ligado el sentimiento de su superioridad ln , 
que (recordemos que también el culto a los dioses tenía su fun- 
damento en la creencia en su superioridad y no en su fuerza 
moral o en su santidad) había de expresarse en las correspon- 
dientes formas cultuales. En principio, en las formas inmediatas 
de extetionzación, es decir, en las ofrendas presentadas, aquéllas 
no se diferencian en nada del culto que se tributa a los muertos 
corrientes. Pero a ello vino a añadirse pronto la creencia de que 
un tal héroe era capaz de ayudar; había sido un hombre, y esto 
podía incrementar la confianza en su accesibilidad a los megos; 
había sido una personalidad histórica realmente asociada al lu¬ 
gar de su culto, y continuó estándolo en las creencias. Todo 
esto le concedía una ventaja sobre los dioses. Aparte de los 
héroes cuyos nombres había hecho célebres el epos, fueron espe¬ 
cialmente los fundadores de las ciudades los que disfrutaron de 
este culto. Hay algo de cierto en la afirmación de que el culto 
a los héroes prefiguró algunas de las formas externas de la vene¬ 
ración de los santos en el cristianismo primitivo, aunque ello no 
afecta a la diferencia esencial que hay entre una y otra forma 
religiosa. En realidad, era de esperar; los centros del culto a 
los santos fueron sus tumbas (téngase en cuenta que este culto 
se había desanollaao a partir del de los mártires), como el culto 
de los héroes tuvo sus centros en los sepulcros de los héroes. 
La diferencia fundamental es, naturalmente, la de que del héroe 
se esperaba que dispensara su ayuda en nombre propio IT2 . Una 
vez inventado el principio, era fácil conceder el derecho al culto 
heroico, apaite de a los fundadores, a otros héroes políticos de 
la historia de la polis; ésta era la «canonización» con que la polis 
antigua honró a algunos de sus grandes hombres. No es difícil 
ver que tales creencias y prácticas abrían amplia puerta al culto 
de los déspotas; primero de los déspotas muertos, pero posterior¬ 
mente también de los vivos. 


4 . La oración 

Como para el sacrificio, también para la plegaria, que era 
especialmente deprecatoria, se desarrolló desde épocas muy tem¬ 
pranas un modelo 17 ’. El orden característico de los pensamien- 

17u También en este aspecto la cerámica del Kerameikos es muy íns- 
ti activa; cf. Kubler, 47 fig.69 y 78; tambe n Nilsson, 163. 

171 Se les llama simplemente zpctTTOvec (NiLSSON, 176). 

17 - C£. PruViM, Der thr. Clavbe II 199ss.446 nt.35. 

J " Pormenores y e)cmplos sob. c este párrafo, PRUMM, Handbuch 
462-483; Grerven en Kitiel (cf, supra m.PO), III 776ss. 
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tos y las palabras era: primero, invocación del nombre del dios 
o de los dioses a los que se dirigía (quizá acompañados de un 
calificativo que expresara respeto), y a continuación, exposición 
del objeto del ruego y de su justificación, seguida a veces de 
una promesa de gracias o un voto en toda regla para el caso de 
que el ruego fuera atendido. En Homero encontramos ejemplos 
de plegarias que, aunque conformadas en cada caso poética¬ 
mente, se ajustan a este esquema. En la justificación del ruego 
aparece frecuentemente el principio de do ut des, con evidente 
menosprecio del respeto debido a los dioses. El lujo de palabras 
del orante pagano, originado quizá por el hecho de que conside¬ 
raba necesario hablar con el dios al que invocaba como con sus 
iguales, y, en consecuencia, explicar tan prolijamente como fuera 
posible el móvil de su plegaria, es un rasgo característico de la 
oración pagana fácil de documentar en las fuentes, y contra 
el que el Señor previene en Mt 6,7. Llega a ocurrir también 
que se amenace a la deidad con la retirada de los sacrificios y 
ofrendas hechos hasta aquel momento. Las oraciones comunita¬ 
rias en las fiestas de los dioses tomaban la forma del himno, uno 
de los primeros géneros poéticos que se desarrollaron, y en cuya 
conformación definitiva participaron grandes artistas; recorde¬ 
mos solamente los coros de doncellas que se cantaban en las 
grandes fiestas de Atenas y Esparta. También en privado se en¬ 
tonaban cánticos sagrados; era, por ejemplo, corriente cantar 
un pean después de las comidas. Estas extenorizaciones de la 
piedad daban ocasión de expresar a los dioses el agradecimiento 
y la alabanza, es decir, de practicar una forma más elevada de 
oración. Centra la afirmación frecuentemente repetida de que 
la conciencia de culpabilidad era ajena a la mentalidad de los 
griegos, constatemos la temprana presencia de peticiones de per¬ 
dón por la culpa, que, aunque conservan una cierta tendencia, 
■iludiendo a Ate o recurriendo a ideas similares, a hacer recaer 
sobre la divinidad al menos parte de la responsabilidad de los 
piopios errores, responden a ideas de expiación; en el canto 
noveno (502ss) de la Ilíada, los ruegos arrepentidos están incluso 
personificados como litau 

Especialmente en el caso de grandes catástrofes, como, por 
i templo, en la Ilíada cuando la epidemia aparece en el campa¬ 
mento, se recurre a medidas especiales de expiación. En este 
n i reno es naturalmente muy difícil trazar los límites entre el 
inlto y la superstición. El hombre griego es un meridional, y, 
i n consecuencia, tan habituado al ritmo vital de su geografía, 
que ama el movimiento incluso en el culto; esto nos explica 
l.i desarrollada mímica de la oración, a la que pertenece, en 
pinner lugar, el alzar las manos hacia el cielo (la más bella fi- 
I " 'ón plástica de este ejemplo es la estatua del joven orante 
""'servada en el Museo de Berlín), así como las danzas religiosas 
(i veces, en corro) y los cortejos públicos. Exvotos y donaciones 
< instituían, junto a los sacrificios, los medios más frecuentemente 
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usados para conseguir la benevolencia de los dioses, y, puesto 
nue la elección de los motivos no se restringía a temas 
agradecemos a su afortunada conservación buena parte de núes- 
tro saber no sólo sobre la religión antigua, sino también sobre 
otras esferas de la cultura de la antigüedad para las que las fuen- 
tes literarias resultan de poca utilidad. 


5. El sacerdocio 

Dada la alta medida en que la vida religiosa griega es vida 
de la comunidad, es natural que posea un cuerpo sacerdotal . 
Lo encontramos ya en los poemas homéricos, en med.odeaq 
lia sociedad de estructura todavía casi patriarcal, en la que 
unto a un sacerdocio del Estado, que esta en man«¡ de los 
nríncipes, aparece también una clase diferenciada, a la que pe 
fenecen además de los sacerdotes, los adivinos (o al menos 
parte de ellos). Esta confusión hace perdonable la poca com¬ 
prensión que tantos estudiosos destacados muestran ante el sa¬ 
cerdocio como tal y también ante su representación entre los 
griegos. Hoy en día está en boga el ver en el mago el tipo 
originario del sacerdote. Pero una derivación de esta especie 
implica una contradicción con la misión funda 7 en ,\ a 'f e ] ;l j a í : ' e 
dote, que es la de mediar éntre los hombres y la , dlv * 

por el contrario, el mago actúa por coerción e * 

Donde el auténtico papel del sacerdote se nos aparece con mayor 
claridad es en la consumación del sacrificio, en la que le co¬ 
rrespondía el acto sacrificial auténtico, la presentación de la 
ofrenda con los correspondientes donativos y la cracion sacri¬ 
ficial, en tanto que la occisión de los animales en el sacrificio 
sangriento era llevada a cabo por servidoies subordinados, y 
en las ceremonias del llamado sacrificio preliminar participaban en 
comunidad todos los presentes. Como representante moral de 
la comunidad en la que ejercía su ministerio, el sacerdote debía 
pertenecer a ella y comportarse como un ciudadano sin tacha. 
Sólo en algunos cultos aislados era necesario llenar otras con¬ 
diciones, por ejemplo, observar determinadas abstenciones, que, 
esto no obstante, nunca llegaron a tener para el sacerdocio griego 
la importancia que tenían para el romano. , , 

Dado el gran número de dioses que disfrutaron de culto 
estatal en las potéis y posteriormente la multitud de asocia¬ 
ciones privadas de culto dedicadas especialmente a dioses ex¬ 
tranjeros, hubo una gran cantidad de cuerpos sacerdotales. No 
pocos llevaban anexos ingresos de importancia, procedentes de 
los bienes del templo o de los emolumentos percibidos en pago 

174 cf. Schrenk en Kittel, III 257-59; generalidades en el Hand- 

‘ ,UC ¡ > 7 Ent*re < el* sentido de esta mediación en la esfera de la cultura pa¬ 
gana y en el cristianismo hay una profunda diferencia; vease Handbuch 
510s; sacerdocio griego e idea de mediación. 
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de los sacrificios. No era raro que los sacerdotes tuvieran ade' 
más derecho a una vivienda oficial en los dominios del templo 
y disfrutaran de privilegios de honor, como, por ejemplo, plazas 
de honor en el teatro. Las ventajas materiales conexas al sa- 
cerdocio trajeron como consecuencia que la provisión de los 
cargos sacerdotales revistiera frecuentemente la forma de una 
subasta. La estima de que gozaba la dignidad sacerdotal depem 
día, naturalmente, en gran medida de la fe que se profesara 
a los dioses, y, en consecuencia, declinó en época helenística. 
Si es cierto que entonces los puestos de sacerdotes del empe' 
rador en las provincias helenísticas eran muy codiciados, las 
razones por las que se aspiraba a ellos no eran ya religiosas, sino 
absolutamente terrenales. 

6 . Las imágenes divinas 

Estas, creadas por los grandes artistas (casi siempre esta- 
tuas exentas y en pie), fueron para el hombre antiguo la ex' 
presión adecuada de la representación que él se hacía de los 
dioses de su religión antropomorfa. Incluso las muestras con- 
servadas en nuestros museos, en su mayoría réplicas y rara vez 
imágenes cultuales, nos dan idea de la venerable nobleza que los 
artistas conseguían imprimir a sus obras. En muchas imágenes 
cultuales, la vejez y una leyenda a ella conexa subsanaban la 
falta de valor artístico. En conjunto, no cabe duda de que el 
arte prestó un excelente apoyo al antiguo culto de los dioses 
y ayudó a prolongar su existencia en épocas en que el escep' 
i icismo ya se había infiltrado en las masas. Las imágenes de 
los dioses ocupaban el lugar central del templo antiguo; puede 
incluso decirse que la verdadera finalidad del templo se redu- 
(ía a servir de vivienda al dios encarnado en la estatua. La misión 
de dar cabida en su interior a la comunidad devota sólo la tenían 
los templos de los cultos mistéricos. 

Múltiples fueron las formas en que el hombre pagano con- 
( ibió la relación existente entre la imagen y el dios represen' 
(.ido; sobre este punto las opiniones variaban de acuerdo con 

I I grado de cultura y de acuerdo con la época. Los cuidados 
que se prestaban a la imagen (vistiéndola, lavándola y bañám 
(lola) no demuestran necesariamente que, como pretenden ab 
gunos autores tanto antiguos como modernos, se identificara 
i la imagen con la deidad, si bien es cierto que estas costum- 
bies pudieron ser expresión de la citada creencia o por lo me- 
nos favorecerla. Esta creencia (que en la fe de las clases míe- 
noies siempre encontró adeptos) fue combatida por la filoso' 

I II clásica y (todavía más) por la helenística; al fin, después 
,li que la doctrina estoica del pneuma y de la simpatía de todas 
li, tosas (por lo tanto, también de los dioses con la materia 
,1 1 lis imágenes), así como el incremento de la superstición, 
Imlmion preparado el terreno para ello, encontró celosos de' 
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tensores e»„c los Ltó» 

como? ¿ V .‘¡e“plo. Apnlpyo de, f c "u¿ 

los dioses en sus imágenes era , elaboración de los 

U rama prmctpalJe h , teurg.a (h.erata^^ h ¿ e 

SÍ» ‘Je “ vTrdaa y dd taro (dentro de 1, magra de 
conocimiento y de revelación) 

7. Los templos de los dioses 
Puesto que lo» 

meo para la construcción de conocían sino santuarios 

capillas palaciegas, los míemeos partiendo de su 

naturales y bosques sagrados les lúe ^ la casa se- 

propia tradición (tomando c ronfi^urar o desarrollar el 

ñonal típica de su mundo rtnd de magno 

tipo del templo divino y P la *™ a y° * , de los que n atu- 
fíeos ejemplos, primero en m ntrad< ^ algunos restos aísla- 

&2S tSeiukui fueron i ££ 

d /o¿ C a l “t“ía¡o d'S S 

tuales de la comunidad teman g último término, el templo 
pío, en un lugar a ellos destinado en uta ^ j ;teranas F y 


8 Fiestas de los dioses 

Jt7ZXtpr£3?¿&&. 

m Sobre el tratam.ento de las estatua,.divinas como -fíenles 

un tal „ou 

177 En Tirmto esta d , c ™°* tr ^‘ 3-73). sln embargo, Nilsson no cree 
e q ue U con‘:C quede e r r csSto el problema del origen del templo gnego 

(véase 336 nt.l)* 
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los que estas ceremonias públicas estaban dedicadas. El que 
muchas ciudades del mundo griego estuvieran en relación de 
filiación respecto de otras, y el que la ciudad madre y la ciu¬ 
dad hqa tuvieran muchos cultos en común, y las ciudades hijas 
enviaran embajadas cultuales (theores) a las fiestas pnncipales 
de la ciudad madre, ayudó a superar las divergencias existentes 
entre los calendarios litúrgicos de las distintas ciudades. A ello 
colaboraron también en muchos lugares las fiestas que gualda- 
ban relación con el ritmo anual (que constituían en realidad 
la base del «año eclesiástico»), como eran, por ejemplo, las 
de Dionysos y las de Deméter, en la medida en que la corres¬ 
pondiente deidad se hubiera abierto paso hasta el primer plano 
del culto, lo que incluso con Deméter, como ha demostrado 
O. Kern estudiando la difusión de su culto, no siempre era 
el caso en todas las comarcas. Un papel unificador desempe¬ 
ñaron también las grandes fiestas de los centros cultuales de 
validez panhelémca,' fiestas que frecuentemente se celebraban 
sólo periódicamente, especialmente las de Olimpia y Delfos (tam¬ 
bién Délos debería ser nombrado aquí, lo mismo que Atenas 
con sus Panateneas y las solemnidades eleusinasfi Estas fiestas, 
por lo menos en cierto sentido panhelémcas,^ debían a veces su 
popularidad, más que nada, a los agones hímmcos y artísticos 
que iban ligados a ellas. Pero, tomando bajo su protección estos 
concursos, en los que competían tanto las habilidades ^espiri¬ 
tuales como las corporales, les dieron un sello religioso 1 ‘ 8 , del 
que, por lo que hace a la época más antigua, se nos ha conser¬ 
vado un eco, por ejemplo, en el cántico de la victoria de un 
Píndaro. La decisiva influencia que el calendario de las fiestas 
deificas ejerció sobre el cómputo griego de los meses 17 ’, así 
(orno el hecho de que los años fueran contados de acuerdo con 
1 is olimpíadas, demuestran la importancia que estas fiestas so¬ 
lemnes tuvieron en la vida toda de los griegos. Por lo que hace 
.i Atenas, el centro espiritual de la Grecia posterior, no podemos, 
n.iiuralmente, pese al carácter comprimido de esta ojeada sobre 
el culto griego, dejar de aludir al hecho de que las grandes 
u-piesentaciones dramáticas, las comedias tanto como las trage¬ 
dias, eran concebidas como parte integrante de la vida cultual 
di I dionisismo, aunque en realidad sólo la tragedia más antigua 
mviera, por su materia y por el temperamento religioso de Es¬ 
quilo y de Sófocles, una influencia positiva sobre la vida reli- 
Piusa; desde Eurípides, la tragedia pasó a tener en la religión 
\ en la moralidad el mismo efecto destructivo que desde un 

I >i 11 k i pío había caracterizado a la comedia. 

'/ l'n su artículo sobre los agones (PW 1,836-67), P. J. MeieR 

II mi i 1 1 atención sobre el hecho de que «los agonistas gímnicos goza- 
I. in durante las fiestas de la misma consideración que las personas 
. nli n di s». Sobre los agones en cada uno de los lugares véanse en PW 
I, irm tilos sobre esos lugares; por ejemplo, Olvmpia (PW 18,lOss), 
I >. I.is (PW 4,2493). _ 

1 ' Vcase el parágrafo siguiente. 
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9 . Magia 

Concluiremos nuestra ojeada sobre la vida cultual^en^Grecm 
añadiendo unas consideraciones so re ^ J calca> p uesto que 
taciones en el mundo griego P rupestres prehistóricas 

la intención mágica de algunas pinturas^ P ost S a la antigüe- 

igual a la de la reiigi . j ¿ e j a mócente superstición, 

magia pueden ser muy div , 0 u tener ciertos efectos de 

3ssí”«k , sí- “ b n ‘i“Tis»Sí sK 

SSS.tí mlmciS C iSi“a puede asocíame a una acc.o^ que 
e„ s! nene ““d””” c«— tullo, que N.lssoi, 

mi opinión, debe comprenderse 0 Estos movimientos 

coloca ya entre las prosperidad o deste- 

circulares tienen la pidad de at_ ^ 1 ^ bmitado . Hoy 

rrar la desgracia del te S , aU g debemos cuidarnos, y 

tenemos nosotros la que desde los días de 

rruntar la magia detras de toda acaon públlca y 

sensible (con excepción en jj conexos), pero especial- 

de los .d=u»n« mas de oh ’J s matemles. 

C*J¡S ,que 'el fi-J» - 

mfiesta una clara tendenc sacrificio con todas las 

Smonit^tTaXrn en U antigüedad daban un tan dra- 

aporta, procedentes de la esfera de los 0t * 0 de bería ser el 
caber duda ninguna en cuant cmumambu i aUo con el cesto en que 
nució por lo que se renere c-amfimles acto que pertenece al 

estaban contenidos los mstrumen hace ’ a la \ us t Y aUo de la sala 

ritual sacrificial, e igualmente po P j mtención a que aquí se da 

antes de la asamblea popular Puerto que conlra desgracla s) y 

expresión es en parte a P fi P ¿ , £ hay nada por lo que esta 
en parte catártica (de punticacio j, >' £ a j p l ano religioso, 

acción deba ser considerada co P a ¡ os med i OS empleados una 

Todo depende de que se s “ sc , r i° a metlda a leyes propias. En caso 
fuerza independiente de la deida Y j, dad mágica; en caso ne- 

afirmativo, no ® enC ° n ^ U e Ío sea cognoscible ninguna fuerza divina 
gativo, es posible que. yunque n S expresado en la acción, nos 

determinada como destinataria del ^ esa fuerza y que espera 

hallemos ante una postura oue: se s p ésta se ría ya una pos- 

tf&stsss t; anrsu-s ta*ss at 

Sí Sso'S'7X“d".S olímpicos, d. también Fs»n»*re. 58- 
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mítico marco a su desarrollo. Cierto que en estas ceremonias 
va implicada una tentación: la de desligarlas de su sentido 
originario y atribuirles una fuerza propia, independiente de la 
voluntad de la deidad a la que van dirigidas como expresión 
de respeto, de súplica, de aplacamiento. El impulso humano 
hacia la independización y la autonomía, la herencia titánica en 
el hombre, se abre camino fácilmente; el camino que pasa por 
la ayuda de la deidad se siente como más pesado, mas aburrido 
rodeo. Aparece la tendencia a abreviar, el deseo de aliviarse el 
propio trabajo y el esfuerzo en la consecución de todos los fines 
y las metas imaginables. Ya en la más antigua forma de ia 
magia históricamente comprobada, en la magia de los cazadores 
paleolíticos, la existencia de estos motivos es evidente. Apenas 
si puede discutirse, por otra parte, que en el conjunto del pan- 
león de los dioses griegos había grupos enteros de seres divinos 
con los cuales era una tentación el entrar en una relación má¬ 
gica de superioridad, en lugar de en una autentica relación re¬ 
ligiosa de sumisión y de oración, tanto mas cuanto que la idea 
del dios uno, que precisamente por su elevación ofrece abso¬ 
luta segundad al hombre, no estaba ya representada en la reli¬ 
gión. Las deidades del estrato ammista, espíritus de la tierra 
y de la fertilidad, están por naturaleza subordinadas al trata¬ 
miento mágico. Los espíritus de los muertos se mezclan a ellas 
en una oscuridad malsana. Entre los griegos, esta asociación se 
picsenta en la cambiante figura de Hecate, cuyas atribuciones, 
especialmente allí donde es expresamente identificada con Ar- 
u-mis y Selene. oscilan entre los infiernos y la estera de la 
Intilidad; puede enviar sombras desde el mundo interior y 
dispone de un séquito de seres daimónicos de carácter ma e- 
volo, cuyos nombres (genéricos) se citan indiferentemente en sin¬ 
gular y en plural (Lamia, Empusa, Mermo). En unión de las 
almas de los muertos, especialmente de aquellas a las que por 
alguna razón se atribuía un deseo de venganza —bien por al¬ 
guna injusticia que se hubiera cometido con ellas o por los 
desafueros que ellas mismas hubieran perpetrado durante su 
vida—, Hécate representa la fuerza auxiliar de los magos negros, 
upo que está también representado desde muy pronto en la tra- 
duión griega (figuras de Medea y Circe). Estas «archihec i- 
, 11 is» fueron también tenidas por hijas de Hecate “■ , lo que 
mis está testimoniado sólo en fuentes helenísticas y romanas. 

Característico de la postura que las clases nobles de la so- 
, i, d id de los poemas homéricos adoptaban ante la magia es el 
lu.ho de que Homero no permita a sus héroes recurrir a os 
mi dios mágicos sino con mesura y nunca con intenciones maie- 
i ,.l is ; la única ceremonia mágica de gran estilo que se celebra en 
.1 mullo de los héroes es el interrogatorio de las almas de los 

1 1 ( I Heckenbach en su art. Hecate • PW 7,2772 (allí también se 
... ir i documentación sobre otros aspectos tratados en este pa- 
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muertos por Uhses. Una canción mágica is " es cantada como 
remedio sobre Ulises herido. Entre los dioses, los medios má¬ 
gicos están representados por el caduceo mágico de Hermes y 
por el cinto mágico de Afrodita, con el que el mismo Zeus 
puede ser hechizado. Fuera de estos ejemplos aislados, el poder 
mágico está reservado a seres sobrenaturales del estilo de Circe, 
que para la sociedad homérica tenían un valor puramente mí¬ 
tico, lo que evidencia un distanciamiento de la magia ‘ 8 \ 

Pero el importante lugar que la magia debió de ocupar en 
la vida del pueblo de la época arcaica, especialmente después 
de la crítica situación social y económica del siglo Vil, se hace vi¬ 
sible en los ritos purificatorios que entonces fueron practicados; 
tal como los aplicaba Epiménides y en otros muchos casos, estos 
ritos constituían una indisoluble mezcla del deseo religioso de 
purificación con las prácticas mágicas. Además, muchos de los 
hechizos y prácticas mágicas que en la poesía dramática de los 
siglos clásicos aparecen como un rasgo auténtico de la vida 
popular (como tales especialmente en la comedia) o como mo¬ 
tivo literario, deben de haber estado en uso desde mucho antes. 
Lo mismo puede decirse del uso de los amuletos 18í , destinados 
por naturaleza, en la mayoría de las ocasiones, a proteger contra 
eventuales desgracias, y a veces expresamente contra posibles 
hechizos. 

Si, como hace Wilamowitz, se atribuye a los griegos la cos¬ 
tumbre de reconocer como deidad a todo portador de fuerza, 
a todo xpstTTov, se debería en realidad valorar como auténticas 
exterionzaciones religiosas también los innumerables dispositivos 
de segundad de que echaban mano, en paz y en guerra, para 
proteger su casa y sus instrumentos y su propia persona contra 
la acción dañina de potencias desconocidas. Pero, dado que en 
la mayoría de las ocasiones no se trasluce aquí ninguna postura 
religiosa (salvo en los casos en que se utilizaba una imagen di¬ 
vina como medio de protección, lo que puede pensarse llevaría 
consigo un cierto sentimiento de veneración), todo este amplio 
dominio se sitúa en la esfera extrarreligiosa. Pero es claro que, 
incluso renunciando a la aplicación de criterios objetivos (que 
nos darían el derecho de calificar a toda idolatría de supersti- 

183 Sobre esto y sobre la elevación de esta forma de cántico mágico 
a auténtica oí ación cf. Nilsson, 147. 

183 Una ojeada sobre la presencia de la magia en el epos se encon¬ 
trará en el completo artículo de Th. Hopfner, Mageia. PW 14 (301- 
393) 303; va seguido de una lista de los pasajes de carácter mágico 
en el drama. 

184 El amuleto puede tener también el sentido de una «oración tra¬ 
ducida a lo permanente» (así RlESS en el art. Amulett■ PW 1,1984- 
1989; allí tamban abundante documentación sobre su uso en armas, 
instrumentos, joyas, casas). La intención mágica está clara especial¬ 
mente en aquellos casos (Nilsson, 104) en que se utilizan los nudos 
mágicos.—Sobre el amuleto y otras manifestaciones mágicas con él 
emparentadas, cf. PruMM, Handbuch 385: íbid , 359-65 sobre el con¬ 
cepto de superstición. Sobre la superstición de la adivinación del fu¬ 
turo trataremos en el párrafo consagrado a Delfos. 
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ción, dada la inexistencia de un punto real de relación) y com¬ 
penetrándose lo más ajustadamente posible con la mentalidad 
pagana antigua, los límites entre el culto religioso y la acción 
mágica son frecuentemente difíciles de trazar. 

No pertenece ya a la magia, pero sí al campo más amplio 
de la superstición, el temor ante las piedras sagradas (que la 
época minoica había conocido en tal abundancia), ante los her- 
mes, los arboles, las imágenes, etc., objetos en los que se pen¬ 
saba tenía su sede y su esfera de eficacia una fuerza divina 
o en los que se creía se realizaba una especie de epifanía de una 
deidad. Puesto que el griego tropezaba con ellos a cada paso, 
existía el peligro, precisamente para las naturalezas de disposi¬ 
ción religiosa, de caer en aquel desorbitado ajetreo de prácticas 
religiosas, del que ya los comediógrafos antiguos se burlaban, 
y que posteriormente Teofrasto ridiculizó en uno de sus Carde - 
teres, en el deistdcumon (si bien esta denominación no tenía, 
sin más, el sentido de «hombre supersticioso»), Pero todo esto 
pertenece ya al marco de la religión helenística, de cuya ino¬ 
culación supersticiosa hablemos de tiatai separadamente. Estre¬ 
chamente compenetradas están las acciones mágicas y las cul¬ 
tuales en los usos misténcos, parte importante de la vida reli¬ 
giosa de la Grecia antigua, a cuyo estudio dedicaremos más 
adelante un parágrafo, al que ahora remitimos. 


V. PERSPECTIVA DEL DESARROLLO DE LA VIDA 
RELIGIOSA GRIEGA 


1- La época arcaica-preclásica 

El ritmo evolutivo de la leligión griega coincide, natural¬ 
mente, en gran medida con el de la historia general de Grecia. 
I-a época micémca fue la época de máxima apertura a influjos 
exóticos, a la que siguió, a la caída de los burgos de los se¬ 
ñores micémcos, una época de silencio que duró vanos siglos, 

I i época del aislamiento cantonal. Ya en el siglo vm desapare- 
i ió este aislamiento, y de nuevo se apoderó del mundo helénico, 
ahora transformado, la llamada de la lejanía. La difusión ultra¬ 
marina le fue impuesta no solamente por el exceso de población 
de la metrópoli y por las luchas constitucionales y de partidos, 
sino también por el incremento de la industtia y de la aitesanía, 
que buscaban oportunidades de exportación. Por otra parte, esta 
o ndcncia fue favorecida por el impulso ascensional de la época; 

I I progreso cultural iba ligado a una serie de invenciones téc- 
iik.is, que, en parte, vinieron a favorecer a las empresas uítia- 
m ninas, las que, a su vez, abrieron nuevos horizontes. En la 
iixifópoli, el influjo extranjero se hacía notar en el estilo orien- 
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tal en el arte “L Poco a poco, el arte y los oficios artísticos 
fueron aprendiendo a escapar a la supremacía de este estilo y 
a elaborar adecuadamente las inspiraciones recibidas de fuera 
(un síntoma de la tendencia hacia la autonomía característica 
del mundo helénico). En el teireno político, esta tendencia se 
exteriorizó durante aquel período en la independencia temero¬ 
samente vigilada de los Estados-estirpes, a partir de los cuales 
fue cristalizando paulatinamente la multitud de poleis como pe¬ 
queños Estados independientes 1 Sb . Esta forma política debía 
convertirse en gloria e ignominia, motor de la ascensión y fuen¬ 
te de la decadencia de Grecia. La tendencia griega a la for¬ 
mación de pequeños Estados independientes se explica en parte 
por la estructura geofísica del país, pero tiene también como 
presupuesto algunas de las características fundamentales del pue¬ 
blo de que procedían las estirpes griegas. Algo parecido encon¬ 
tramos entre los germanos e incluso entre los itálicos. La es¬ 
tructura del culto, construida sobre les clanes patriarcales y 
sobre las familias, tiene también probablemente sus raíces en 
el pasado indogermánico ,s '; la del culto romano es exactamente 
la misma. 

En estos siglos se afirmaron los muchos cultos locales y las 
figuras divinas adquirieron por primera vez contornos algo pre¬ 
cisos (por lo que se refiere a los olímpicos, estos contornos 
precisos son visibles ya en Homero), para después ganar poco 
a poco una validez que podríamos calificar de canónica. Así, 
pues, la religión de esta época: l.° Fue primeramente una re¬ 
ligión de la comunidad en medida casi mayor que la de épocas 
posteriores. 2.° En conjunto, había todavía muy pocas indivi¬ 
dualidades que se destacaran como personalidades directivas. 
Esto no obstante, la forma de pensar de los filósofos jónicos 
(por no hablar de Hesíodo) nos es mucho mejor conocida, gra¬ 
cias a la conservación parcial de sus obras, que las creencias 
de las masas de su tiempo. Estos poetas se sentían, en cierto 
modo, como portadores de un mensaje para sus prójimos, si 
bien no concebían precisamente esta su vocación como diri¬ 
gida a afianzar a sus compatriotas en la religión tradicional. 
Aparte de ellos, la época arcaica produjo otras figuras direc¬ 
tivas, cuya actuación afectó fuertemente lo religioso, los legis¬ 
ladores. Además, con su necesidad de purificación aseguraba 
un campo de actividad a los purificadores profesionales. 3.° El 
culto de Apolo dispuso desde época temprana, en los santuarios 
de Deífos y Délos, de dos centros influyentes, que intentaban 
aventajarse el uno al otro. La ojeada sobre la validez y la ac¬ 
tuación de Delfos puede ser ampliada con una breve exposición 
de las formas de aparición de la mántica y de otras actividades 

l8I > NlLSSON, 573 (en el marco de una descripción general de la 
época arcaica); ScHADLWALDT, l.c., 87. 

186 Taeger, I 149s. 

187 Material en Nilsson 670s. religión y organización del Estado. 
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supersticiosas en aquel tiempo, junto a la corriente délfico-apo- 
línea, la más característica de la época arcaica es la dionisíaca. 
Precisamente en estos siglos se consumó la total irrupción del 
movimiento diomsíaco, cuya difusión en Giecia hemos descrito 
brevemente al hablar de las formas públicas externas del culto 
a Dionysos. La evolución religiosa de esta época puede caracte- 
rizarse como una pugna entre el elemento apolíneo y el dioni- 
síaco. Si los cultos mistéricos asociados a Dionysos, que es si¬ 
tuado entre los olímpicos, tuvieron en la época arcaica, e incluso 
en la clásica, poca significación, no así el orfismo, que disfrutó 
de gran importancia. Con la adición de los misterios de Eleusis, 
completaremos nuestra ojeada sobre los cultos mistéricos de la 
Grecia antigua, ojeada a la que por su especial importancia y 
por la abundancia de material consagraremos un parágrafo espe¬ 
cial. 4.° Como inmediata preparación de una corriente reflexiva 
del período clásico, consideraremos brevemente, en cuarto lugar, 
los comienzos de la filosofía en su significación histónco-reli- 
giosa. Si es cierto que las especulaciones filosóficas se liberaron 
muy pronto de las formas míticas, que en un principio delataban 
externamente su relación con la religión, su problemática interna, 
tan pronto como se convirtieron en una investigación autónoma 
sobre los últimos problemas del ser y del deber, pasó a tener 
un carácter auténticamente religioso. 

A. El cuadro de la religión 

El capítulo primero de la Historia de la religión griega de 
O. Kern. dedicado a las migraciones de los dioses, da una idea 
de lo diferente que en las distintas comarcas debía de ser el cua¬ 
dro de la religión griega en la época arcaica, especialmente en sus 
comienzos l88 . Kern se pronuncia en favor de una reanudación 
de las investigaciones de C. O. Müller, que tenían por objeto 
el estudio de los cultos de las comarcas y ciudades aisladas, 
ilustrado con la exposición de la ruta histórica que, a través 
de las comarcas griegas, siguieron tres figuras divinas, a saber, 
Deméter, Dionysos y los Cabiros. Las razones que determinaban 
la adopción de una nueva divinidad en una comarca o en una 
comunidad eran, naturalmente, muy distintas; podía ocurrir 
que la deidad hubiera emprendido una migración junto con el 
guipo o que hubiera llegado a ultramar hasta una colonia con 
los colonizadores, después de lo cual la colonia podía en algunos 
i asos mostrarse reconocida y, como hicieron los cirenaicos con 
i 1 dios africano del oasis de Siva, Arnón, llevar a la metrópoli 
un dios adoptado por ella en su nuevo mundo. El movimiento 
uligioso difusor del culto diomsíaco tuvo un carácter suprana- 
i urna!. A diferencia de estos movimientos, que tuvieron su on- 
ri n impulsor o rector en comunidades nacionales o en grupos 
o masas todavía mayores, la ascensión del Apolo délfico fue 

O. Kern, Reí. II ls. 


( KK 
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sm duda, en primera línea, obra de los sacerdotes de su cen- 
tro cultual. De forma parecida piensa Kern que los sacerdotes 
de Samotracia constituyeron la principal fuerza espiritual difu- 
sera del culto mistérico de les Cabiros que allí se había des¬ 
arrollado. El primer apogeo de este culto cae ya dentro de la 
época arcaica; muy pronto su influencia se hizo notar en otras 
islas del mar Egeo, así como en el continente (hasta Tebas, 
donde tuvo una imp .ríante filial); después, en época helenís¬ 
tica, vivió un nuevo apogeo en su lugar de origen en Grecia, 
Samotracia (el auténtico lugar de origen lo tenía en Frigia). 

Muy fuertemente diferenciado según estirpes y comarcas 
estuvo el culto de las deidades menores y de los héroes. Los 
últimos, que disponían frecuentemente de un fundamento his¬ 
tórico, fueron el objeto natural de un? propaganda cultual de 
carácter local. Este es el camino por el que Teseo llegó a al¬ 
canzar como héroe tanta importancia en Atenas 189 , aunque sm 
que fuera posible conseguir, como se pretendía, que adquiriera 
la misma popularidad que Heracles. En una segunda figura 
ateniense, la de Erictonio 1 ' °, se cree poder observar el proceso 
ds regresión de un dios local al rango de un héroe, cuya signi¬ 
ficación fue realzada por la atribución de un papel especial en 
la fundación de las Panateneas. Dado el elevadísimo número de 
deidades griegas, los dioses venerados en Uua ciudad aislada 
no podían ser, natuialmente, sino una selección que había lle¬ 
gado a reunirse a lo largo y como consecuencia de la historia 
de la ¡)ohi. Lo que no quiere decir una selección realizada 
exclusivamente dentio del círculo de los grandes dioses que 
Homero había elevado a un valor digamos canónico; podían ser 
también deidades de rango menor las que oficialmente rigieran 
en una c uidad o comarca; un especial relieve entre ellas corres¬ 
pondía al auténtico dios de la ciudad (muchas veces también 
un conjunto). 

Cuanto más vigor ganaba la conciencia nacional de los Es¬ 
tados-estirpes o de las ciudades, tanto más valor se concedía a 
la práctica de estos cultos locales. En la elección de la auténtica 
deidad de la ciudad no se preferían en ningún caso las deida¬ 
des locales en sentido estucto, es decir, aquellos seres sobrena¬ 
turales cuya esencia se agotaba en la ligazón al lugar o a la 
región correspondiente 191 ; ni tampoco los héroes epónimos, los 
fundadores de la ciudad u otras personalidades históricas eleva¬ 
das a un rango semidivmo (aunque sea cierto que unos y otres 
fueron ocasionalmente elevados a tal dignidad); la elección se 

18,> Especialmente greñas a Pises;■ no (Kern, II 255s) 

1<>0 En los deialles de su interpretación, Nilsson, para el que Ene- 
tomo es un representante del tipo del «dios-niño» (29ds), se separa 
notablemente de O. Kern (II 80). 

1,1 Sobre este concepto y su relación con b deidad de la ciudad, 
cf. G. Brun en su a—, Ortsqottheiierr PW 18-1 1509-1519, de donde 
procede también el material sobre el que se basan nuestras afirmaciones 
siguientes. 
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realizaba mucho más frecuentemente en el seno de los grandes 
dioses, y la razón decisiva por la que se otorgaba tal dignidad 
a una figura determinada no era su relación con el lugar, sino 
su relación histórica con la población. Por esto era por lo que 
la deidad emigraba con los colonizadores que emprendían la 
aventura de otros mundos. 

No podemos pensar en nombrar aquí las deidades cuidada- 
ñas m siquiera de las más importantes ciudades griegas, ni 
tampoco en esbozar de modo general la peculiaridad de sus 
panteones locales 1 ’ 2 . Sólo podemos hacer notar las leyes internas 
que rigen estos procesos y la importancia que éstos tuvieron 
para la evolución posterior de la religión griega como totalidad. 
Son dos las leyes que rigen el curso de esta evolución; Wila- 
mowitz las ha llamado las leyes de la composición y de la des- 
composición. 

El culto de la ciudad de Atenas, por ejemplo, estuvo domi¬ 
nado en gran medida por el de su diosa epómma. A ella estaba 
dedicada la fiesta principal, la de las Panateneas, que más tarde, 
con la extensión del dominio ateniense a la esfera más amplia 
del Atica, fue celebrada como fiesta de la confederación; a su 
mito estaba casi exclusivamente reservado el espacio sagrado de 
la ciudad, la acrópolis. Junto a ella, Dionysos disfrutó en Atenas 
del máximo piestigio; también a su fiesta principal enviaban 
los confederados donaciones, mientras que los ciudadanos libres 
de Atenas pasaban días enteros en las representaciones escénicas, 
l'n Esparta fue el culto de Apolo el que ocupó el primer puesto; 

( n la isla de Egina, el de la diosa Ahaia (quizá una descendiente 
local de la gran diosa de la naturaleza de época cretomicémca); 

( n Argos, el culto de Hera. La ordenación litúrgica de las gran¬ 
des fiestas y la construcción de los primeros grandes templos 
luvieron lugar todavía en esta época arcaica, y allí donde llega- 
ion a imponerse los tiranos, precisamente durante su época de 
dominio. 

Wilamowitz ha subrayado con razón que el hecho de que 
una ciudad reclamara para su especial patronato a una de las 
l'i andes deidades podía llevar a una transformación de la esencia 
de dicha deidad, es decir, a una modificación de su imagen, al 
piulcr ésta en gran parte la ausencia de ligaduras y validez 
)■( nctal de que, por lo menos dentro de un determinado margen, 
lo', glandes dioses disfrutaban todavía en Homero. En conjunto, 

¡ su proceso, que representaba una politización de lo religioso, 
iiivo como consecuencia una relajación de la compilación y 
(linón intentadas, y en parte conseguidas, por Homero (y He- 
iiudo) en el panteón; pero, sobre todo, una relegación de Zeus, 

1 ' I s uno de los méritos principales de la exposición de la religión 
iii'l i de FESTUGIÉRE el que intenta reconstruir la esencia de los dioses 
"li(npii os partiendo de los cultos que se les tributaban en los distintos 
luí ios con lo que resalta también ]a impoitancia de los dioses de las 
, i ni I a U s en sentido estricto. 
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que, al menos en el dominio del culto, hubo de abandonar su 
lugar de preferencia. El proceso se encuentra, pues, bajo la ley 
de la descomposición. 

Pero ésta es sólo una línea de la evolución. Junto a la des¬ 
composición se encuentra también la tendencia a la composición. 
Se exterioriza de múltiples maneras. En la época del aislamiento 
cantonal, que sucedió inmediatamente al hundimiento del po¬ 
derío micémco, los cultos de dioses en sí panhelémcos se ha¬ 
bían desarrollado (bajo la denominación específica que en cada 
lugar les fue tradicionalmente aplicada, y en la que se expresaba 
su relación con el lugar en cuestión o, a veces, alguna de las 
peculiaridades del dios) como cultos de deidades distintas. El 
sentimiento de la unidad cultural de todos los griegos, que, 
a pesar del proceso simultáneo del afianzamiento de la indepen¬ 
dencia de los distintos Estados, iba desarrollándose paulatina¬ 
mente, despertó entonces de nuevo, en gran parte bajo el es¬ 
tímulo de la imagen de los dioses en los grandes poemas, la 
conciencia de que las denominaciones locales no eran en el fondo 
más que epiclesis. Naturalmente, también era posible que, im¬ 
plicado dentro de la tendencia a la simplificación que así se 
había estimulado, un dios local realmente independiente por 
naturaleza fuera absorbido por un dios mayor, cuyo nombre le 
había sido prestado. En la valoración de los procesos que hemos 
de considerar aquí, las opiniones divergirán según se considere 
a la multiplicidad de dioses en trance de simplificarse en sí 
como secundaria, es decir, como procedente de la disolución 
de una unidad originaria, o como un dato original al que no 
ha precedido unidad ninguna. Entre los colonizadores griegos 
de Asia Menor hubo, por ejemplo, muchos cultos de deidades 
femeninas que, aunque dotadas de nombres puramente locales, 
no eran imaginadas como daimones de la naturaleza de rango 
inferior, cuyas características se agotaran en su ligazón con el 
lugar de su culto, sino que aparecían ante la conciencia reli¬ 
giosa como la representación de una deidad universal, la señora 
de la naturaleza. Las distintas denominaciones usadas en los 
distintos lugares no estaban en realidad destinadas a expresar 
la idea de que se trataba de nuevas deidades, sino solamente la 
pertenencia de los lugares en cuestión a la esfera de dominio 
sobre la que la diosa universal ejercía su cuidado (lo que desde 
luego podía favorecer la opinión de que se trataba en cada caso 
de nuevas deidades diferentes). En los casos en que resulta 
claro que las denominaciones locales de la deidad no hacen sino 
añadirse como meros epítetos a un nombre propio o genérico 
(como ocurre cuando se habla de Meter Dmdymene, Sipylene, 
etcétera, o de Artemis Efesia, Leukophryene, etc.), podemos ha¬ 
blar de la actuación en el culto de estas deidades de una tendencia 
a la unificación. En el segundo de estos dos casos de interpre¬ 
ta »o graeca colonial, lo artificial es la adición del nombre de 
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la Artemis griega; la figura que llevaba este nombre era real' 
mente equivalente (como ya hicimos notar antes al tratar de 
Artemis) a las figuras a las que el nombre fue transferido. Es 
decir, que aquí tuvo lugar una composición orgánica. Pero junto 
a este tipo de composición aparece un segundo, artificial e 
inorgánico; para conciliar o unir cultos concurrentes, que te' 
nían quizá sus raíces en costumbres y tradiciones populares 
totalmente distintas, en pasados históricos irreductibles y que 
objetivamente carecían de relación, se recurría celosamente al 
medio de la asociación genealógica o de la «nupcia sagrada» 11! . 
Para ambos procedimientos existía una abundante provisión de 
modelos en las relaciones que Homero y Hesíodo habían cons¬ 
truido entre los dioses. Naturalmente, muy frecuentemente sería 
una personalidad histórica individual la que por primera vez 
concibiera y expresara la idea de unir de esta forma dos dioses 
aislados; luego, la oportunidad de una tal unión podía hacer 
que la idea se impusiera y, una vez aceptada por la comunidad 
popular, se convirtiera en obligatoria, al menos en la medida 
i-n que es posible hablar de obligación en el seno de la religión 
griega. 

Y, por último, las necesidades del culto en sentido estricto 
condujeron también a una fórmula externa de carácter general 
para la coordinación de todos los dioses; en las plegarias, que 
por su naturaleza habían de ir dedicadas o a un solo dios o a 
una pluralidad de dioses numéricamente limitada, se quería evi- 
lar el ofender a los demás dioses, y para ello se añadía una 
(onmemoración de los «dioses restantes». En los grandes centros 
i ultuales, como en Delfos, se habían dispuesto lugares de culto 
pai a estos «otros dioses», que disfrutaban incluso de sacerdotes. 
I a costumbre de erigir en torno a los altares del dios principal 
iliares y santuarios consagrados a otros dioses dio origen en 
ilgunos lugares a un recinto sagrado 1<M , al que se llamó ágora 
de los dioses (OsíjÍv áyopá) ,* el más antiguo ejemplo parece ofre- 
irinoslo el grupo de lugares sacrificiales alrededor del templo 
«le Apolo en la isla de Thera A partir del siglo V aparece 
l.i fórmula tta-vres Oeoí como una expresión del deseo de coor¬ 
dinación de los dioses y, casi simultáneamente, el nombre fe- 
menino P antheta. Un problema que hemos de dejar planteado es 
i I de si el hecho de que la plegaria se dirigiera a la totali- 
did de los dioses puede deberse, además de a un supersticioso 
o nior, a la crisis que, por influjo de las críticas de los sofistas, 
a di ló la fe en los dioses aislados, con lo que la invocación 

11 Ilustrada por O. Kern con numerosos ejemplos; cf. especial- 
mi nii vol.l c.3, así como en el índice de materias la voz Hoch¿eit. 

Involuntariamente se presenta al espíritu la comparación entre 
i in ncintos sagrados y los que las excavaciones arqueológicas han 
» hIo i la luz en el mundo céltico tanto entre los celtas occidentales 
tu I o veris, en Altbachtal) como entre los orientales (en Kempten). 

11 1 sn es la opinión de O. KeRN, II 40. 
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de los dioses todos vendría a denotar, en último término, una 
influencia de la ilustración 19fc . 

La coordinación selectiva de los dioses más rica en conse- 
cuencias fue la creación del círculo de los doce dioses, a que 
parece ser se llegó por vez primera en Joma en el siglo VI antes 
de Cristo. Comprende Zeus y Hera, Poseidón y Deméter, Apolo 
y Artemis, Ares y Afrodita, Hermes y Atenea, Hefaistos y 
Hestia. La selección había sido realizada inteligentemente. Com- 
prendía a los dioses protectores de los dominios fundamentales 
de la vida humana. En algunos lugares, uno de estos dioses 
hubo de salir del círculo de los doce para dejar sitio a otro de 
mayor importancia local. Este fue el caso de Hestia, por ejemplo, 
que en Atenas 197 fue sustituida por Dionysos. En el arte, esta 
recopilación de los dioses encontró su más significativa expre¬ 
sión en la asistencia de los doce dioses a la ceremonia de la 
entrega del peplos a Atenea, representada en el lado oriental 
del friso de las Panateneas en el Partenón. Como testimonian 
todavía hoy las rumas del atrio de los dioses unidos (du con - 
sentes) en el Foro romano, este gremio divino fue aceptado 
también por los romanos. 

B. Personalidades directivas de la época 
arcaica. Poetas y legisladores 

Un rasgo arcaico de los siglos preclásicos es el de que 
quienquiera que pretendiera hacer llegar sus ideas a círculos 
amplios recurría a la forma poética. Sólo al final de este período 
perdió este principio su vigencia. Ello explica que un legislador 
y educador como Solón y no pocos de los presocráticos se sir¬ 
vieran del discurso versificado. Pero dejemos a estos poetas, 
que, por tener en otros campos su importancia fundamental, no 
se acostumbra a considerar como tales. Aquí nos interesan más 
los poetas líricos (de los épicos, si exceptuamos a Homero, no 
poseemos sino fragmentos), a quienes conocemos mejor; su pos¬ 
tura religiosa va a ser la primera que caractericemos. Más ade¬ 
lante consideraremos su posición e importancia en la historia 
del espíritu; aquí deberemos conformarnos con hacer observar 
que una parte de ellos, como, por ejemplo, el parió Arquíloco 
y, en medida todavía mayor, otros dos representantes de la 
poesía yámbica, con su temerario desdén por las religiones en¬ 
tonces válidas, anticipan casi el tipo humano de la sofística 
o del helenismo. Frente a ellos, en la metrópoli, las figuras de 
Tirteo y Alemán, que pusieron su gran sabiduría poética al 
servicio de la patria y de las festividades cultuales de la comu¬ 
nidad espartana. La lírica de Píndaro, que, pese a sus lazos 

1,6 O. Kern, l.c., 43. 

197 El pnrner testimonio de una veneración en Atenas de los doce 
dioses podría ser el altar que Pisístrato el Joven consagró a este gremio 
divino en el mercado de la ciudad. 
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de unión con el estrato social superior, o precisamente a causa 
de ellos, si se tiene en cuenta la abierta receptividad de dicho 
estrato también a las corrientes místicas, alcanza frecuentemente 
alturas que superan a la religión popular, será estudiada más 
adelante. También la poetisa Safo tuvo positiva importancia 
para la religión antigua, como muestra el canto de Afrodita. 
Pero antes que todos ellos debe ser nombrado un representante 
de la poesía religiosa didáctica que está todavía profundamente 
inmerso en la mentalidad propia de la época arcaica: Hesíodo 
de Askra. 

Para la antigüedad, la personalidad del poeta labrador He- 
síodo formaba, en lo referente a su influencia religiosa, una 
unidad con la de Homero; a ambos se les consideraba como 
conformadores del panteón griego 19s . De hecho, Hesíodo con- 
tribuyó de forma importante a completar el círculo de los dioses 
homéricos, añadiéndole las deidades campesinas y los primeros 
principios mitológicos. Estos son sin duda, en parte, productos 
de su fantasía poético-religiosa, aunque guardan relación con tra¬ 
diciones populares existentes. Su resonancia ulterior se muestra 
en el apoyo que el orfismo buscó en este aspecto de la herencia 
hesiódica. Un progreso respecto de Homero representa el ethos 
jurídico de Hesíodo 1,9 ; no sólo percibe la dependencia en que 
el bienestar terrenal se halla de la observancia de las normas 
morales que rigen las relaciones dentro de la comunidad (cf. 
su oposición de la ciudad justa y la ciudad injusta), sino que 
la superioridad del hombre sobre el animal la ve en el hecho 
de que a aquél le ha sido concedido el derecho y a éste la 
fuerza. Aplicando estos principios, añade a sus exhortaciones 
a su hermano Perses un catálogo de las reglas de piedad para 
la vida cotidiana del campesino, basadas claramente en el sen¬ 
timiento de que la piedad significa el ejercicio del derecho para 
con los dioses. Puesto que estas prácticas estaban determinadas 
en primera línea por la tradición, en la que habían encontrado 
entrada multitud de usos que agradecían su origen a «primi¬ 
tivas» ¡deas de impureza, las reglas citadas tienen un fuerte 
contenido supersticioso 2 "°. Pero, vista en su totalidad, la poesía 
de Hesíodo está dentro de la misma corriente de pensamiento 
de que luego habría de surgir la codificación del derecho reali¬ 
zada por los grandes legisladores. Temporalmente, la creación 

1,8 A la conocida acusación de Jenófanes en sus stlloi (frag.ll, Diels- 
Krtnz) se opone aquí la constatación positiva de Herodoto (II 53) so¬ 
bre Homero y Hesíodo, en la que les atribuye a ambos la creación de 
!i leogonía, es decir, de la nominación de los dioses y la fijación de sus 
figuras. Cf WEICKER: PW 8.1197. 

I ' ,<l Cf. WEICKER, l.c., 1179s, y los párrafos correspondientes en 
Ki en. I 244-272; Nilsson, 587-592; W. Jaeger, Paideia I (inter¬ 
polación de los Trabajos hesiódicos) 219-47; también F. Taeger, I 
H>'K, y, por último, A. LeskY, Wertdenken m der jruhen gnechischen 
Pnltlung. Der Rechtsgedanke bei Hesiod: «Umversitas» 3 (1948) 161 - 
1/1 

110 Pormenores en Weicker, 1185, y en Nilsson, 589. 
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poética de Hesíodo se remonta casi a la época en que el poder 
despótico de la nobleza fue quebrantado en muchos lugares 
y las Ciudades-Estado que comenzaban a formarse obtuvieron 
una base jurídica firme. 

La actuación de la mayoría de los legisladores de la época 
más antigua 201 está aureolada por el mito. La convicción de 
que ellos obraban, en cierto sentido, como portavoces de la 
divinidad (por lo que sus relaciones con Delfos eran frecuente- 
mente subrayadas), demuestra que para los griegos las ideas 
morales, especialmente aquellas que regulaban la vida legal, eran 
inseparables de la fe en los dioses. Pero, puesto que la ciudad 
se alzó y decayó con el nomos, existía el riesgo de que la valo¬ 
ración religiosa de las leyes fuera traspasada al Estado y de que 
fuera éste el que ascendiera a la esfera divina. Por otra parte, 
esto le permitió a Heráclito de Efeso llegar, partiendo de la 
idea del nomos como estructura de la polis, al reconocimiento 
de que también el cosmos tiene una ley 2(l2 . La consecuencia 
desafortunada de la amalgama de la tradición con una concep¬ 
ción del derecho de base religiosa debía ser necesariamente la 
de que la veneración tradicional de los dioses fuera considerada 
como el aspecto sacral de la ley, y como tal estatalmente pro¬ 
tegida 20 *. Con el enfriamiento de la creencia en los dioses 
míticos, enfriamiento que era inevitable y beneficioso, puesto 
que gracias a él los hombres alcanzaban una libertad interior 
que hacía posible se les abriera el verdadero camino del cono¬ 
cimiento de Dios, esta protección legal de la religión popular 
dio lugar a los más terribles conflictos. 

La amalgama de la esfera externa del culto y, en general, 
de toda la tradición con las normas de la moralidad vigentes 
en la conciencia tuvo como consecuencia que aquellos que per¬ 
cibían lo que en muchas de las costumbres y en la ley positiva 
había de casual se distanciaran de éstas, llegando así a una ne¬ 
gación de toda la concepción moral de la existencia. A este pe¬ 
ligro sucumbieron algunas naturalezas independientes en la 
época de las constantes luchas de estos siglos preclásicos *, un 
ejemplo de ello nos lo ofrece la postura de Arquíloco de Paros. 
Todavía más alejados de la religión parecen los poetas elegiacos 
Simómdes de Amorgos y Mmnermo, que, huyendo de la inse¬ 
guridad de la existencia, se refugian en el disfrute de la vida 204 . 

Entre tanto, la gran masa estaba todavía demasiado arraigada 
en la vieja fe y también en un sano ethos moral para buscar 
fuera de la religión un refugio de las calamidades de la vida, 

201 Sobre esto especialmente W. Jaeger, Patdeta I c. «Der Rechts- 
staat und das Burgendeal». 

2°2 Frag.114 Diels-Kranz ; cf. también Kleinknecht en Kittel, IV 
10l9s. 

203 O. KERN, II 49: «Todos los legisladores trataron, junto al dere¬ 
cho civil* el derecho religioso.» 

204 Cf. Kern, II 56-61; también Prumm, Der chnsthche Glaube II 
225s, donde se encontrarán indicaciones bibliográficas. 
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cuyas amargas luchas pesaban también necesariamente sobre ella. 
Antes bien, esta gran masa se esforzaba por llegar, a través de 
una paz con los dioses, en los que veía en cierto modo a los 
garantes del orden moral, a una paz consigo misma y con los 
demás. Y así, estos siglos arcaicos son al mismo tiempo la 
época de máximo florecimiento del complejo catártico Las 
ciudades encargaban a hombres a los que se suponía dotados 
de un especial poder catártico que procedieran a la aplica- 
ción de determinados ritos. Así, los atenienses, para purificar 
a la ciudad de la contaminación producida por el asesinato de 
Cilón, llamaron a Epiménides de Creta, que ya había prestado 
servicios similares en otras ciudades y comarcas. También Pi- 
tágoras puede ser citado con razón como un testimonio de esta 
exigencia de purificación del final de la era arcaica, exigencia 
que no inspiró naturalmente sino una parte de la filosofía que 
lleva su nombre. Todavía más clara se hace la tendencia catár- 
tica en el orfismo, que ha sido calificado como cuenca a la que 
fue a desembocar mucho de lo que en la época arcaica fue 
escrito en torno a la purificación y a la consagración (cánticos 
de consagración y purificación = xaOap¡xoí y TsXeraí) 2 " 6 . Tam- 
bién el oráculo de Delfos, cuyo apogeo cae en esta época arcaica, 
que tanto valor otorgaba a la interrogación de los dioses, se 
colocó al servicio de esta exigencia de purificación. 

C. Delfos 207 

Delfos es ya conocido por Homero como un centro de culto 
del dios Apolo, pero todavía no como lugar de la mántica íns- 
piratona. De hecho, la mántica extática no fue la más antigua 
forma de adivinación practicada en Delfos. Antes de ella existió 
allí un oráculo, que, según las más antiguas noticias literarias, 
no pertenecía a Apolo, sino a Ge, y en el que se practicaba 
la adivinación por suertes. Esta tradición, discutida por Nilsson, 
encuentra, sin embargo, un apoyo en el hecho de que la famosa 
toca umbilical (omphalos) de Delfos, encontrada en el curso 
de las excavaciones realizadas por la misión francesa, lleve el 
nombre de la diosa de la tierra. El oráculo originario era aten- 
dido por profetisas que se llamaban thnai. Así, pues, también 
Apolo era un intruso en Delfos; la célebre leyenda de su lucha 
um el dragón Pitón (que más tarde fue llamado Delfme y pasó 

’ E. Rohde ha abierto en su Psyche el camino para una compren- 
■ion profunda de este fenómeno, especialmente difícil a causa de la 
I» < "luir mezcla de superstición en los medios y auténtica conciencia 
tli culpa en la voluntad motriz (Prumm, Der ch. Glaube 223ss). 

Sobre esto, Nilsson, 586 . 

117 Una visión de conjunto del material ofrecen, en alemán, los ar- 

ni ulos de Hiller von Gaertringen (PW 4,2517-2694) y Pomtow 
(Ihlpln en el suplemento de PW 4,1189-1234). Además, los párrafos 
.,a 11 spondientes en Wilamowitz (especialmente II 26-42), O. Kern 
(Dtl/iítoi II 95-133) y Nilsson (Delphi 592-619). 
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por hija de la diosa de la tierra) puede haber estado destinada 
a mantener vivo en la memoria este hecho. Falso es seguramente 
el considerar a la serpiente como una encarnación de los vapo¬ 
res de niebla que ascendían del fondo del valle deifico. En la 
leyenda del niño dios recién nacido que es perseguido por un 
monstruo de un estrato divino más antiguo, al que después 
mata, nos encontramos ante un motivo mundialmente difun¬ 
dido, de cuya vanante aislada es posible separar los rasgos lo¬ 
cales sin alterar en nada la sustancia 20S . El mito quiere que 
Apolo, a guisa de expiación, preste después servicio bajo Adme- 
to, una hipóstasis del dios del mundo inferior. Este último 
fragmento de la leyenda puede ser un intento de dar un fun¬ 
damento mítico a la regulación que en los castigos impuestos 
a los asesinos pretendía imponer el oráculo délfico 2n!> . 

El origen de la Pitia délfica, o, dicho de otro modo, la forma 
en que el visionarismo mántico, que actuaba a través del arrebato 
extático, desplazó a la forma oracular preexistente, es algo que 
no ha sido todavía aclarado. E. Rohde creía poder hacer al 
culto diomsíaco responsable del aspecto extático del oráculo de 
Delfos. Ahora como antes, y pese a la repugnancia de muchos 
filólogos ante una explicación de este género, es posible que 
debamos contar con lejanos influjos del chamanismo nórdico 2ln . 
Tampoco los medios empleados para que la Pitia alcanzara el 
estado extático han sido todavía determinados con seguridad. 
Los griegos creían que el oráculo subía de la profundidad de 
la tierra. En época histórica, el oráculo se encontraba efectiva¬ 
mente sobre la fuente del Cassotis; las excavaciones francesas 
no han hallado ningún rastro de un cráter por el que hubieran 
podido ascender vapores del interior de la tierra 211 . 

El apogeo del oráculo cae en los siglos inmediatamente 
anteriores a las guerras médicas. Es la época de la legislación 
griega, a la que frecuentemente iba unida la regulación del culto; 
es también la época de máximo fervor catártico y la época de 
la colonización. En todos estos campos fue de importancia la 
actuación del oráculo deifico. La participación de Delfos en la 
acción legisladora se ha reflejado en algunas narraciones semi- 

208 Cf. sobre esto E B. Allo, Saint Jean. L’Apocalypse (París 1933) 
190, en ^elación con una extensa exposición del motivo. 

20y Sobre el fondo ideológico, ÑiLSSON, 89; debe basarse en la 
noción de la impureza contagiosa. Un cuadro de la forma en que el 
oráculo deifico procedía en casos de muerte y homicidio sólo puede 
ganarse utilizando las dispersas noticns de la literatura, entre las cuales 
las más importantes son la Orestíada de Esquilo y las Leyes platóni- 
cas. Cf. el intento de Nilsson, 60ls. 

2J0 Como irradiaciones del chamanismo inteipreta hoy F. Altheim 
en su libro Itahen und Rom I (Amsterdam 1941) también las braman 
deras cultuales en el mundo ilmo-céltico. 

211 Datos más concretos en O. Kern, Ií 97 1 .—El método de adivi¬ 
nación no permaneció el mismo durante los siglos de la antigüedad, 
m siquiera después de la fijación de la mántica inspiraíoria; un tra¬ 
bajo de GeNTER lo estudia en la época de Plutarco (veanse los resultados 
en el resumen de Marouzeau, «L'annee philoh» 13 [1938] 417s). 
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legendarias, por ejemplo, en las noticias sobre las especiales rela- 
nones con Delfos de legislador espartano Licurgo, así como 
(aunque en medida menor) de Solón. Un reflejo de la autoridad 
de Delfos en el terreno cultual son las disposiciones previstas 
por Platón en sus Nomoi sobre la consulta del oráculo de Delfos. 
Lo habitual era que Delfos, consultado, confirmara los cultos 
ya introducidos; pero algunos cultos de héroes fueron introdu¬ 
cidos inmediatamente por el oráculo. La más importante inter¬ 
vención activa del oráculo en el culto fue la introducción del 
calendario lumsolar. Este hecho, como también el fenómeno de 
que todas las fiestas principales de Apolo se celebraran el sépti¬ 
mo día del mes, en tanto que el cómputo griego de los meses 
seguía el principio decimal, es interpretado como un indicio 
de los influjos asiáticos (babilonios) sobre el culto apolíneo 212 . 
Los consejos en casos de asesinato y homicidio no los impartía 
el oráculo de forma inmediata, sino a través de los exegetas por 
él comisionados. «Gran importancia tiene el hecho de que, ade¬ 
más de consultar al oráculo en todas las ocasiones imaginables, 
se pudiera siempre recurrir a sus exegetas, que tenían la misión 
de proteger sus preceptos e interpretar sus máximas» 213 . 

Delfos fue desde muy pronto un oráculo de rango interna¬ 
cional ; es conocida su consulta por Creso; ya en época muy 
temprana, sus relaciones con Occidente alcanzaban hasta Etru- 
na. El grado de su eficacia nos permite considerarlo como un 
oráculo muy estimado en el mundo griego. Sus sacerdotes dis¬ 
ponían de una buena tradición, una de cuyas notas distintivas 
consistía en una prudente reserva, que, por lo que hace a la 
adaptación a las fuerzas políticas dominantes, podía llegar hasta 
falta de principios, como muestra el poco honroso papel de 
Delfos durante las guerras médicas. Delfos fue uno de los pocos 
centros cultuales en el mundo griego del que partieron adoctri¬ 
namientos morales conscientes. Pero, si prescindimos del conte¬ 
nido ocasionalmente moralizante de los oráculos, estos adoctri¬ 
namientos morales eran impartidos sólo en las máximas que, 
escritas sobre las paredes del atrio o sobre una columna, se 
ofrecían a la lectura de los visitantes del templo. Estos son los 
llamados mandamientos délficos (itapctYY-^ aaTI Ae)otxá), de los 
cuales han llegado a nosotros importantes colecciones (hasta 
unos ciento cincuenta números). No son más que una codifi¬ 
cación de los preceptos más importantes de la conciencia moral 
común, testimonios significativos del despertar de la reflexión 
sobre el mundo moral; una reflexión que la época de la codi¬ 
ficación había de estimular 214 . A la entusiasmada exposición y 

212 Nilsson, 610-13; en las páginas inmediatamente anteriores ana¬ 
liza críticamente las tradiciones sob-e las relaciones entre los grandes 
legisladores y el oráculo. 

21 1 NilssoN, 604. El dios deifico se designa a sí mismo como exegeta, 
is decir, como intérprete de la voluntad de la deidad supiema (Zeus). 

2U Una caracterización del contenido de las más importantes tradi- 
i iones de las «máximas deificas» se encontrará en O. KerN, II 129-31. 
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valoración de esta actividad deifica por O. Kern, se opone el 
sobrio juicio de M. P. Nilsson" 1 ’, que estima en poco la im- 
portancia real de Delfos para la moralidad. Estos preceptos 
deíficos están a veces enderezados contra las normas de vida 
de la tiranía, que en el siglo VII dominaba fuertemente la vida 
política griega. La exigencia de mesura, tan típica de Delfos, se 
dirige fundamentalmente contra la hybns de estos usurpadores. 
Esto no obstante, precisamente los tiranos fueron con gran fre¬ 
cuencia los favorecedores del oráculo deifico; esto está compro¬ 
bado, por ejemplo, por lo que hace a Clístenes de Sicione y 
a Pisístrato de Atenas. Estar a bien con Delfos, especialmente 
en aquella época de apogeo del oráculo, tenía gran importancia 
política. Clístenes participó en la empresa de la Anfictionía (la 
liga de las doce ciudades para la protección de Delfos) contra 
la ciudad de Cnsa, que disputaba unos territorios al templo- 
Estado de Delfos. De esta forma, la primera acción política en 
cierto sentido panhelémca se desarrolló a la sombra y para la 
protección de Delfos. 

En significación para el despertar, la conservación y el for¬ 
talecimiento del sentimiento de la unidad griega compiten con 
Delfos, como ya dijimos anteriormente, los centros de los gran¬ 
des agones nacionales, sobre todo Olimpia, Como toda la vida 
cultural de la antigüedad, también estas exhibiciones de ejer¬ 
cicios corporales y espirituales estaban impregnadas de religión. 
Los componentes de todas las estirpes, que se reunían bajo la 
protección de una tregua de 1 21 \ descubrían aquí como en Del¬ 
fos (que tenía el valor de un santuario nacional) la comunidad 
de sus cultos 217 . La impresión que estas manifestaciones masivas 
dejarían en los que en ellas hubieran participado, que se ha¬ 
bían visto unidos tanto por la fe religiosa como por la común 
admiración de la are té griega, oscilante entre la excelencia física 
y ía espiritual, había de tener como consecuencia un fortaleci¬ 
miento de esta religión tradicional y de estos ideales comunes. 
Pero los que allí se exhibían eran, más que nada, los valores 
estrictamente humanos; es un fenómeno característico que fue¬ 
ran precisamente los griegos de la época arcaica los que tan 
gustosamente ofrendaron a los dioses estatuas juveniles; el kuros 
desnudo y la koré con el peplo, ambos tipos cuentan especial¬ 
mente en Atenas con multitud de ejemplos. Se ha creído poder 
sacar de ello conclusiones de gran alcance, como si el griego 
de aquellos siglos tempranos se hubiera entusiasmado ya con la 
idea del parentesco divino de los hombres 21S . Caso de que así 

215 NlLSSON, 617: «Su significación (la del Apolo deifico) no debe ser 
menospreciada, pero el no £ue un guía en cosas de moral.» 

216 Esta acertada comparación es de NlLSSON. 

217 Sobre la relación de los agones con la religión, todavía fuerte en 
la época arcaica, después relajada, cf P. J. Meier : PW 1,842. 

218 Así K M. Birkmeyer, Der archaische Kuroi- «Die Besinnung» 
(Nuremberg 1946) 145-59. 



LA RELIGIÓN DE LOS GRIEGOS 


91 


sea, hubiera sido mejor llamarlo del parentesco humano de los 
dioses Jl ‘ > . 

Por una doble razón debemos incluir aquí la personalidad 
de Píndaro, tan importante para la historia de las religiones; 
por una parte, a causa de su importancia como testigo de las 
creencias escatológicas y a causa de su ideal antropológico del 
parentesco divino; por otra, a causa de su actitud ante Delíos. 
La poesía de Píndaro guarda una estrecha relación con Delfos, 
que él enaltece en su octava oda pítica, escrita poco antes de 
su muerte. Es propio del estilo del poeta el intercalar exhorta» 
clones morales en las composiciones en que, poeta de la nobleza, 
poco antes de la desaparición de la gloria de ésta, celebra los 
triunfos deportivos con ocasión de los juegos panhelémcos. No 
es sino natural que las poesías en que él habla del dios deifico 
prediquen también la piedad apolínea. De la escatología que él 
da a conocer hablaremos más adelante, en relación con los mis- 
tenos; inseparable de ella es su mensaje del parentesco divino 
de los hombres. Pese a toda la elevación de esta doctrina y 
a la influencia que, como una reciente investigación de E. des 
Places ha demostrado, ejerció sobre Platón y, a través de él, en 
toda la época posterior, no puede dejar de advertirse que des¬ 
cansaba sobre el presupuesto de un antropomorfismo de los 
dioses, y que condujo a una nivelación de las diferencias exis¬ 
tentes entre los conceptos de dios y de hombre. 

Aplicando una valoración que se base en criterios puramente 
objetivos, la auténtica impartición oracular de Delfos (¡no su 
actividad educadora!) debe ser considerada, como cualquier otra 
mántica, como superstición y no como auténtica religión. Pero 
el que sea necesario considerarla de esta forma es debido a la 
u realidad (no-existencia) de Apolo y no a la falsedad interna 
del pensamiento de una consulta a la divinidad; su presupuesto 
de que la esencia de un dios ha de incluir una sabiduría supe» 
nor (por permanecer en el plano del hombre pagano, que quizá 
no llegara hasta el concepto de omnisciencia) 22u , era correcto. 

I a necesidad de una consulta de la sabiduría y de la voluntad 
divina se experimentaba no solamente en los innumerables casos 
en que habían de ser tomadas decisiones referentes a este mun¬ 
do y de carácter extrarreligioso 221 , sino también, y especialmen- 

2,l> En este sentido habla L. CURT1US en su artículo Zur Inierpre- 
lulion gnechischer Bildwerke. «Universitas» 3 (1948) 366, del «uno en 
olio de dios y hombre» (en el Upo de Apolo) como de «una postura 
Hpicamente griega que, en siempre nuevas variaciones, retorna cons- 
i mlemente en todo el arte griego». Según Curtius, esta forma ideal 
Muga tiene sus raíces últimas «en la idea religiosa de la divinidad del 
inundo, de la cercanía a Dios de la bella apariencia». 

Una relativa omnisciencia, es decir, un conocimiento de las ac- 
< iones humanas, se atribuía a los dioses del juramento, Zeus, la tierra 
V I Iclios. Los dos últimos no están apenas liberados de su elemento, 

■ no que pertenecen a esta tríada precisamente por sus prestigios: la 
"un, de ser la que lodo lo lleva: Helios, el que todo lo ilumina. 

1 Una selección de las autenticas máximas deificas de entre la 
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te en cuestiones religiosas y de conciencia. Cuando Platón 
nrevé en sus Notnot que el dios deifico deberá ser consultado 
en las cosas del culto, reconoce implícitamente la necesidad mo- 
ral de una intervención divina en las cuestiones relacionadas 
con la veneración de los dioses, o, por lo menos, la necesidad 
de la existencia en este teireno de una suprema instancia dotada 
de última autoridad. Así resulta posible a los cristianos católicos 
el adoptar una postura comprensiva ante los fenómenos de la 
mánuca pagana, P que tuvieron en Delfos su mas venerable ex. 

Pre Zeus, que por lo general no revelaba su voluntad por medio 
del éxtasis! tenía en Dodona entre los semibárbaros epirotas, 
un oráculo (que es posible existiera ya en la época en que los 
siesos atravesaron el país), en el que hablaba por medio del 
movimiento que el viento imprimía a unas cadenas que pendía 
de una columna y golpeaban un receptáculo colgado de otra, 
por medio del murmullo de su encina sagrada y por el murmullo 
d^una fuente, aunque sin despreciar tampoco la mediación de 
los a los que más tarde, quizá por la influencia de la 

Pitia de Delfos, vinieron a añadirse tres sacerdotisas femenin . 

A uzgar por las frecuentes citas en las epopeyas homéricas 
Dodona debió de haber superado en estimación a Del s y 
haber gozado de gran prestigio hasta la época histórica. Ya 
antes de la famosa expedición de Alejandro al oasis Siva el 
dios carnero que allí predecía había sido introducido en la me- 
tróooli griega bajo el nombre de Zeus; las famosas palabr 
conque g saludó a Alejandro (y que afirmaban su filiación divina) 
traieron consigo un grande aumento de su prestigio, aunque 
de corta duraaón. Como los tres oráculos de que hemos tratado 
hasta aauí dos de los centros oraculares del Oriente griego, 
importantes ya en época antigua, pero de mayor influencia en 
el período helenístico-romano, los de Claros, en Joma, y Didyma, 
en Mileto, han sido estudiados en excavaciones 
en ambos era mántica mspiratoria la practicada. En Dkdyma, 
oráculo estuvo, hasta la época persa, en manos de una familia 
de adivinos, la de los Branquidas; en Claros actuaba un sacer- 
dote que recibía el nombre de profeta. En ambos lugaies eia 

2534-37. y K. Latte (vease mas adelante nt.2^5), a43s.»a» 

222 En el 18 (828A); sobre esto, Nilsson, 598 y 610. , 

Sobre los cuatro oráculos, que en las líneas siguientes seran ea- 
racterizados^brevemente, ha tratado f amor detenidamente en su 

a 14 c \t 419-471: cí. también LATTE en el art. cu. cii 

NER en el art. Olympia. PW 61s. 
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La actividad oracular apolínea de carácter mspiratorio, para 
la que hubo en total cerca de treinta centros en Grecia, llegó 
a la Grecia antigua, como el dios mismo, desde el extranjero. 
K. Latte cree poder constatar que, prescindiendo de la augu- 
ración y de la aruspicma 224 , las distintas formas oraculares esta' 
ban ligadas a determinados dioses 22 Aparte de Zeus, también 
Hermes predecía aquí y allá en el murmullo de las hojas, pero 
más frecuentemente por medio de los sortilegios, como lo hacía 
la diosa de la tierra. Los dioses del bosque y de la montaña, 
como las ninfas y Pan, se revelaban (especialmente en la Grecia 
central) a través de la mántica mspiratona. A las deidades de 
la tierra y a los muertos se les consultaba por incubación. La 
conjuración de los muertos fue más practicada en época preln 
terana que posteriormente; a finales de la antigüedad (en la 
forma perfeccionada por los neoplatómcos) ganó nueva impor' 
tancia, como una de las ramas principales de la magia de reve- 
lación. El santuario oracular de Trofomos (el nombre denuncia 
a un daimon de la fertilidad) era una cueva cerca de Lebadea, 
al oeste de Beocia 228 ; las oscuras noticias que se nos dan acerca 
del procedimiento seguido en su consulta incitan a suponer que 
en la época tardía éste incluía alguna impostura. En el oráculo 
de Amfiaracs (según la leyenda, un héroe tragado por la tierra, 
en realidad un dios de carácter ctónico 22 ), que tenía su sede 
en la ciudad fronteriza de Oropos, entre Beocia y el Atica, se 
introdujo tardíamente, y por la influencia del procedimiento 
empleado en el culto de Asclepios, el método de la incubación, 
es decir, del sueño en el templo, durante el cual el oráculo 
daba su respuesta, que generalmente se refería a la curación de 

i nfermedades. 

La ascensión del culto de Asclepios tuvo lugar todavía en 
la época arcaica 288 ; guarda relación con el traslado de su cuito 
Jtsde su lugar originario en Trikka (Tesalia) a Epidauro, en 
Algos, donde disfrutó de un culto profundamente ligado al de 
mi padre Apolo, culto del que participaron también su esposa 
I lygicia y otras diosas a él asociadas, de nombres expresivos 
(|)oi ejemplo, las «mitigadoras», las «voces», nombre este que 

1 Dos formas fundamentales de la llamada mántica inductiva (la 
mu, i que Homero conoce) que los heroes homéricos, pese a su raci°' 

ii ilismo, practican frecuentemente, y que fue utilizada también en todas 
I I , mpresas guerreras de épocas posteriores, aunque más de un ge- 
ii, i ,1 , ompartiría el escepticismo aue Héctor expresa con sus palabras: 

lln tugurio es el mejor: luchar por la patria» (¡liada M 243). 

K Latte en su ojeada de conjunto Orakel: PW 184 (829'66) 
Hit Allí mismo (240ss) datos sobre los oráculos apolíneos más ímpor- 
i mi, s i|»irte del de Delfos. 

* Pn ske en su art. Lebadeia: PW 12,1048'52. 

|ti uir, arts. Amphi.raos y Amphiareion PW 1.1886ss.l893ss. 

1 )t i diadamente expues.o por O. Kern, II c.ll, «La marcha triun- 
I ,1 ,1, As,Upíos». Sobre el procedimiento corriente en la época tardía 
,, I),1,1 lino y en Pérgamo, cf. Prumm, Handbuch p.447-53. 
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evoca los consejos oídos ^iMoponesoMlegó 

^“¿t'he'ZTuÍH»™ » los griegos el de que todo, los 

neky z a TirJ"ii ñ”s s“s“.» ¿“““.s;: e „. 
ssrden„To“sú~»» »* s- ^ f “'“ 

“riai—S £ fs^íScine.d^n b,s,6„. 

ri.t«“ t tóful“ éiudo, , con 1, breve alusión 

ocupaba en la v adivinos vagabundos, representados en 

sarama mtculína p^loT2B¿ en la femenina P or las s. ; 

Ervthree en Asia Menor, donde su ministerio (por llamarlo asO 
r,f durante largo tiempo, transmitiéndose por sucesión, bn 
existió duran q , ¿„ oca histórica pertenecían al pasado, 

el TtS que se ks atribuían er» muy solicitadas. Por 
pero las maxirn q Grecia, las sibilas conservaron su 

su representación en la Ma h , . „v, r nvaciones más recien- 

eficacia hasta época romana; según las excavac ¿e 

T 1 A o“í deUÍÍló vil nimlrosos “divinos y milagreros. 

XonV^ 

=2?£& ir¿4ís¡s“ « 

Sernos brevemente en el parágrafo siguiente. 

D Los FILÓSOFOS PRIMITIVOS 

D TÍ/o¿í">" 2 

SS 3eÍ¿.et“o,r,eL mas elevad, que. 

conservó un cierto párente imágenes y pobre en 

?“m,uvl"queTvo su pi.me, florecimiento en la adelantada 
Grecia colonial, en Joma. 


Ksta 


lo untninn de K. LaTTE (vease nt.225), 836. 
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Al hacer este bosquejo, nuestra misión no puede ser aquí 
la de perfilar completamente su pensamiento, sino la de hacer 
visible su relación con la religión y, sobre todo, su influjo sobre 
1 1 desarrollo de ésta 

a) Los tres primeros filósofos griegos procedían del Mileto 
jónico. Como siguieron haciendo los filósofos inmediatamente 
posteriores, presentaron sus tesis en forma «mtuitivo-dogmática 
y sin fundamentación» y las ilustraron con imágenes y analo- 
gías " !1 . El que sea evidente la relación que esta forma exposi¬ 
tiva guarda con el mito, no quita que el contenido de su pensa¬ 
miento esté en abierta oposición con las cosmogonías de la 
mitología helénica. Pero es digno de consideración el hecho de 
que se sospeche que el primero de estos jomos. Tales de Mileto, 
buscó inspiración en una mitología extranjera (rasgo, por otr a 
parte, muy fácilmente comprensible a la vista del, carácter de 
los jomos, ampliamente abierto a las influencias exóticas). Tales 
se plantea el problema de cuál sea la materia originaria a la 
que puedan reducirse todo el devenir y todo cambio, un concepto 
pira el que su discípulo Anaximandro introduce el nombre de 
/ /rj. El que Tales crea encontrar en el agua esta materia orí- 
junaría y haga a la tierra flotar sobre ella, antes recuerda las 
i osmogonías semíticas con su imagen de un mar primordial que 
1 1 concepción homérica del okeanos como una corriente que cir- 
, mida al mundo. Con su discutido ápeiron, Anaximandro, ^con¬ 
minador de las especulaciones de Tales, dio al ocpy q un carácter 
ñus abstracto, en tanto que Anaxímenes volvió de nuevo al ctp/ij 
material, que él creyó poder encontrar en el aire. 

b) Pitágoras 2,¿ , como estos tres precursores, de origen jónico 
(Sainos), buscó conscientemente en muchas ocasiones el contacto 
ion las corrientes religiosas de su época, hasta el punto de que 
la doctrina a que él dio origen y el conjunto de cuyo ideario 
n le atribuye, casi pertenece más a la historia de la religión 

i" El querer excluir de una exposición de la religión griega las es- 
ih<' iliciones de los filósofos equivaldría a renunciar a la única corriente 
lio iiiv i entre las de los esfuerzos de la antigüedad en torno al circulo 
• li pioblemas religiosos. Cierto que San Pablo les hace el reproche de 

110 Inhcr acertado a llegar al conocimiento de Dios a través de la sa¬ 
ín.Iimi divina reflejada en el mundo (1 Cor 1,21) Pero esta visión 

111 n iiiMopica deja espacio para suposiciones y para la existencia de 
mu ni ii ntación general y aspiración a la verdad, a causa de las cuales 

i.1, | mdrinos cristianos llamaron a la filosofía el Antiguo Testamento 

,1, los paganos. Para pasar de largo ante los presocraticos tenemos to¬ 
do-u me nos razón, cuanto que su separarse a tientas de las represen- 
l n nuil s míticas tradicionales nos muestra dos cosas; de una parte, la 

... que estas tenían aún; de otra, el gran esfuerzo espiritual, y con 

luí o. ni ii personal, con que hubieron de ser alcanzados los primeros 
|tio| i. sos en el pensamiento independiente. 

1 W Schmid, Geschtchte der gnechtschen l.iteratur 1 1-8. 

Sobre el (como en general sobre los presocráticos) es muy ms- 
,| hbro de O GlGON, Der Ursprung der gnechtschen Philo- 
., |„ (IGsilea 1945) Extractos en el art. Pythagoras und dte gne- 
lu ÍI, í'lulowphie i Universitas» 2 (1947) 1235-37. 
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que a la de la filosofía. Por lo demás, el interés filosófico de 
Pitágoras era casi universal; ya no se limitaba a la materia orí' 
ginana, sino que se extendía al problema de la ley ordenadora 
que rige los fenómenos de la materia, pero también todas las 
demás relaciones. El creyó encontrar esta ley en el número, des- 
pues de lo cual, identificando los valores y las relaciones numé¬ 
ricas con los valores y las relaciones éticas, elaboró una dietética 
de la vida encaminada fundamentalmente a asegurar el destino 
del alma después de la muerte. Pitágoras asocia la idea de la 
inmortalidad del alma con la de la metempsicosis, punto en el 
que es posible que, como el orfismo (o quizá habría que decir 
en seguimiento del orfismo), esté en dependencia de corrientes 
que procedían, en último término, de la India. Hastiado por el 
lujo de la [orna asiática, el filósofo marchó a la Magna Grecia, 
donde fundó en Crotona la liga pitagórica, «el primer intento 
en gran escala de sustituir la declinante aristocracia de la sangre 
por una aristocracia del espíritu y del carácter, dotada de una 
fuerte organización externa y política , modelo de todas las 
escuelas de filósofos de épocas tardías, que nunca más alcanzaron 
una tal unidad» En aquella liga, que era al mismo tiempo 
una forma elevada del conventículo órfico, y, como tal, una crea¬ 
ción de interés histórico-religioso. se observaba un esoterismo 
estricto y la práctica del silencio; de acuerdo con estos principios, 
la doctrina se exponía en fórmulas simbólicas. Algunas normas 
ascéticas, como la abstención de los alimentos de procedencia 
animal, parecen guardar relación con la doctrina de la metempsi- 
cosis 2! ''. La dirección ascética que Pitágoras trasplantó alrededor 
del año 532 a la Italia meridional, a Crotona, se impuso allí en 
una minoría, pero la injerencia de los miembros de la liga en 
la política despertó una hostilidad, a la que prestó apoyo la radi¬ 
cal antipatía que estos griegos coloniales, aficionados al placer, 
habían de sentir ante un tal estilo de vida. Ya en el siglo IV 
antes de Cristo el pitagorismo estaba, en cuanto que dirección 
filosófica organizada, prácticamente extinguido. Pero la forma de 
vida pitagórica conservó sus adeptos, y todavía le estaba reser¬ 
vada más tarde en Roma una resurrección. 

c) Atribuyendo al número, es decir, a un concepto espiritual, 
una tan destacada importancia para el cosmos y el hombre, Pi- 
tágoras preparó el camino a la escuela de Elea para un viraje 
mucho más decisivo hacia la abstracción. También los eléatas 
se levantaron contra el materialismo de los filósofos de la natu¬ 
raleza jónicos e intentaron demostrar con una dialéctica más sutil, 
pero todavía no bien fundamentada, que la corporeidad con el 
movimiento a ella ligado era solamente apariencia y no-ser; por 
eso no podía constituir el objeto de ninguna ciencia, pues éste 

2n Schmid, l.c., 735. 

211 SCHMID, l.c., 735 Nilsson (590) habla en relación con esto del 
mandamiento pitagórico de la pureza como de un eco de antiguas creen¬ 
cias relacionadas con la idea de tabú, semejantes a las visibles en 
Hesíodo. 
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se encuentra sólo en el ser, que coincide con el pensamiento. El 
carácter, en último término, religioso de esta manera de pensar, 
que recuerda de modo sorprendente la filosofía del ser del Extre¬ 
mo Oriente, es claro. Llevando estas ideas a sus últimas conse¬ 
cuencias (lo que apenas si hicieron los eléatas), se abrían hori¬ 
zontes completamente nuevos a la idea de Dios. Puesto que, en 
último término, el problema del ser envolvía el problema de la 
existencia humana, aquellos conceptos, aunque todavía no acla¬ 
rados, eran, desde este punto de vista, muy adecuados para 
estimular el genio religioso de los hombres conscientes que lu¬ 
chaban con el problema de la existencia. Este aspecto de su 
influencia se hace visible en Platón. Los progresos alcanzados 
por la escuela de Elea en la lógica formal influyeron sobre Aris¬ 
tóteles, correspondiéndoles así, aunque indirectamente, parte del 
mérito que recae sobre el Estagirita por haber llegado al cono¬ 
cimiento de Dios por vía racional. En resumen, también los eléa¬ 
tas dieron su sello a la evolución que debía conducir a la filo¬ 
sofía muy cerca del descubrimiento de la verdadeia religión. 
Platón dio a su diálogo Parmémdes el nombre del más impor¬ 
tante de los eléatas. El antecesor de éste, Jenófanes, es importante 
para la historia de la religión por sus inflamados ataques contra 
las figuras divinas de Homero y contra sus mitos inmorales. 
Queda sin aclarar si su idea personal de Dios se elevó por encima 
de la identificación de Dios con el cosmos, que era tan propia 
del espíritu griego. 

d) El ritmo de la vida filosófica, de acuerdo con la ley de 
la reacción, exige ahora un abandono del acentuado esplritualismo 
para volver al camino de un monismo orientado en sentido más 
materialista. La grandeza de Heráclito consiste en que establece 
una correspondencia y una comunicación entre el primer princi¬ 
pio, a saber, el fuego-logos, y el alma humana, y en que deriva 
lodo orden terreno de la ley primaria del mundo. Aunque na- 
I ni al de Efeso y perteneciente a la tradición jónica, Heráclito 
depende del concepto del ser de los eléatas, si bien en su interés 
poi el continúa la tradición especulativa de su patria jónica. 
Su punto de partida es la observación de que el mundo y su 
dt sari-olio están en un constante movimiento intranquilo, que 
I a ocede del fuego y desemboca en el fuego, y que se repite 
iiii ñámente 

Según la interpretación de la Stoa, Heráclito no concibió 
isii fuego, ni tampoco las fases del proceso cósmico del devenir 
(di* las que algunos exegetas antiguos querían incluso poder cal- 
mi,u con exactitud la duración), como simples imágenes. El sen- 
iido del logos, de que Heráclito habla con lenguaje misterioso, 

Este orden del mundo no ha sido hecho por otro, sino que 
" '"(>'< era y será siempre un fuego viviente que arde según medida 
i i i Mingue según medida» (fng 30 D. K.). «El Todo se convierte en 
,1 fcn|t>, y el fuego en el Todo, como las mercancías se cambian por el 
. y il oro por mercancías» (frag.90 D.-K.). 


/ i h 2 
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es particularmente discutido. La forma en que la Stoa continuo 
la especulación lleva a suponer que este logas es efectwamen e 
la parte espiritual del ígneo principio cósmico. La investigación 
moderna ha intentado fijar con exactitud el contenido de este 
concepto. La aristocrática postura negativa de Heraclito ante las 
formas populares de veneración de los dioses se manifiesta en su: 
máximas sobre el dios deifico y sobre el culto de Dionysos . 

e) No podemos renunciar a citar en nuestro esbozo dos 
figuras de la filosofía primitiva tan originales como son Empe¬ 
cí ocles y Anaxágoras. Con su idea mística del hombre. Empe¬ 
lles está en relación con los eléatas, pero también con los 
pitagóricos y con los órficos, en tanto que Anaxagoras, con la 
inquisición penetrante de su pensamiento racional, anuncia a Aris¬ 
tóteles (históricamente está asegurado su influjo sobre Sócrates). 
Lo característico de Empédocles es la unión de los rasgos esen¬ 
ciales órfico-místicos y panteistas. La problemática jónica de l 
materia originaria domina todavía su esfuerzo por explicar 
mundo. Acepta como materias fundamentales todos los ap/ai que 

habían sido aducidos hasta entonces, « decir, los 

tos; dándoles los nombres de los grandes dioses a los que la te 

popular subordinaba estos elementos, manifiesta, una vez mas, 

estrecha relación de la religión popular con la filosofía antigua. 
El «cambio» de los cuatro elementos, Empedocles lo cree produ¬ 
cido por el odio y el amor como fuerzas motoras, con lo que da 
expresión al mismo pensamiento que hizo a Hesiodo ver en 
la fuerza primordial. Para Empédocles, el alma humana es una 
emanación del espíritu total, y el conocimiento humano una 
toma de contacto con la frónesis que llena el universo. Según 
él, todos los seres están dotados de conciencia y de pensarruent , 
lo que hace más fácilmente comprensible su doctrina de la me- 
tempsicosis, que expresa con estas palabras : «Yo he sido en otro 
tiempo muchacho y muchacha, un arbusto y un ave, y un pez 
mudo en el mar» 2i8 . Con ella, como con su exigencia de absten¬ 
ción de la matanza de animales y el consumo de la carne, Em¬ 
pédocles guarda estrecha relación con Pitagoras y los orfico s , 
rnnto con ellos continuó ejerciendo influencia, especialmente so¬ 
bre Platón y su concepción del más allá, punto en e que Empe¬ 
docles constituye un ejemplo del incremento de la fe en un 
doble trasmundo. Utilizando creencias popúlales, describe los 

En el frag.92 + 93 D.-K. contrapone a la astuta prudencia del 
r pv al cual pertenece el oráculo de Delfos», la sinceridad carente de 
^Tramientos cCn que la sibila (que encuentra aquí su primera mención 

llte ”? a L a Tfra g 15 "divina la esencia subterránea del dios de la 

“'¿frskfc itiss Xztssqg 
srjrt tass twftw; ^ 

significar respeto ante el misterio de la muerte. 

= Frag.117 D.-K. 


LA RELIGIÓN DE LOS GRIEGOS 


99 


castigos del otro mundo; entre las figuras espantosas que en 
él martirizan a los daimones eternamente vivientes (así es como 
denomina a las almas manchadas por la culpa) coloca a los keres, 
lo que nos demuestra la imprecisión de este concepto, que en 
otros casos se aplica a las almas de los muertos en su generalidad. 
El cuadro del mundo inferior de Empédocles coincide con la 
descripción que de la otra vida hace Aristófanes en Las Ranas y 
con las representaciones figurativas de los vasos de Apulia. 

Aunque su actividad espiritual se desarrolló en un momento 
en que Atenas había alcanzado su madurez como polis, Anaxá- 
goras, el amigo de Pendes, se incluye todavía entre los preso¬ 
cráticos. Comparte con ellos su problemática del principio cós¬ 
mico originario, pero sigue nuevos caminos, considerando al 
espíritu (al nons), que él, en su esfuerzo por expresar lo inmate¬ 
rial, llama «la más sutil y más pura de todas las cosas», como 
primer motor de la evolución del mundo. Por lo demas, aomite la 
existencia de una especie de materia primitiva como realidad pre¬ 
via. Aristóteles le llama el más sobrio entre los incomprensi¬ 
bles 2 ; concedió importancia a su doctrina del nous, aunque 
esto no le impidiera ejercer su crítica sobre ella J1 ". 

f) Los atomistas Leucipo de Mileto y Demócnto de Abdeja 
están, en el tiempo y en sus ideas, muy próximos a la ilustración 
sofista. Su contribución a la destrucción de la imagen tradicional 
del mundo, en la que los dioses míticos estaban insertos como 
dominadores, fue seguramente muy notable. La postura de ambos 
hombres puede explicarse como un intento de superar los grandes 
contrastes existentes entre la filosofía eleática y la heraclídea, 
i ntre la vivencia del devenir y su aparente imposibilidad meta- 

I ísica; así llegaron a una explicación mecamcista de la naturaleza, 
i uyo punto de partida, el concepto de átomo, lo encontraron ya 
en la filosofía de las mónadas de los pitagóricos. Según ellos, 
el movimiento está impreso a los átomos desde la eternidad y 
i stá posibilitado por los espacios vacíos que separan a unos 
.nomos de otros. Como razón del orden del mundo suponen 
que el átomo está dominado por relaciones numéricas (logoi). 

IAteniéndose en esta suposición y eludiendo sencillamente el 
nuevo y más profundo problema metafísico que ella implica, su 
IH mcipal mérito histórico-rehgioso (a saber, la exclusión del re¬ 
cluso a los dioses de la naturaleza en los trabajos de investigación 
subte ella) está gravado por el hecho de que relegaron a segundo 
iéi mino, junto con el problema del origen del orden del mundo, 

I I apelación a un autor personal y trascendente al mundo. Según 
uní noticia que nos transmite Sexto Empínco, Demócnto explicó 
c I oí ígen de la religión (es decir, del politeísmo popular) por el 

1 Met. 13. , 

i" Se h a pretendido recientemente (W. BrockeR, Die Lehre des 
\„,i unorm «Kantstudien» 42 [1942-43] 176ss) que Anaxágoras no 
||,,,, i superar la concepción de la inmanencia del espíritu en la ma¬ 
no i. pero esta opinión no hace ]usticia al conjunto de sus ideas. 
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miedo que sobrecoge a los hombres ante los fenómenos extraor¬ 
dinarios de la naturaleza. La creencia popular en las penas del 
trasmundo le parece una forma de torturarse a sí mismo. Con 
ideas de este género, Demócnto preparó el camino a una de las 
comentes principales de la filosofía helenística; fue para Epicuro 
el orientador y el modelo, no sólo en su física, sino también 
en su ética 241 . 

El grupo de presocráticos que acabamos de considerar nos 
ofrece el atractivo espectáculo de la llegada de la razón a su 
mayoría de edad. En su investigación causal, estos pensadores se 
vuelven conscientemente hacia las realidades últimas (o por lo 
menos hacia las penúltimas) del ser. Llama la atención en seguida 
que las soluciones parciales de los predecesores fueran conside¬ 
radas por los sucesores como insatisfactorias; esto impulsaba a 
penetrar en profundidades siempre mayores, camino por el que 
finalmente se llegó unas veces a casi demostrar, otras a reconocer 
tímidamente, la existencia de una última razón de ser trascen¬ 
dente al mundo 2I2 . Con ello se había abierto una brecha en la 
religión de los dioses míticos, aunque la polis, que se creía li¬ 
gada a ellos, saliera en su defensa con leyes y procesos y, como 
en el caso de Anaxágoras y poco después en el de Sócrates, se 
opusiera al triunfo de la razón. Por otra parte, en casi todos estos 
pensadores, junto a la tendencia a concebir la base material del 
cosmos como independiente de los dioses, aparece una inclina¬ 
ción a la idea del eterno retorno; en ella se expresa la repug¬ 
nancia griega ante el reconocimiento del hecho de la creación 
y de la irrepetibilidad del proceso histórico. La última conse¬ 
cuencia, a la que no siempre se llegó, es la renuncia al conven¬ 
cimiento de que el hombre puede dar libremente a su propio 
destino una forma definitiva. 

En todo caso, los presocráticos, con la incomparable riqueza 
de sus sugerencias, predeterminaron los caminos por los que 
sus sucesores, progresando en el marco de una fundamentación 
racional de la existencia toda, llegarían a intentar establecer lo 
que en el momento del encuentro filosófico de Grecia y Roma, 
en el helenismo, se llamó religio philosopluca. Platón debe a 
los eléatas, y, junto a ellos, a Anaxágoras, sugerencias de im¬ 
portancia para la orientación general de su pensamiento; pero, 
por otra parte, en su valoración del trasmundo como un lugar de 
justicia conmutativa y en la adopción del pensamiento de la 
reencarnación de las almas delata una fuerte coincidencia con 
Pitágoras y Empédocles. Aristóteles se inspiró para su doctrina 
del valor catártico de la tragedia —una doctrina que está a un 

241 Como meta suprema de la vida propuso la euihymia, un con¬ 
cepto al que es claro recurrió Epicuro para el suyo de la ataraxia. En 
último término daba expresión a una marcada falta de confianza en la 
eficacia del esfuerzo tuco, falta de confianza que armonizaba bien con 
el origen del cosmos tal como lo concebían estos filósofos. 

242 Claro en los pitagóricos y en Anaxágoras; en Heráchto y en 
Jenófanes está sólo sugerido. 
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paso de la esfera de lo religioso— en el concepto pitagórico de 
la cctarm, es decir, la purificación del hombre por un sistema 
de reglas ascéticas de vida y por el cultivo de la música. Los 
presocráticos, especialmente Pitágoras, pero en cierta medida tam¬ 
bién Heráclito con su idea del Zogos, anticiparon importantes 
temas de la gnosis, como se haría visible en la evolución pos¬ 
terior del pitagorismo (neopitagorismo), y en la misma gnosis, 
aunque no fuera más que por la resonancia de la idea pitagórica 
de la caída de las almas desde las alturas y de su reascensión 
a estas esferas 21 '. 


2. La época clel apogeo de la «polis» y de su incipiente 

decadencia 

Todo lo que tan someramente acabamos de describir cae ya 
dentro de la época de la polis. Pero el apogeo de ésta se ve con 
íazón en la polis de Atenas en el siglo siguiente a las guerras 
médicas, o, más concretamente, en la era de Pendes, Tres hechos 
son los característicos de este apogeo. 

El primero es la extraordinaria actividad en el campo de 
la arquitectura sagrada, y ligada a ella, la actividad de los 
glandes escultores al servicio de la religión. Aunque los motivos 
del hombre, Pendes, que inauguró este florecimiento artístico 
sólo con ciertas limitaciones podrían ser considerados como reli¬ 
giosos, con el aumento de riqueza y esplendor externo que ganó 
1 1 culto antiguo de los dioses, ganó también en muchos casos 
nuevas fuerzas la fidelidad a estos dioses. La impresión inme¬ 
diata que la derrota de los persas causó sobre la opinión pública 
I ue la de hallarse ante un juicio de los dioses, que habían cas- 
ligado la insolencia de los infames que no habían respetado los 
lugares sagrados de Grecia 241 . Esta fe no podía mantenerse lar¬ 
go tiempo; para eso era aquél un siglo de ritmo demasiado rá¬ 
pido y demasiado lleno de crisis internas. El sentimiento a que 
liemos aludido había tenido una significación panhelénica. Detrás 
del impulso constructor de un Pendes estaba la conciencia ciu¬ 
dadana de Atenas. La meseta arriba de la acrópolis debía con- 
vi 11 irse en un lugar de fiestas de la diosa de la ciudad, Atenea, 
y inda la fuerza fiscal de aquella ampliación de la polis ateniense 
que era el imperio ático fue puesta al servicio de la empresa 21 . 

11 Es posible que Pitágoras situara concretamente estas alturas en 
|| I si era del mundo sidéreo. Los traba|os de CuMONT sobre la relación 
• I* lis esperanzas astrales de inmortalidad con la religión siria de un 
dio icleste transformado posteriormente en dios solar han hecho más 

... lis relaciones existentes entre el doble tema gnóstico de la 

■ mil y el ascenso de las almas y las creencias griegas de la época 

II < MI i 

11 O Kern expone la «exaltación religiosa durante las guerras mé- 
L > ni II 243-63 Pila el marco político véase, por ejemplo, F. Tae- 
1 i i ¡his AÍU.rtum I 284ss 

1 Los presupuestos de construcción de la tpoca de Pendes se 
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F 1 secundo fenómeno característico de aquel siglo uraco fue 

dijimos al esbozar la figura ae , *; . t repre , 

punto de vista histónco-rehgioso es.atora q ^ sucesión 

mente Ca peÍonal queTs^eaalmente^ 10 

SScffidESn ¿Pula. l^ c ^ e Z d E: 

i_ Kcm„1n i Furímdes debe ser calificada de descendente 
ae Esq . ^ i anr icr lia f e e n los dioses esta casi intacta. 

p»t iV«¿Thf “orJuí™ í rS?i,a»d. 

junto con la de Píndaro, la cumbre absoluta de la religión gne- 
I-i - 10 Sus temas g iran todos en tomo al problema de laculpa- 
kd.dad v de la justicia. Está todavía en la esfera de influencia 
de lástremelas Adicionales de una culpabilidad colectiva here ; 
rlmria v de Ate, la ofuscación de que se sirve Dike, la hija i 

teu parí imponer sus castigos Es un pensamiento tod v 

caTÍ homérico; por ello adolece de falta de claridad en el pro- 
1 Umi de la relación en que se encuentran el destino y la liber¬ 
tad Pero el himno a Zeus de Agamenón demuestra que el poeta 
estaba inmerso en la búsqueda ^ religiosacaractenstimd 
¿ n oca M7 . Esto se hace todavía mas claro en .Sófocles. Aparte cíe 
k de Atenea en Ayax, apenas si hay otra intervención personal 
de un dios; en cambio, habla frecuentemente de la acción de 

Sido c C alcuhda 0 en 30 millones de francos franceses P Z 

porte de los gastos realízanos v- FfstugieRE» Gréce'Rome 

menores telacionados con este tema, cf. A. 1- rESTUGlERE, urce 

«Hist. gen. A de WlLAMO wiTZ (de qinen procede la expre- 

de que Zeus en Esquilo 

es sólo el «nombre helemeo para "(íambu-n 8 para los P er ' 

raZ'an^YelALrdZostraría ^^^ 1 ^ ^uf del 

^SZ^X/r^dioZ^uZ. ejerce sobre Apolo (W,a- 

M ° W Í? Z ÑÍls S ON ) -(713> ve en esia forma de expresarse de Sófocles su más 
mte'resante contnbución a la s.tuac.or religiosa de su época (716). 
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vanecerse de las figuras divinas concretas, que abarca también 
a seres sobrenaturales como las ennias, se llega a lograr una 
cierta claridad en el problema de la relación entre culpa y cas¬ 
tigo ; precisamente al final de aquella trilogía que trata un claro 
ejemplo de una culpabilidad que tiene su origen en una mal¬ 
dición hereditaria, a saber, la de Edipo, se proclama abiertamente 
la falta de culpa del héroe. En las obras de este poeta se ha 
pretendido reconocer una estratificación en toda regla, que corres¬ 
pondería a las distintas etapas de su religiosidad; asú en opinión 
de Wilamowitz, en la época tardía encarna la reacción contra la 
ilustración, como se manifiesta especialmente en su propaganda 
en favor del nuevo dios Asclepios. 

Expresamente como abogado de la ilustración se nos presen¬ 
ta Eurípides, un abogado en el sentido de aquella época, es decir, 
un experto orador que es capaz de hablar ni utyamcpue pdvtem. 
El poeta mismo está, en el aspecto religioso, escindido. Con los 
problemas existenciales, que se habían convertido en la materia 
tradicional de la tragedia 219 , hereda él también la forma de ex¬ 
presión tradicionalmente religiosa, que hablaba de la intervención 
de los dioses en las vicisitudes de la humana existencia. Pero, 
leyendo entre líneas, se cree poder deducir que estas fórmulas 
tenían para él el valor de simples giros de lenguaje que no ex¬ 
presaban ninguna «intervención de una potencia superior», sino 
sólo «lo irracional en la vida del hombre» 2 ’°. 

Aparte de esta crítica latente, encontramos también una crí¬ 
tica abierta de la fe y del culto de los dioses. A la vista de la 
deciente hostilidad con que tropezaban sus ideas, el poeta emigró 
finalmente al extranjero, a Macedoma, es decir, al país de origen 
del culto de Dionysos 2 ’ 1 . Su obra tardía allí compuesta, Las 
¡Hitantes, está escrita en una tal compenetración con la íz de 
Dionysos, que se ha creído poder hablar de una conversión del 
poeta 2 ’ 2 . Es sabido que el maestro de la comedia ática, Aristó- 
I ines, cuya época creadora coincide grosso modo con la de 
I • u rípides. entregó a la irrisión pública, sin contemplaciones de 
ninguna clase, las figuras divinas y los cultos de su ciudad natal, 
i on muy pocas excepciones, entre las que se halla, significan- 
v miente, la del culto de Asclepios, que había sido solemnemente 

i' Si la concepción de la existencia humana en la tragedia en general 
(v, mse ejemplos en NlLSSON, 7321 recuerda en algunos aspectos la 
i. mu pelón de los filósofos existencialistas de hoy, es indudable que por 
lu un nos los dos trágicos más antiguos les llevan a éstos la ventaja de 
ii jiostura religiosa.'A. Lesky ha comenzado un extenso estudio del 
lii.ibWma fundamental, todavía abierto, de la concepción de lo trágico 
i n i stos poetas. 

" Ibid., 733. , , , . T , 

1 Detalle, sobre las circunstancias históricas (reacción de Nielas) 
i n ijnt tuvo lugar su emigración, cf. WlLAMOWlTZ, II 222. 

En realidad puede que el interés del poeta por el éxtasis diom- 
II,,, que el «conoció entonces por primera vez en toda su indomi a 
lu, , z j (O. KeRN, II 2931, tuviera un carácter más científico que rcli- 
! i,i,i (mures por los fenómenos patológicos; cf. Niisson, 737) 
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introducido poco tiempo antes. Esto nos permite sacar conclu¬ 
siones sobre la religión de amplias capas de la población ate¬ 
niense, pues es más frecuente que el poeta cuente con la preexis¬ 
tencia de una resonancia positiva en el público que el que intente 
él mismo despertar esa resonancia. Aristófanes es insustituible 
como fuente para algunos aspectos poco accesibles de la situación 
religiosa en Atenas, como, por ejemplo, el papel que en ella 
desempeñaban la superstición y los cultos especiales de las mu¬ 
jeres 2j3 . 

En nuestro estudio del reflejo que en la literatura tiene el 
pensamiento religioso en la época de máximo esplendor cultural 
de la polis, podemos aludir a la historia, que para la antigüedad 
tenía sobre todo el carácter de creación artística. En los histo¬ 
riadores Herodoto y Tucídides, la evolución es similar a la que 
se nos hizo visible en los trágicos Sófocles y Eurípides. Herodoto 
corresponde al grado de evolución de Sófocles, con quien com¬ 
parte la preferencia por lo indeterminado cada vez que quiere 
nombrar a la deidad como la fuerza que está tras el destino. 
Como Sófocles, presta también fe a los oráculos, pero da señales 
de una incipiente crítica de los dioses y de los mitos, cosa fácil¬ 
mente comprensible en un jomo 2 ’ 4 . El viajero Herodoto conocía 
a Pendes ¿r \ por lo que aquí, donde lo que nos interesa es la 
situación espiritual de Atenas, podemos aducirlo como uno de 
los testimonios de la mentalidad religiosa de las capas cultivadas 
de la ciudad (pero no sólo de ellas, sino también de círculos grie¬ 
gos más amplios). Es sabido que Tucídides, que (a causa de la in¬ 
terna ligazón que existe entre su obra y la de Herodoto, evidente 
ya en la introducción de su obra, introducción en la que narra 
los cincuenta años de paz que precedieron a las guerras del 
Peloponeso) puede ser considerado como sucesor, sin duda el 
más grande, de Herodoto, en su exposición pragmática del curso 
de los acontecimientos piesta muy poca atención a lo sobrena¬ 
tural ; pero precisamente esta escasa atención constituye un sín¬ 
toma de la mutación de las creencias en círculos más amplios. 

La revolución que en los sentimientos religiosos se prepa¬ 
raba durante aquel siglo V, rico en acontecimientos, se expresa 
con la máxima claridad en el movimiento sofístico y en la reac¬ 
ción filosófica que le sucedió, todo lo cual constituye el tercer 
fenómeno característico de la época de apogeo y también de 
decadencia de la polis ateniense. La sofística está representada 
(con Gorgias de Leontim) antes en Sicilia que en el Ática. Gor- 
gias apareció en Atenas cuando se hallaba ya en el sexto decenio 

- J1 Cf. sobre esto NilssoN, 741; también O. Kern, II 294ss, que 
destaca la importancia de Aristófanes como fuente para el estudio de 
las ceremonias cultuales (716-24). 

■ 2,i WlLAMOWiiZ (II 205-207) y Nilsson (716-24) coinciden tn re¬ 
saltar dentro de la postura religiosa de Herodoto lo contradictorio, que 
Nilsson considera característico de los hombres cultivados de la Pen- 
tacontaetia. 

250 Sobre esto y sobre el círculo de Pendes, F. Taeger, I 302ss. 
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de su vida, en el año 427 y cuando Protágoras Jj7 (que estaba, 
en cierto modo, emparentado con él, dada la orientación reía- 
tivista de su pensamiento [«El hombre como medida de todas 
las cosas»]) había debido ya ceder ante la resistencia con que 
tropezaban sus ideas. Naturalmente, a nosotros no nos interesa 
hacer aquí sino una breve caracterización general del movimiento 
sofístico (que tiene multitud de aspectos) en tanto en cuanto 
exponente de la postura religiosa dominante en la época de su 
apogeo (que cae en la segunda mitad del siglo v). En lo esen¬ 
cial,^ dicha postura podría calificarse de relativista; la fundamen- 
tación que de su relativismo hacen cada uno de los representantes 
de esta orientación, el más interesante de los cuales, aparte de 
los citados, es Hipias de Elis, es en cada caso distinta. El más 
notable de los sofistas, el orador Isócrates, cuya época de activi- 
dad cae en el siglo IV, está libre de toda contaminación relativista 
en esta materia. 

La superación interior de la sofística fue iniciada por Só- 
crates y completada por Platón y Aristóteles. Pese a la inse¬ 
guridad de que las discrepancias en los informes de Platón 
y de Jenofonte rodean su doctrina y su intención, puede de¬ 
cirse que Sócrates fue redescubridor del dios uno verdadero. 
Su acusador, Meleto, se dio clara cuenta de que el más ín¬ 
timo credo del gran hombre se basaba en un distanciamiento 
del politeísmo 1 s . Pero en su forma de hablar, Sócrates conservó 
hasta tal punto el vocabulario usual de la antigua fe en los dioses, 
que siempre de nuevo se insinúa la sospecha de que admitiera, 
pese a todo, su existencia; lo que de su conducta cultual sabemos 
(v.gr., su oración a Pan en Pedro y su encargo de sacrificar un 
gallo a Esculapio después de su muerte), vendría a confirmar 
esta sospecha. La antigüedad consideró el legalismo como el 
'asgo más característico de la figura de Sócrates. El relativismo 
sofístico ponía en duda la validez peimanente de los conceptos 
legales; contra él, Sócrates expresó el firme convencimiento de 
que existe un poder soberano que está por encima de teda opi¬ 
nión individual; podemos pensar que estas meditaciones sobre 
la ordenación unitaria de los valores y de las obligaciones mo- 
i lies le impulsarían en la dirección de la creencia en el dios uno. 
Ahora bien, de acuerdo con la tradición recibida, la idea socrática 
del deber estaba fuertemente ligada a la polis; por respeto a 
!■> polis, que le había impuesto la pena de muerte, despreció 
Sócrates, según nos cuenta Platón, la oportunidad de huir. Puede 
que esta actitud hiciera psicológicamente imposible al gran filó¬ 
sofo renegar de los cultos de su ciudad y llegar a una actitud 
i si t ictamente consecuente en su pensamiento religioso y en su 
«iividad cultual. Los diadocos socráticos heredaron en grados 
distintos este interno conflicto. 

1 Munscher, art. Gorgiis. PW 7,1600. 

7 Descripción de su postura en Taeger, I 304s 

,K Sobre el fondo de este proceso, Nilsson, 729, en relación con 
mi buen esbozo de los principios sofistas y sus peligros. 
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Jenofonte y Antístenes, dos discípulos de Sócrates, adoptaron 
posturas totalmente opuestas ante la antigua fe en los dioses; 
Jenofonte era un creyente casi anticuado y, además de esto, se 
hizo adepto del culto de los dioses asiáticos 2 ’, en tanto que An- 
tístenes, el fundador de la escuela cínica, se declaró libre de la 
sumisión a los cultos que le prescribía el Estado, pero al mismo 
tiempo tributó a Heracles, el ideal del estilo de vida que él 
predicaba, una veneración casi cultual y quiso conservar a los 
dioses olímpicos por lo menos como encarnación alegórica de 
las actitudes éticas. 

Platón adoptó una postura intermedia ¿b “. Aunque en la línea 
de la doctrina de las ideas llegara a identificar a Dios con la 
idea suprema de lo bueno, no pensó nunca, pese a creer (en 
la época de la redacción de la República, mcondicionalmente; en 
la de las Leyes, todavía en cierta medida) en la viabilidad de 
sus postulados ético-políticos, en colocar una tal idea de Dios 
en el centro del culto general; en los preceptos que en asuntos 
cultuales prevé en las Leyes, resulta evidente que las concesiones 
que quería saber hechas a la religión tradicional se habían movido 
en el transcurso de su vida sobre una línea ascendente. Puede 
ser que le moviera a ello, aparte de la piedad ante lo tradicional, el 
pensamiento de que el pueblo no podría pasarse sin la convicción 
de la existencia de una sanción divina del comportamiento mo¬ 
ral, y que para ello era necesario el apoyo de la antigua fe en los 
dioses. De los mitos, son precisamente los referentes al trasmundo 
los que él utilizó en sus diálogos Gorgtas, Fedón y la República. 
El Eros del Banquete, que para Platón tiene el sentido de una 
ascensión incesante y gradual en el amoi a la idea de lo bello, 
tiene sus raíces, como el Eros del orfismo, en mitos cosmogó¬ 
nicos piegriegos, de los que el diálogo toma también el motivo 
de la separación 201 . Como veremos en nuestra exposición de la 
doctrina órfica, Platón, que por haber utilizado en su filosofía 
motives como los que acabamos de citar constituye una de las 
fuentes más importantes para el estudio del orfismo y del pita¬ 
gorismo, incluyó además en su sistema una de las doctrinas 
fundamentales de esta doble dirección, a saber, la de la me- 
tempsicosis, aunque fundamentándola peregrinamente sobre la 

259 Construyó en su finca un santuario privado a la Artemis de Efeso. 
La contraposición de estos dos tipos de religiosidad me parece una 
idea inteligente de O. Kern (K.ERN, III 2s). 

2(0 Puesto que aquí no pueden ser esbozados más que los puntos 
principales de su rico pensamiento de importancia h’stónco-religiosa, 
debemos renunciar a pruebas de detalle; O. KeRN (III 14-27) da datos 
más amplios pira iluminar la postura de Platón ante la religión popular. 

¿b[ Ct. D. H. SCHOLZ, Eros und Cantas. Dxe platonische Liebe und 
die Lxebe xm Stnne des Chnstentunxs (Halle 1929) 11 (más amplia bi¬ 
bliografía y algunas observaciones sobre el Eros platónico, cf. PRUMM, 
Handbuch 211.526.528). El motivo de la separación del discurso de 
Aristófanes en el Banquete pertenece a la serie de «mitos de la sepa¬ 
ración del cielo y la tierra», que ha investigado W. STAUDACHER (vease 
más adelante nt.290). 
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hipotética afirmación de que todo conocimiento humano no es 
sino un reconocimiento, y, por lo tanto, presupone una existen' 
cía anterior. Pero para la existencia posterior del alma huma- 
na (después de la muerte), esta fundamentación no le pareció 
suficiente, y expuso aquellos otros argumentos específicos que 
encontramos, aparte de en los tres diálogos citados, sobre 
todo en el Fedón. La forma platónica de filosofar, orientada 
en todo a lo ideal, ve lo esencial de los mitos en la idea en 
ellos escondida. Este ethos fundamental de su postura es qui' 
zá el factor más importante por el que hay que incluir a Platón 
en la historia de la religión de la antigüedad. Entre las ideas 
aisladas, la que a la vista de su resonancia ulterior tiene una 
mayor importancia es la de la semejanza a Dios como fin del 
hombre (¿uoícoati; 6500). Esta idea tiene una larga prehistoria 
en la evolución del espíritu griego; antes de Platón, sus repre' 
sentantes más ilustres son Homero y Píndaro. La importancia 
que Platón en su vejez atribuyó a los dioses astrales, y que se 
explica por los progresos de la astronomía, que despertaron gran 
interés en él (no se olvide su orientación matemática), anuncia 
uno de los rasgos más importantes de la religiosidad helenística. 

Un defecto capital del edificio de la doctrina platónica que 
había de ejercer una influencia nociva en épocas posteriores, dado 
que ofrecía un apoyo a muchas ideas erróneas de la gwosts he- 
lenística, era el rígido dualismo que Platón extendió a varias 
esferas del ser; no sólo el cosmos y el mundo de las ideas, sino 
también el cuerpo y el espíritu, están escindidos en Platón. Con 
el abandono de la doctrina de las ideas, el dualismo cósmico-me' 
t afísico pierde en Aristóteles su rigidez fundamental. El dualismo 
antropológico lo supera por la aplicación de las ideas de materia 
y forma a la relación cuerpO'alma y por el establecimiento de 
una relación entre el conocimiento sensorial y el racional y 
.1 través de la doctrina de la abstracción. Renunciando al lastre 
mítico de las ideas platónicas sobre la preexistencia del alma, 
Aristóteles llega a la concepción de la autonomía de la parte 
más noble del alma, que él sólo puede imaginarse como un 
patnmonio que al hombre le llega de fuera (OópaOev), por lo que 
<stc «huésped de un extranjero país de dioses» debe ser inmortal. 

I si a es una nueva fundamentación de una de las verdades fun- 
dimentales más importantes para la vida religiosa moral, y a 
l.i que (prescindiendo, desde luego, de que sólo toma en cuenta 

II alma más elevada, el nous teorético) en realidad sólo falta un 
luso para ser perfecta: el del reconocimiento de la necesidad 
lógica de la creación inmediata del alma. Pero a Aristóteles le 
impedía dar este paso su renuncia a la idea de creación, condi' 
«innada por un hábito mental típicamente griego, 

I a imagen aristotélica de Dios presenta una mezcla similar 
«l( un alto grado de perfección y, a la vez, un resto defectuoso. 
I >< I hecho del movimiento y de la imposibilidad de un regr^ssus 
ni infimtum pasa Aristóteles a constatar que debe existir un 
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motor inmóvil (o, como quizá pudieia traducirse su pensamiento 
más exactamente, un alterador inalterable); su invanabilidad es 
todo lo contrario de la rigidez de la muerte, es pura vida, con- 
cebida por Aristóteles, de forma fuertemente intelectual, como 
conocimiento de sí mismo, conocimiento en el que consiste su 
propio ser. (De aquí vó r¡mq vorjaewc.) Desgraciadamente, Aristó¬ 
teles no llegó a ver otro lazo de unión entre Dios y el mundo 
extradivmo que el de la atracción final. El gobierno del mundo 
lo cree garantizado por la atracción que de Dios emana para las 
cosas. La transmisión del movimiento que procede de Dios está 
encomendada a los espíritus de las estrellas, que a partir de 
entonces ganaron en la filosofía un derecho a la existencia que 
conservaron hasta el umbral de la Edad Moderna, siendo el 
punto de partida de la imagen del mundo de la antigüedad 
tardía y de la astrología con ella relacionada. La doctrina de 
los fines, de los bienes y de las obligaciones que Aristóteles 
desarrolló en la Etica mcomaquea, por lo demás muy acabada, 
peca de no haber sido pensada a partir de la idea de Dios. En 
ella, la mirada universal del Estagirita subordina la pluralidad 
de las virtudes humanas a la magnanimidad, respetando total¬ 
mente la dependencia en que el hombre está de ia comunidad. 

Es un cuadro multicolor de heterogéneas concepciones de la 
religión el que, reduciéndonos a una selección, acabamos de 
considerar brevemente. En la agitada vida de la polis ateniense, 
todo eso, y todavía mucho más, disfrutó de libertad de movi¬ 
mientos y de espacio para desarrollarse. No nos queda sino añadir 
como colofón algunas palabras sobre la polis misma como for¬ 
mación en un cierto sentido religiosa. La rica actividad cons¬ 
tructiva de Pendes sirvió, por lo menos en la misma medida 
que para gloria de la diosa de la ciudad, para glorificación de 
la ciudad misma. Los juegos escénicos, de los que los ciudadanos 
ricos que ocupaban cargos litúrgicos honorarios debían sufragar 
las costas, fueron considerados como un servicio religioso a la 
comunidad. Hasta qué punto Sócrates se sentía ligado a la polis 
en una especie de temor religioso, se manifestó poderosamente, 
como hemos hecho notar, con ocasión de su muerte. La filo¬ 
sofía de Platón es, por lo menos en su mitad, filosofía política 
y gira en torno al ideal de una polis; cuando por primera vez 
habla Platón de la subordinación del individuo a la polis (en 
la República), esta subordinación llega a extremos utópicos; en 
las Leyes conserva un alcance considerable. El respeto religioso 
ante lo que constituía el alma auténtica de la polis, ante la 
ley, no era un fenómeno que se limitara a Atenas. En todas las 
ciudades griegas se consagró una especie de veneración religiosa 
real, mayor o menor, a lo «colectivo de la polis», al nomos 2f ’ 2 . 

26 - Alguna observación interesante, lunto a no pocas exageraciones, 
en G Nebel, Gnechischer Ursprung (Wuppertal 1948), especialmente 
23ss. 
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Ei nomos abarca no sólo el orden del Estado constitucionalmente 
fijado, sino también los lisos cultuales, que se gustaba de deno- 
minar con la expresión tí voj'c,íu.£j-l, que hace evidente su 
equiparación al nomos político. La mezcla de la esfera religiosa 
con la política era tan estrecha como pueda imaginarse. La pose- 
sión de los derechos políticos de ciudadanía era una condición 
previa para la participación en los actos públicos del culto 20 
También la relación de las colonias con la metrópoli encontró 
su expresión en la adopción y práctica por la ciudad hija del 
culto a los dioses de la ciudad madre. Se expresaba además en 
el envío de theores, es decir, embajadores, a las fiestas de la 
metrópoli, que, naturalmente, llevaba conexo el envío de dona- 
ciones. A la inversa, la metrópoli estaba sujeta, por una tradi¬ 
ción reconocida como obligación religiosa, a prestar ayuda a la 
colonia, y los acontecimientos que habían de conducir a la 
decadencia de la primera de todas las poleis, la ateniense, nos 
muestran hasta qué punto fue tomada en serio esta obligación. 
No cabe duda que en estas relaciones mutuas, que tenían como 
presupuesto la inseparabilidad de la polis y la religión, había 
rasgos de gran belleza. En toda asamblea popular se manifestaba 
este carácter religioso de la comunidad ciudadana en el acto 
cultual que servía de introducción, y por el que los lugares de 
reunión eran simultáneamente lugares de culto 2C1 . Hasta el si¬ 
glo IV, la polis abarcó la vida del individuo desde la cuna hasta 
la tumba, aunque no en la medida en que lo hacía la comunidad 
espartana, que representaba una polis de carácter especial. La 
polis supo hacer un uso inteligente de su fuerza; otorgaba —es¬ 
pecialmente Atenas y las comunidades jomas— una amplia liber¬ 
tad de pensamiento a los espíritus independientes, pero los 
procesos de asebia demuestran que se reservaba el derecho de 
veto. Este estado de cosas puede hacer comprensible aquella 
falta de confianza en sí misma que manifestó la filosofía al en- 
fientarse con el mito, al que en realidad había superado espi- 
i ítualmente en amplia medida. 


V/. LOS CULTOS MISTERICOS EN GRECIA 

Si hay alguna entre las manifestaciones religiosas griegas 
que requiera ser considerada dentro de un marco más amplio, 
i s, ante todo, el fenómeno mistérico. De las tres formas de apa- 
11< ion de este tipo de cultos a las que por lo que hace a este 
p< nodo deberemos ¡imitarnos —las otras, numerosas, que enton- 

I 1 II 111 Ejemplificado con abundante documentación en A. ] FestugierE, 
i un í t R orne 102-106 Cf. tamb.en F. Taeger, I 150-57 

II El artículo : / / a y cía. en el diccionario de KlTTEL hace resaltar 
i ui ionio un débil punto común al concepto antiguo y al de la Ecclesia 

111 11 mi. 
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ces existieron 28 ’ no poseían sino una significación local limi¬ 
tada—, las dos primeras remiten histórica y étnicamente, como 
veremos, al dominio pre y extragriego. La tercera forma, el or- 
fisrno, está en deuda con la primera, es decir, con los misterios 
diomsíacos; pero no sólo con ellos; su carácter es el de una 
construcción semifilosófica a la que se incorporaron motivos 
procedentes de esferas temporales y espaciales muy remotas. Sería 
necesario considerar todo este conjunto a la luz de la prehistoria 
y de la etnología; pero esto no ha sido intentado sino en débil 
medida 266 , y en realidad sólo después de que Cumont y otros 
estudiosos han dado a conocer nuevos datos sobre los misterios 
orientales que llegaron al mundo griego en época helenística. 
En todo caso, es ya un gran progreso que una parte de los 
investigadores de la antigüedad clásica se manifieste paulatina¬ 
mente en favor de la posibilidad de la existencia de nexos tan 
alejados en el espacio y en el tiempo y que renuncie a explicar 
lo peculiar de los misterios, que es lo que les da el nombre, 
es decir, el secreto de sus ceremonias, por las circunstancias es¬ 
peciales en que se encontraran otrora los cultos de sus países 
de origen. Aludimos con esto a aquella hipótesis que supone que 
el secreto se introdujo de forma natural, porque algunos de los 
pueblos más antiguos a los que los griegos se habían superpuesto 
consideraron aconsejable esconder parte de su tradición cul¬ 
tual 267 . Puede, desde luego, pensarse que una tal voluntad de 
ocultación desempeñó un cierto papel. Pero recientemente se ha 
advertido que las estirpes griegas inmigrantes debieron de llevar 
consigo a Grecia el principio del secreto aplicado a determinadas 
instituciones de su vida político-social, y con probabilidad mucho 
mayor de acierto se ha trazado una línea que conduce al mundo 
al que el secreto ritual pertenece por naturaleza, a saber, al 

26% A algunos, como los de Phyle y Agrai, aludiremos más adelante 
en relación con Eleusis. Los misterios de Samotracia alcanzaron una 
significación supralocal sólo en época helenística y los caracterizaremos 
brevemente en la parte correspondiente (en el párrafo 6, «Los dioses 
caritativos») Los misterios que se celebraban en Andama, en Messenia, 
experimentaron igualmente en época helenística una transformación 
(Kern, III 188ss). Sobre su aspecto anterior, WlLAMOWlTZ consiguió 
trabaiosamente averiguar algunos pormenores. En Samotracia la figura 
principal era, según los últimos informes arqueológicos, una «madre de 
la montaña» («Amer. Journ. of Arch » [1951] 1). 

286 El autor de estas líneas ha mostrado en otro lugar (en su art. Mu- 
tenalnachiveise ¿ur voikerhundhchen Beleuchtung des antiken Mys- 
tenenwesens • «Anthropos» 28 T1933] 759) la gran cantidad de material 
etnológico que espera a ser utilizado. Sobre otros trabajos véase Hand - 
buch p.219. 

267 Dada la igualdad de la naturaleza humana, hay que contar siem¬ 
pre con que los fenómenos de la prehistoria y de la historia primitiva 
pueden presentarse de nuevo de forma independiente en épocas poste¬ 
riores Precisamente en la propagación de Dionysos y sus misterios 
en Grecia desempeñó un papel decisivo un instinto humano común, 
que ha favorecido siempre todo fanatismo religioso. 
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de las ceremonias prehistóricas de iniciación " >6K . En el esbozo 
que a continuación presentamos de las tres formas principales 
de los misterios griegos, no podemos apenas beneficiarnos de 
la luz que sobre ellos comienza a hacerse; la sola constatación 
de carácter general de que tanto Dionysos como Deméter y Coré 
tienen su patria en el mundo de la fertilidad, nos ayudará nota¬ 
blemente a comprender los misterios a ellos conexos. 


1. Dionysos 

Por su fenomenología y por su historia, está predestinado a 
ser un dios mistenal. Es un héroe de la vegetación y pertenece 
a la serie de figuras divinas que prolongan hasta la época histó¬ 
rica el tipo del dios asociado a la señora de la naturaleza de 
Creta y del Asia Anterior. El súbito e inflamado entusiasmo 
de los griegos de la época arcaica, de la llamada Edad Media 
griega, por el culto salvaje y orgiástico ¿bl de Dionysos, que entró 
en su país procedente de dos regiones distintas, se ha pretendido 
explicarlo, en muy sugestiva hipótesis, partiendo de la siguiente 
suposición: con origen en la población pregriega del mundo 
helénico, que con sus recuerdos cultuales se había unido a los 
inmigrantes indogermánicos y a sus costumbres religiosas para 
formar la unidad étnico-cuítural griega, continuó existiendo 
dentro de este conjunto una tendencia a las formas orgiásticas 
de veneración (que en época minoica habían estado unidas al 
dios anual), que alcanzó de nuevo completa vigencia cuando 
apareció la figuia de Dionysos, que representaba una forma de 
aparición del mismo tipo 2,u . Pero este fenómeno de continuidad 
no puede considerarse sino como una explicación parcial. Otra 
tazón, quizá la principal, del triunfo del éxtasis dionisíaco, y 
con él de la paulatina propagación en Grecia de los misterios 
de Dionysos, debe buscarse en la psicología humana. Los hom¬ 
bres necesitan momentos en que puedan desfogarse. Cuando los 
demás caminos para dar satisfacción a este impulso están obs- 
i nudos (como, dada la situación familiar y social de la época 
n caica, era claramente el caso de una determinada capa de la 

-i.s jy¡ e remito aquí a las conclusiones de un informe de L. GeRNET 
< ii la «Rey. des Études Grecques» 57 (1944) 248 

1 1 La palabra orgia no tenia para los griegos necesariamente un 
i| niñeado relacionado con lo sexuil, sino que significaba simple- 
iiu me ceremonia; cf. L. ZieheN . PW 18-1 1027. Para la explicación 
i iniiologica de la palabra mystenon se han hecho vanas propuestas, que 
1 1 ponen en relación con el sánscrito mush = robar, o con el griego 
o cierro los ojos. Es decir, que etimológicamente la palabra no 

no remitiría al plano cultual, sino que daría expresión al carácter se- 
• ii lo de la acción; con ello coincide una de las más tempranas sigm- 
Ii, inones del adjetivo uotm/ó? en Diodoro. Cf Kern, I 136 2 . 

Nilsson expresa esta opmion cuando dice que con la figura del 
"mu Dionysos volvió de nuevo a Grecia una antigua herencia mi- 
n >1 im mea (549; cf. también 545). 
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población griega), buscan para ello un pretexto religioso. Apelan¬ 
do a la religión, era posible en la antigüedad pagana justificar 
muchas cosas ante las que en el mundo de lo profano se adop¬ 
taba una postura de temerosa reserva. Para Wilamowitz, el ais¬ 
lamiento en que vivían las mujeres griegas de los siglos arcaicos 
fue el principal responsable del desorden diomsíaco (pues como 
un verdadero desorden aparecía el culto tracio-frigio en el mo¬ 
mento de su entrada en Grecia) l . W. F. Otto quiere situar 
en el origen del culto extático a Dionysos una vivencia religiosa 
primitiva; en él habría sido representado y vivido lo grandioso 
de la naturaleza J7¿ . Este complejo de creencias en torno a lo vi¬ 
tal en la naturaleza, complejo que se apoya sobre un mundo 
de fenómenos objetivos y que es capaz de sobrecoger el áni¬ 
mo de los hombres (más aún si se trata de hombres todavía no 
reflexivos), constituía una reserva de energía que, liberada en 
el momento en que se produjo la inmigración histórica de la 
figura de Dionysos, desencadenó el impulso expansivo de aque¬ 
llas mujeres esclavizadas y oprimidas. En numerosos mitos se 
conserva el recuerdo de que el culto diomsíaco sólo pudo im¬ 
ponerse después de vencer una fuerte resistencia de grandes 
partes de la población. Puede ser que esta resistencia impulsara 
a las fanáticas de Dionysos todavía más a la segregación y al 
secreto. El medio que existía para hacerlas inofensivas (un medio 
al que los tiranos de Atenas y Sicione recurrieron con espec¬ 
tacular eficacia) era la protección oficial del culto público diom- 
síaco, por ejemplo, de las representaciones escénicas, que enton¬ 
ces comenzaban a desarrollarse a partir de los cortejos dionisíacos 
enmascarados. 

Ya en la Grecia arcaica debieron de existir las ceremonias dio- 
msíacas secretas controladas por el Estado, pero éstas no pueden 
todavía ser consideradas como cultos mistéricos totalmente des¬ 
arrollados. Por lo demás, la escasez y la falta de claridad de las 
noticias de que disponemos sobre ellas apoyan la hipótesis de que 
tenían poca significación en la vida cultual J ’. El testimonio 
más importante sobre los cultos secretos de Dionysos en la época 
antigua son las alusiones en los coros de Las bacantes, de Eurí¬ 
pides"' 1 , donde se felicita al participante en las iniciaciones dio- 
msíacas en forma similar a la empleada en las alabanzas usuales 
en las iniciaciones eleusímcas. Estas iniciaciones son claramente 
distintas de la vida cultual que se desarrolla en este drama; en 
todo caso, entre las prácticas orgiásticas de carácter público y 
las iniciaciones propiamente mistéricas existía una relación : aqué- 

271 Der Glaube der Hellenen II 68s. 

272 Todo el libro de F. Otto Dionysos, Myihus und Kultus (Franc- 
furt-Odcr) está construido sobre esta idea, renunciando a la interpre¬ 
tación de la madre de D'onysos, Semele, como una diosa de la tierra, 

27 ’ Una enumeración exhaustiva de las noticias sobre ceremonias 
dionisíacas controladas por el Estado, en Nilsson, 540-42. 

274 72-77 = n.ll Turchi. 
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Has preparaban para y conducían a éstas. Es necesario además 
recordar que las ceremonias nocturnas de las tíades •' en el 
Parnaso, que, en una u otra forma, fueron continuadas hasta 
la época tardía, representaban, con su carácter orgiástico, una 
especie de eslabón de unión entre el culto público de Dionysos 
y el culto mistérico. Y esto a causa, primero, de la fuerte emo- 
cionahdad que era propia de este delirio en el bosque, y en 
seguida, de la clara relación que estas prácticas guardaban con 
Dionysos como dios de la vegetación. En la época histórica, la 
omofagia no era ya practicada en su forma mítica primitiva 
(despedazamiento de animales salvajes); el que en la Grecia 
clásica estuviera en uso en la forma en que la conocemos en 
el Mileto helenístico, es posible, pero no está comprobado. 

Para probar la existencia de los misterios dionisíacos en 
Atenas se ha aludido frecuentemente a las ceremonias de Sa- 
bazios, de que habla Demóstenes en el discurso de la corona 276 
al ridiculizar el papel de su opositor Esquines como ayudante 
de su madre, la sacerdotisa iniciadora que embadurna a los mis¬ 
tos con tierra arcillosa. Estos misterios de Sabazios puede que 
tuvieran sus fundamentos últimos sobre la misma base que el 
culto griego de Dionysos. Pero de forma inmediata eran un culto 
secreto importado (en época bastante avanzada) del Asia Menor 
en honor del Sabazios frigio, en quien podemos ver una rami¬ 
ficación local de la figura de Dionysos. Sabazios había conservado 
más claramente que Dionysos (a quien los griegos habían do¬ 
mesticado lentamente) sus rasgos toscos y primitivos. Los autén¬ 
ticos ritos dionisíacos de carácter mistérico que nos son conocidos 
en Atenas (ceremonias durante una de las solemnidades de las 
1.eneas, la festividad del lagar), están estrechamente relacionados 
con las ceremonias y las figuras divinas de Eleusis, siendo laceo 
identificado con Dionysos, el hqo de Semele 277 . Más importante 
sería la asociación mistérica testimoniada por la famosa mscrip- 
t ion de los tobacchoi Z7K de la época de Herodes Atico, si nos 
luera posible considerar su presencia en época tan tardía como 
continuación de una antigua tradición. Pero el hecho de que el 
nombre wbacchos sea muy antiguo, no es una prueba suficiente, 
y la inscripción no contiene nada que nos remita con seguridad 
a la época antigua. Por otra parte, no hay en ella la menor alusión 
a pensamientos religiosos elevados. La disposición más sigmfica- 
iiva se refiere a la elección de los diez representantes de un 
(homenon, cinco de los cuales pertenecen a los funcionarios de 

7 Los nombres bacantes, tíades y ménades son equivalentes; su fi- 
I ni i histórica está recubierta de rasgos míticos. 

7,1 259 - n.14 Turchi. 

7 Cuidadosa valoración del material sobre autenticas ceremonias 
ilioiiisncas mistéricas en Atenas y en otras ciudades griegas en cpoca 
imnomana, en Nilsson, 565-568. 

s La inscripción es comentada por O. Kern ; PW 16,1292-97; en 
ii l<< lición der Gnechen la ha incluido en su exposición de la fase 
luí» mstica de los misterios de Dionysos. 
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la asociación mistérica y los otros cinco son nombrados según 
tos dioses que habían de representar 2 '''. La mayor parte de las 
disposiciones están destinadas a evitar los excesos durante las 
ceremonias (a las que iba ligado el consumo de vino) y deter¬ 
minan las raciones con que han de contribuir los participantes. 

Tomadas en su conjunto, estas alusiones y otras similares 
que encontramos en las fuentes dan un cuadro muy insuficiente 
del carácter mistérico de la veneración de Dionysos en la Grecia 
antigua. Evidentemente, la forma secreta de veneración del dios 
estaba entonces relegada a segundo término por el culto público 
y estatal, al que venía a añadirse un culto practicado, conforme 
a la antigua tradición, en privado, pero no en secreto. 


2. El orfismo 

Pese a la oposición de Wilamowitz, largo tiempo coronada 
por el éxito, hoy ha acabado por imponerse la valoración posi¬ 
tiva de la significación del movimiento órfico dentro de las 
corrientes religiosas de la Grecia clásica, valoración propugnada 
por O. Kern, el más importante especialista alemán de temas 
órficos. Pero esto no quiere decir que se reconozca la historicidad 
de la personalidad de Orfeo, que hoy ya no es admitida casi 
por ningún especialista 28 °. 

De las fuentes antiguas se deduce que el mito de Orfeo 281 
tuvo un origen tardío, probablemente no anterior al fin del si¬ 
glo Vil o al siglo VI antes de Cristo. En el transcurso de los siglos, 
el mito se enriqueció con nuevos rasgos. El lugar de nacimiento 
de Orfeo era Pieria, en la ladera norte del Olimpo, una comarca 
que pertenecía a la patria del orgiasmo dionisíaco. Tuvo maestros 
y discípulos y su profesión era la música, y concretamente el 
manejo de los instrumentos de cuerda. Fue incluido en la leyenda 
de los argonautas y ascendió a mago y vidente (rasgo este propio 
de la tradición de los conventículos óificos más que de la le¬ 
yenda públicamente conocida). Importante en la historia de Or¬ 
feo es, junto a su actividad como fundador de misterios, su viaje 
a los infiernos. Es posible que en este punto la leyenda fuera 
adornada por la poesía órfica. En todo caso, nosotros no sabemos 
nada de que se atribuyera un profundo simbolismo a esta aven¬ 
tura de Orfeo. Virgilio (Culex 268-295 y Georg. IV 454-503) es 
el primero en hacer una exposición detallada de los rasgos po- 

27 ‘‘ Los cinco dioses son - Dionysos, Coré, Palemón (invocado como 
hi]o de Ino-Leukothea en caso de peligro en el mar; en el libro órfico 
de himnos le está dedicado uno como hermano de leche de Dionysos), 
Afrodita y Proteurythmos (evidentemente una figura divina de rango 
menor que guardaba relación con la danza cultual). 

380 Nilsson admite la posibilidad de que tras la figura mítica de 
Orfeo se esconda una personalidad histónco-religiosa (664s). 

281 Exhaustivamente tratado por K. Ziegler : PW 18-1 1200-1316. 
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pulares de la leyenda; él narra cómo Orfeo, cantando y tocando 
en el hades, consiguió que el monarca de los infiernos le devol- 
viera su mujer muerta, Eurídice, gracia que perdió de nuevo por 
no haber podido observar la condición que le había sido ím- 
puesta, a saber, la de no mirar atrás. Alusiones a esta leyenda 
ías encontramos ya en Eurípides, Isócrates y Platón. 

En la leyenda, Orfeo encuentra la muerte a manos de mé- 
nades delirantes, que, según una versión, de la que nos es po- 
sible seguir las huellas arqueológicas hasta el siglo v antes de 
Cristo, estaban encolerizadas contra él porque había fundado una 
liga de hombres de carácter misógino. Orfeo muere despedaza¬ 
do 2K2 . Este rasgo de la leyenda de Orfeo recuerda tan fuerte¬ 
mente el mito órfico del descuartizamiento de Dionysos, que 
Proclo, el comentador de Platón, podría tener razón al inter¬ 
pretarlo como una expresión del pensamiento de que Orfeo, como 
fundador de los misterios de Dionysos (con lo que Proclo se 
refiere al Dionysos órfico), fue implicado en el destino de su 
divino modelo. La leyenda de Orfeo termina con el milagro 
de la cabeza cortada que sigue cantando, flotando sobre las 
olas del mar, llegando así hasta Lesbos. A causa de su lira, se 
le colocó tan pronto en el cielo como entre los más famosos 
habitantes del hades. En el libro sexto de la Eneida, en la 
descripción del viaje del héroe de su poema a los infiernos. Vir¬ 
gilio hace que Eneas se encuentre con Orfeo en la región de 
los elegidos. 

Hasta aquí la leyenda sobre el héroe epónimo del mo¬ 
vimiento órfico. Por lo que hace al origen histórico del or- 
fismo, O. Gruppe (que en muchos puntos aislados relacionados 
con el orfismo mantuvo opiniones erróneas) tenía razón al ver 
el rasgo característico de la situación espiritual que sirvió de 
fondo a la propagación del orfismo en el paso al primer plano 
de la conciencia de las ideas sobre el sentido profundo de la 
vida, sobre la culpabilidad humana colectiva y sobre el doble 
tiasmundo, ideas que, existentes desde siempre en el alma grie¬ 
ga, cobraron nuevas fuerzas en la crítica situación social y eco¬ 
nómica de los siglos VIII y Vii 28i . Pero las investigaciones sobre 
las raíces últimas de la doctrina capital órfica de la transmigración 
de las almas o de la reencarnación están lejos de haber llegado 
.1 una solución; todavía hoy es necesario suponer una relación 

Una piedra antigua que aludiría a una muerte por crucifixión está 
piobablemente falsificada, y en todo caso no demostraría sino el sm- 
• ntismo órfico-cristiano de un individuo aislado: cf. ZiEGLER, I315s. 
Si como sostiene Guthrie, el importante investigador del orfismo, 
i>t!to como figura mítica existía ya antes de que se conformara la 
mística órfica, entonces habría que considerar la posibilidad de que los 
<nInos hubieran encontrado ya conformada la leyenda de su despeda- 
/ mm tito y que, precisamente por este aspecto de su leyenda, le hu- 
I ii i m escogido como fundador epónimo de su secta. 

s GrüPPE trata el orfismo en varias partes de su Mitología e his< 
ímnt de la religión griega, por ejemplo, II (Munich 1906) 1430ss. 
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entre los órficos y la filosofía india (pese a la distancia que 
separa a Grecia de la India), así como la utilización por el or- 
fismo de mitos pregriegos que, procedentes de culturas desapa¬ 
recidas, se habrían mantenido vivientes en la memoria del pueblo 
con la sabida tenacidad. 

El movimiento órfico debe haber empleado desde muy pron¬ 
to la propaganda literaria, como hacen suponer claramente algu¬ 
nas alusiones de Eurípides y del comediógrafo Alexis. El hele¬ 
nismo y la época imperial continuaron contribuyendo al aumento 
de las obras atribuidas a Orfeo, y así se alcanzó la cifra extraor¬ 
dinariamente elevada de escritos que conocen los catálogos pos¬ 
teriores, sobre todo Suidas. De ellos, a nosotros sólo han llegado 
tres obras de forma poética: los himnos, la Argonáutica y la 
Li thica ~ Hi . Para la reconstrucción de la religión órfica, sólo los 
himnos (que, según O. Kern, fueron compuestos alrededor del 
año 200 d. C. en el Asia Menor [¿en Pérgamo?]) tienen valor 
de fuente. Pero en este aspecto, los fragmentos de las teologías 
órficas (así llamaban los antiguos a aquellas exposiciones doctri¬ 
nales sobre el proceso de formación de los dioses y del mundo 
que hoy llamamos teogonias) 2K ' > los superan ampliamente. El 
neoplatónico Damascio alude a tres de estas obras órficas. La 
más importante de ellas se llama hoy la «teogonia rapsódica», 
aunque O. Kern, en su más reciente artículo, prefiere la deno¬ 
minación de ’epol lóyoi = «palabras sagradas» 281 . Después de 
esto, el máximo valor de fuente lo tienen los llamados «salvocon¬ 
ductos órficos», que Kern ha incluido en su colección de frag¬ 
mentos órficos 287 . Las fuentes arqueológicas son en conjunto 
escasas y discutidas 28S . 

A. Teogonia órfica 

La teogonia órfica 28 ', que es al mismo tiempo cosmología, 
toma su marco de Hesíodo, pero introduce en él elementos 

284 Ediciones : de los himnos, la me]or Orphici Hymm, ed. QUANDT 
(1940); de las otras dos obras, E. Abel, Orphtca (Leipzig 1885). Véase 
la abundancia de títulos órficos, entre los que sobresalen los Astroló¬ 
gica, en K. ZlEGLER, Orphische Dichtung. PW 18-1 1032-1417. 

281 Colección de todos los fragmentos conservados en O. Kern, 
Orphicorum fragmenta (Berlín 1922). Hay que añadir a ellos sobre todo 
el papiro Gurob, de importancia para el culto; cf. M f. LagraNGE, 
L’orphisme (París 1937). 

286 En el artículo Mystenen. V. Die Orphischen «teletai» : PW 16, 
1279ss. 

287 Pueden utilizarse en la edición de N. Turchi, Fontes histonae 
mystenorum aevi hellenistu .1 (Roma 1923) n.55-60. 

288 La autenticidad de la más importante de sus piezas, una vasija 
de mármol con la representación de una escena cultual (R. Delbrueck 
y W. Vollgraf, An Orphic Bozul «The Journal of Hellenical Studies» 
54-11 [1934] 129-139), es discutida por M. J. Lagrange, 1 c., 110-113. 
Sobre esta vasija cf. PruMM, Der chnsthche Glaube 1 115. 

28 '' Seguimos aquí el análisis de la teogonia rapsódica por ZlEGLER : 
PW 18,1362ss, y la exhaustiva exposición de O. Kern en su Religión 
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míticos anteriores. Así se ha comprobado, por ejemplo, que el 
huevo del mundo, que desempeña un gran papel en esta cosmo¬ 
gonía, tiene sus raíces en el círculo cultural de la India (con 
la Oceanía prepohnésica) y el Próximo Oriente J, °. También la 
figura de Eros es prehesiódica y el país de origen del tipo de 
Chronos es Persia 

Chronos (llamado también Heracles) surgió del agua y la 
tierra, probablemente de la materia limosa primordial. Era re¬ 
presentado de forma parecida al conocido Chronos de los san¬ 
tuarios de Mithra; una figura de dragón con rostro humano, pero 
también con el de un toro o con el de un león, y al mismo 
tiempo con alas en los hombros. De Chronos procede el huevo 
del mundo, que fue arrastrado de un lado a otro en el éter o 
en un espacio vacío hasta que salió de él el dios primogénito 
Fanes. 

La figura de Fanes 2<J ' oscila entre la luz, que constituye su 
esencia, y la oscuridad. Tiene los rasgos de un demiurgo y 
héroe cultural; en las filas de los seres que se benefician de 
su acción cultural están incluidos los dioses. El motivo de la 
caverna que está injertado en su mito puede guardar relación 
con la señora de la naturaleza de época prehistórica; según 
prueban numerosas representaciones plásticas, la Gran Madre 
minorasiática era imaginada habitando en una caverna. En una 
caverna medita Fanes sus planes, allí nace de él, que es clara¬ 
mente concebido como bisexuado, su hija Nyx, la noche sagrada. 
A la figura de Nyx (caracterizada por una amplitud e indeter¬ 
minación mística idénticas a las que son propias de la Gran 
Madre mmorasiática), el orfismo ie atribuye rasgos y títulos 
maternos; en él su carácter es mucho más numinoso que el 
de la Nyx de Hesíodo, más abstracta. De su relación con Fanes 
nacen el cielo y la tierra; después del cielo (Uranos), da a luz 
.1 Cronos, al que cuida con especial amor. La última de sus hijas 
es Rhea, la madre de Zeus. Resultan así cinco soberanos del 
mundo; Fanes, Nyx, Uranos, Chronos y Zeus, a los que corres- 
jionden cinco períodos. Desde otro punto de vista, esta suce- 

</o Grtechen II 152-163, donde se reseñan importantes investigaciones 
monográficas (158 1 ), a las que hay que añadir, sobre todo, W. K. C. 
(«ihhrie, Orpheu s and Greek Religión (Londres 1935), y la obra ya 
mi ncionada de M. } Lagrange, que, en opinión de ZieGler, consti* 
luye un progreso y que en la introducción comenta detenidamente el 
«onjunto de la bibliografía reciente. 

Sobre estas relaciones vease W. Staudacher, Die Trennung von 
I Innmel und Erde. Etn vorgnechischei Schopfun^smythus bei Hesiod 
uml den Orphikern (Phil. Diss Tubingen 1942). 

M Escribimos Cronos y Chronos para distinguir adecuadamente al 
pidte de Zeus del principio primordial, «el Chronos que jamás enve* 
i* “ (ZlEGLER, 1 c ) (a pesar de que los órficos designan repetidamente 
'>>n d mismo nombre las distintas fases de aparición de una misma 
I») ni i mítica, especialmente por lo que hace a su dios principal, Dio* 
" vso "4 

’ Véanse más detalles en O. Kern, Le., 161. 
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sión se simplifica y los períodos se reducen a tres; el segundo 
corresponde a Zeus y el tercero a Dionysos. La importancia que 
se concede a la figura de Dike (que, como en la teogonia he- 
siódica, es celebrada como corregente de Zeus) puede guardar 
relación con la alta significación de los preceptos religiosos en la 
vida órfica; los órficos son los primeros que practican un culto 
de la ley. 

De acuerdo con la reconstrucción que O. Kern hace de la 
teogonia, la descripción de la segunda edad del mundo concluía 
con un himno a Zeus, del que se nos han conservado fragmentos, 
y que termina con una especie de grandiosa fórmula de eternidad. 

Devorando a Fanes, Zeus se convierte en el fundador de 
un mundo nuevo; él introduce la tercera fase de la historia 
del mundo, engendrando de nuevo, en una unión con su hija 
Perséfone, a Dionysos-Zagreo. 

Kern ve en él la encarnación del aspecto ctónico de Dionysos. 
Viene luego el mito del descuartizamiento de Dionysos por los 
titanes. Estos son los antiguos enemigos de los olímpicos, a los 
que Dionysos-Zagreo pertenece por su nacimiento, y le envidian 
especialmente la soberanía del mundo, que, ya siendo niño, le 
había sido confiada por Zeus. Su corazón, salvado a tiempo, 
sirve de lazo de unión con el tercer Dionysos. Como venganza, 
el rayo de Zeus fulmina a los titanes, de cuyas cenizas surgen 
los hombres, que desde su origen llevan en sí un doble elemento, 
titánico, perc a la vez. diomsíaco. De lo titánico en los hombres 
habla ya Platón citando un fragmento de Píndaro 29 ’. 

B. Doctrinas órficas sobre el hombre 

Con el mito del origen de los hombres de las cenizas de 
los titanes, el dualismo de las potencias divinas (Dionysos-titanes) 
se extiende al hombre. Pero, dado el carácter no dogmático de 
la interpretación del mito, del que, por otra parte, existían di- 
versas versiones, no es posible determinar con seguridad abso¬ 
luta la doctrina generalmente válida del orfismo sobre el origen 
del hombre. Evidentemente, esta doctrina parte de considerar 
al cuerpo no sólo como un foco de peligros para el hombre, 
sino como un simple lugar de tránsito del alma, en el sentido 
de la doctrina platónica del cuerpo como tumba del alma (soma- 
sema) 2<!4 . Las fuentes órficas originales sobre esta doctrina no 
se han conservado sino fragmentariamente 2 ' Jj ; pero en general 

2)3 Otra fuente es el 1.6 de las Dtonystaca de Nonnus (n.42 en 
Turchi, Fontes). 

291 Soma puede también ponerse en relación con (j<ó(Ieiv = salvar, 
y entonces habría de considerarse al cuerpo como la custodia salvadora 
del alma. Se discute todavía si Plafón habrá tomado de los órficos este 
famoso oxymoron de s orna-sema; ZiEGLER, después de una detenida 
consideración de los argumentos en favor y en contra, se expresa en 
sentido favorable a esta hipótesis (PW 18» 1378-80). 

2 )o Esta parte de la doctrina órfica se ha expresado en época no pre^ 
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es posible demostrar que los puntos fundamentales de las creen- 
cías escatológicas órficas, creencias que en su mayor parte sólo 
conocemos a través de fuentes de época tardía, están vinculadas 
con la forma preclásica del orfismo tal como ésta se nos presenta 
en las alusiones de la literatura griega más antigua 2JC . Platón 
atribuye en su Pedro 29 la creencia en las penas del trasmundo 
al fundador de las iniciaciones, y, puesto que en los misterios 
de Eleusis no puede hablarse de auténticas penas en el tras¬ 
mundo, este pasaje no puede referirse sino a las únicas inicia¬ 
ciones que entran seriamente en cuenta, es decir, precisamente 
a las órficas. Debemos citar también aquí, pese a su impreci¬ 
sión, aquel pasaje del libro segundo de la República platóni¬ 
ca 298 en el que las penas del hades, el yacer sobre el barro 
y el llevar agua en un cedazo, pero también la bienaventuranza 
en el otro mundo, pintada como una eterna embriaguez, se 
presentan como partes integrantes de la doctrina de aquellos 
sacerdotes que alegaban en su apoyo la autoridad de Museo y 
de su hijo. Orfeo fue puesto frecuentemente en relación filial con 
Museo, que, al contiario que él, era considerado, en primera 
línea, como un vidente que impartía oráculos. Como es sabido, 
Platón se apropió la creencia en la transmigración de las almas. 
La opinión general es la de que la tomó de los pitagóricos " 1 , 
pero contra esta suposición Nilsson "" subraya con razón que en 
el probablemente primer pasaje en que Platón expone esta creen¬ 
cia no apela a la autoridad de los filósofos, sino a la de unas 
antiguas palabras, a la de los sacerdotes y sacerdotisas e inspirados 
poetas; esto no nos remite a los círculos de la filosofía, entre 
los cuales Platón situaba a los pitagóricos, sino a los conven¬ 
tículos religiosos del estilo de los órficos. Al hablar de los poetas 
de inspiración divina, Platón se refiere con certeza también a 
Píndaro !< ". Cita incluso textualmente un pasaje de Píndaro donde 
se habla de que Perséfone vuelve a enviar a sus favoritos al 
mundo superior después de nueve años de residencia en los 
infiernos. 

Las más importantes manifestaciones de Píndaro referentes 
a las creencias en el trasmundo están expresadas en la segunda 

risible en un libro sobre el descenso de Orfeo a los infiernos. Existie¬ 
ron también libros sobre Denv-ter y Coré, la señora de los infiernos. 
I)c toda esta literatura no tenemos sino fragmentos, que guardan re- 
I ición con los llamados salvoconductos órficos, las fuentes más ímpor- 
i mies para el estudio de las creencias órficas sobre el trasmundo. 

Entran en consideración sobre todo los textos que Kern ha m- 
(luido en el n.3-5 de su colección de textos. 

P.69C. 

P.363Cs. 

” Por eiemplo, H MeYER, Geschichte der abendhinduchen Weít- 

iiiist hauune; I 145. 

P.654. 

01 Fragmento Threnos 133, en PLATÓN, Menon 81B. O Kern ha 
m< luido en su colección toda una serie de pasajes en los que, en apoyo 
di sus cteencias escatológicas. Platón alude de forma general a mitos 
mtiguos Así Fedón 69C ( — Kern, frag 5). 
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oda olímpica, que fue compuesta para el tirano Therón de 
Akragas 10 L En ella habla el poeta claramente de las distintas 
suertes de los buenos y de los malos en el trasmundo y pinta la 
felicidad de los buenos exactamente en el mismo estilo en que se 
mantienen las descripciones órficas de la bienaventuranza. Este 
testimonio pmdárico puede ser aceptado como prueba de que el 
Agrigento siciliano y todo el occidente griego estaban fuerte- 
mente influidos por las ideas órficas 11 

No altera en nada esta situación el hecho de que la trans¬ 
migración de las almas fuera enseñada también por Empédocles 
y por los pitagóricos. Probablemente, ni siquiera durante la anti¬ 
güedad se sabía claramente si la prioridad en esta doctrina co¬ 
rrespondía a los órficos o a los pitagóricos " u . En todo caso, 
es muy improbable que tenga su origen en el suelo griego y 
muy verosímil que proceda de Oriente, siendo la India, como 
ya dijimos, el lugar que con más posibilidades cuenta. En torno 
a los siglos VIH y Vil llegaron a Occidente, procedentes de la 
India, una serie de elementos de la cultura material, y no debe 
rechazarse la posibilidad de que con ellos fuera adoptada también 
una parte del complejo espiritual religioso. 

Los llamados «salvoconductos órficos», que han sido encon¬ 
trados en tumbas de los siglos IV y III de la Magna Grecia, en 
lugares de enterramiento cretenses del siglo II antes de Cristo 
y también en la Roma del siglo n después de Cristo, contienen, 
entre otras cosas, una especie de mapa del trasmundo. Al alma 
se le dan instrucciones sobre cómo debe, para poder apaciguar 
su sed, responder a los guardianes que le cierran el paso a la 
fuente del agua fresca. Se añade el formulario de un discurso 
ante los jueces infernales para alcanzar de ellos una sentencia 
benévola. La enigmática aseveración solemne, en prosa: «Como 
cabritillo, caí en la leche», parece ser un símbolo mistérico 
similar al synthema de Eleusis. En Ras-Schamra-Ugarit se ha 
encontrado recientemente un sorprendente paralelo de las creen¬ 
cias que puede suponerse justificaban el uso de esta máxima, 
paralelo que viene en apoyo de la tesis de las relaciones del or- 
fismo con Oriente. 

Para la conciencia órfica de los círculos de los que proceden 
estas láminas, lo más importante es la instrucción dada a las 
almas de encarecer su origen celeste. Parece obligado relacionar, 
como lo hace Guthrie, esto con la creencia de que el hombre 
está, por su origen titánico, en posesión del elemento dionisía- 
co 3 "\ Para Nilsson, lo nuevo y peculiar de las creencias esca- 

102 Grupo de versos 5-23 — n.52 en Turchi. 

3oj Píndaro ha expuesto doctrinas similares en sus Threnoi, y puede 
suponerse que los que le habían encargado estas poesías pertenecerían 
a círculos de orientación religiosa influida por estas ideas; cf. K. 
ZlEGLER : PW 18-1 1372. 

304 Así ZlEGLER, l.c., 1384. 

30 ' Pero ésta no es la única explicación posible. Otras interpretacio¬ 
nes en ZlEGLER, l.c., 1389. 
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tológicas órficas está en la insistencia que se pone en las penas 
del trasmundo. Efectivamente, como hemos visto, Platón atribuye 
la creencia en la pena del yacer en el lodo eterno, así como en 
otras penas descritas de forma aún más concreta, a las doctrinas 
de aquellos círculos místicos a los que los órficos pertenecen en 
primera línea. Si se renuncia a considerar conjuntamente en 
el problema del origen de la doctrina de una doble sanción el 
rico material que sobre este punto nos ofrece la etnología y 
se toman como punto de partida categorías que trabajan con 
criterios internos (en sí perfectamente justificadas) iu6 , también 
entonces lo primero que se nos ofrece es el fenómeno primor- 
dial de la conciencia; el convencimiento de la existencia de una 
remuneración divina equitativa (relacionable y relacionada prime- 
ro con este mundo) es inseparable de la conciencia. A la vista 
de los múltiples casos en que la equidad remunerativa no se 
manifiesta en esta vida, no es difícil pasar del postulado de la 
conciencia de una sanción a la creencia en un premio y un 
castigo en el otro mundo en correspondencia con el recto o falso 
proceder en éste. No sabría comprenderse por qué la creencia 
en las penas del trasmundo habría de haber nacido sólo paula¬ 
tinamente al lado de la esperanza de una bienaventuranza ni 
por qué, en lugar de las consideraciones a que acabamos de 
aludir, que tienen un carácter precientífico, si se quiere semifi- 
losófico, pero en todo caso lógico y razonable, deberían tener 
mayor importancia meditaciones de otra clase, de tendencia 
ingenua y supersticiosa. Cierto que en la evolución de las creen- 
i ins escatológicas, tal como tuvo lugar en el orfismo, es decir, 
en la fijación concreta de las creencias de premio y castigo, 
i olaboraron simultáneamente creencias míticas de carácter popu¬ 
lo con inclusión de motivos primitivos ingenuos. Pero la idea 
decisiva de la coexistencia fundamental de premio y castigo ex- 
Ii.iterrenales sólo puede tener sus raíces en meditaciones conexas 
i un hecho de conciencia, y, por lo tanto, nobles y elevadas, 
y no en consideraciones egoístas. Esta podría ser también la 
1 . 1 /ón principal por la que estas doctrinas órficas poseen para 
Platón el rango de una autoridad normativa. 

( . La vida órfica 

l.a doctrina del origen del hombre y la de la diversidad 
d( destinos después de la muerte justificaban la exigencia de 
mnlormar la vida toda de forma que pudiera aparecer como 
huí purificación del elemento titánico, y con ello como prepa- 
i u ion para alcanzar la beatitud en el trasmundo. El medio de 
Iunificación más importante era la abstención, también observada 
por los pitagóricos, del consumo de carne y habas, es decir, un 
midió ascético de naturaleza totalmente externa. 

' I>< categorías de este tipo parte Niisson, 656-58 
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Pero, naturalmente, lo que ante todo era considerado como 
condición previa para la salvación era la participación en los 
cultos mistéricos del orfismo. Sobre los usos miciatorios órficos 
muy poco nos es conocido. La unción con yeso recuerda a la 
lustración con la tierra arcillosa a la que procedía la madre de 
Esquines en los misterios de Sabazios celebrados en Atenas. 
Aparte de ello, también la participación en las ceremonias del 
culto órfico formaba parte de la vida órfica. De acuerdo con 
el carácter de conventículo propio de las comunidades órficas, 
estas ceremonias tenían lugar no en templos públicos, sino en 
«casas sagradas». En estas ceremonias se cantaban himnos si- 
milares a los conservados en el ya citado libro órfico de himnos 
y se ofrecían sacrificios como los que allí se prescriben. Ya la 
rudeza de los elementos componentes de la teogonia órfica, que 
ofendía a la sensibilidad griega de la época clásica, en el ínterin 
algo más refinada, dio a los órficos una mala fama; las prácti- 
cas y las doctrinas excéntricas de algunos teles tes órficos aislados 
(telestes era el nombre que recibían los sacerdotes y maestros 
vagabundos de esta secta) puede que contribuyeran a ella en 
medida todavía mayor. Pero ello no altera para nada el hecho de 
que el movimiento órfico, cuyo auténtico apogeo estuvo limitado 
a la era arcaica preclásica, experimentando un resurgimiento sólo 
en la época imperial tardía, constituyera una seria corriente 
religiosa de la antigüedad. Atacó el problema de la existencia 
humana en su raíz, la conciencia de culpabilidad, y por lo que 
hacía al comportamiento ético del hombre, tomó en cuenta, en 
forma mucho más seria que la religión olímpica, el hecho de 
la sanción en el trasmundo. El que las consecuencias prácticas 
que el crfismo sacó de ello para la conformación de la vida te¬ 
rrena renunciando al establecimiento de una verdadera moral 
se perdieran en el dominio de la purificación meramente externa, 
de la catártica, no puede censurársele al hombre de la antigüedad 
pagana, que en este aspecto estaba reducido a un penoso avanzar 
a tientas. 

El orfismo es lo que tan frecuentemente es el paganismo 
elevado: una complexio opposilorum. Su interés por el peso 
moral de la culpa es un síntoma de sena reflexión. La explica¬ 
ción se intenta sin tener en cuenta lo que la culpa es esencial¬ 
mente : una decisión falsa y libre; y con ello se desaprovecha 
la mayor parte de lo ganado con la seriedad de la postura órfica. 
De la comparación del interés órfico por el peso moral de la 
culpa con el concepto de pecado original de la revelación cris¬ 
tiana resulta sólo una lejana analogía. Pues en el último se 
trata de una culpabilidad real del género humano a consecuen¬ 
cia de una acción libre y falsa de su primer antepasado, en 
tanto que en el mito órfico la culpabilidad no está toda del 
lado de los hombres; es cierto que los hombres descienden de 
los titanes; pero, al fijarnos detenidamente, vemos que la forma 
en que se concibe esta descendencia no basta para fundamentar 
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la idea de una responsabilidad solidaria; todo queda dentro de 
lo puramente físico y externo. 

De forma parecida, las ideas órfícas en tomo a la redención 
—un punto que se olvida con frecuencia— representan sólo una 
variante de la redención por el propio esfuerzo tal como la con' 
cebían, especialmente a finales de la antigüedad, los círculos de 
orientación místico-gnóstica: el hermetismo y el neoplatonismo. 
El abismo que separa a esta autorredención de la concepción 
cristiana de la redención es tan grande como el que hay entre 
la autonomía humana y la gracia. En qué medida los individuos 
aislados, para quienes los mitos órficos es posible que no tuvieran 
más valor que el de simples símbolos, sintieron una auténtica 
y sincera necesidad de salvación y un auténtico, aunque irreali¬ 
zable, deseo de salvación y hasta qué punto dieron expresión 
en sus plegarias y en sus restantes manifestaciones de culto a 
esa necesidad y a ese deseo, es cosa que se escapa a nuestros 
conocimientos. Pero en la misma medida hemos de recordar 
que la gran abundancia en rudos motivos de sexualidad contra 
natura y de crueldad de que las figuras divinas primitivas apa¬ 
recían recargadas en los mitos órficos (aunque esto tenía en 
gran parte, como ha demostrado la investigación moderna con 
el descubrimiento de las raíces prehistóricas de estos mitos, el 
valor de un simbolismo cosmogónico) fue tomada por no pocos 
de aquellos profetas órficos vagabundos como pretexto para la 
licencia de sus orgías, como, según el testimonio de San Ireneo, 
lucieron más tarde los marcosianos gnósticos. Son tales excesos 
los que debieron de dar origen a la mala fama de los conven¬ 
tículos órficos. 


3 . Eleusis 

La Deméter de Eleusis es una descendiente de la señora 
' i ótense de la naturaleza y del palacio. Lo mismo que en Creta, 
«•n el milenio minoico, el culto de aquella diosa había sido 
pnvilegio de las familias reales, en Eleusis (que originariamente 
«lisfriitó de independencia política) el culto a Deméter fue una 
lu-icncia familiar de las gene reales (o de algunas familias prin- 
««pales). Hasta época tardía, los ministerios cultuales más Em¬ 
pollantes fueron propiedad de determinadas familias avecindadas 
««i lileusis desde la antigüedad, de los Eumolpidas y de los 
k« lykes (nombres que hacen referencia a las funciones que des- 
« mpeñaban en el culto, a saber, cantar y pregonar). Ello podría 
«yodarnos a comprender el sentido último de la admisión en 
« I guipo de iniciados de estos misterios, siempre que dicho sen- 
lulo lucra el de un ingreso en la familia de la diosa; pasando 
« i«>i mar parte de la antigua familia privilegiada con el culto, 
>« «iría entrar también en parentesco con la diosa misma. 

• Vio a causa de la oscuridad que rodea el curso de la mi- 
«««< ion, el sentido último de las iniciaciones eleusinas es todavía 
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mente iluminada ante la multitud que esperaba afuera impa¬ 
ciente. 

A las ceremonias exteriores de Eleusis pertenecía, como pie- 
paración, la participación en los «pequeños misterios», que no 
tenían lugar en Eleusis, sino en Agrai, un pueblo próximo a 
Atenas. És posible que estos «pequeños misterios» fueran un 
culto de la comunidad ateniense originariamente autónomo, que 
más tarde, con la inclusión de Eleusis dentro de la liga ateniense, 
que trajo consigo la adopción de los misterios de Eleusis en la 
vida cultual ateniense, fuera subordinado al ya entonces famoso 
culto mistérico de la comunidad anexionada °\ El Atica tema 
también otros centros de misterios; nos son conocidos, por ejem- 
pío, los misterios de la gens de los Lykomidas, en Phyle ' , 
especialmente a través de la historia de Temístocles, que perte¬ 
necía a aquella familia y se preocupaba del santuario de sus 
misterios patrios. 

De los detalles de las ceremonias de Agrai no sabemos mucho. 
Eran una ceremonia primaveral; esencial era el baño purifica¬ 
torio en el río Iliso. El papel de Diomsos en el conjunto de 
estas ceremonias de Agrai es muy discutido. 

Las auténticas iniciaciones eleusmas constaban de dos tases 
principales: la te) exr, ( = iniciación, pero es posible que la pa¬ 
labra no designe una fase aislada, sino el conjunto de las cere¬ 
monias) ,Ju y la excítela (visión). Estas ceremonias miciatorias 
tenían lugar en el recinto cerrado del templo de Eleusis; la 
«visión» ante muchos miles de espectadores. Es una cuestión 
muy discutida la de si en ella tenían lugar representaciones mí¬ 
micas. Puesto que todo el culto (al menos tal como lo conocemos 
en época histórica) está construido sobre la idea fundamental de 
la reproducción de las aventuras míticas de la diosa Demeter 
mientras buscaba a su hija Coré, raptada por el soberano de los 
infiernos Hades-Plutón, es, en efecto, muy verosímil que se pro- 
< «diera a ciertas representaciones mímicas (aunque, desde un 
punto de vista escénico, éstas no estarían perfectamente confor¬ 
madas a la manera del teatro posterior). 

El punto central de la «visión», el acto principal y final que 
, «roñaba los misterios, lo constituía la solemne presentación de 
una espiga, anteriormente recogida en el campo con un ritual 
determinado. Simbolizaba probablemente al niño Pluto, que, a 
SU vez, representaba la prosperidad de la cosecha, puesto que 
Deinéter era la gran diosa de la fertilidad de los campos. La noti- 


mis DEUBNER, Attische Feste (Berlín 1932) 70; Nilsson, 6»2, y 

Kl Material en el art. de O. Kern M ystenen: PW 16,1264-67, y en 

1 ‘'''' < sXe P e^to A 0 5 ’ KF.RN, art. Teleté: PW A 5,394s. Nilsson pone 
.i, duda el que la tripartición de los misterios de Eleusis existiera ya en 
antiguas; es posible que se hubiera producido de una íorma 
iJdiy ida, como consecuencia del número creciente de participantes en 
li inunciones. 
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sia Astenos (Hotn. 10 - n-133 de J™CHIj j antorchas. Ceremonias st- 

S&i l“m“ XmíSt^/elro p. S »o de U MM* 
na E n la nt.l p-12 del trabajo citado. 
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vez sobre todo Clemente de Alejandría, nos ofrecen sobre este 
orado de iniciación. El alejandrino reproduce el <jjv 9Tjua, es 
decir, una fórmula que resume todo lo que tema lugar durante 
la teleté (probablemente, los candidatos a la iniciación deberían 
pronunciar esta fórmula antes de ser admitidos al grado final, 
es decir, a la epoptía o visión). Esta fórmula, de tan grande im¬ 
portancia histórico-religiosa, dice: «Yo he ayunado, he bebido 
el kykeon; yo he tomado de la cista y, habiéndolo manejado , 
lo he puesto en el kalathos, y del kalathos en la cista» ’• Las 
dos primeras ceremonias, el ayuno y la bebida, eran concebidas 
evidentemente como una conmemoración litúrgica del ayuno que, 
según la leyenda del culto eleusino, había observado Demeter en 
duelo por la pérdida de su hija, hasta que se la convenció de 
que, para recuperar sus fuezas, bebiera el kykeon . La tercera 
acción nombrada en el synthema de Clemente de Alejandría, 
descrita enigmáticamente como un «manejar» determinados obje¬ 
tos la interpreta él mismo como un simbolismo sexual, y la 
pone en relación con los fundamentos coi respondientes en e 
mito de Deméter. Inmediatamente después de haber aludido al 
synthema, Clemente de Alejandría (que se basa en versos oriicos 
tardíos) y después de él Arnobio !17 informan de que la muchacha 
Baubo (ya el nombre mismo tiene una significación sexual) 
intentó distraer la pena de Deméter con gestos obscenos, entre 
otros la imitación del acto sexual. Esto nos induce a suponer 
que las ceremonias que les mistos de Eleusis realizaban con 
los dos recipientes cultuales eran una suerte de alusión simbó¬ 
lica a este episodio mítico. Esta es la forma mas fácil de expli¬ 
carnos la airada exaltación con que Clemente y otros 1 adres 
de la Iglesia, como Teodoreto de Ciro ! ‘ y San Gregorio Na- 
t ,anceno hablan de las prácticas de Eleusis. Pero si Clemente 

se hubiera equivocado en su interpretación del sentido del 
synthema, lo inmediato sería admitir para los cultos por el re- 

H-> Protrepttkos II 21,2- n.122 de Turchi Una conjetura de A. Lob- 
hk, que hubiera exigido la traducción «habiéndolo gustado» en luga 
,i, «habiéndolo manejado», ha sido refutada por A. DieTERICH. 

ni. En muchos pormenores del ciclo referido a Demeter en el himno 
homérico se trata en último término de las Uamadas flítM»; los hechos 
. nlimies son anteriores; el mito ha transformado los actos cultuales 
, „ hechos y aventuras de la diosa, gracias a los cuales la investigación 
mil ha podido reconstruir cultos anteriores en el tiempo I[cf.N:1LSSON 
I.’lss, donde se citan una sene de Mtiat)- La mayoría de los h■ 

,|, 1, antigüedad no llegaron a tener conciencia de esta dependenc a 

in.ioricaT oara ellos la correspondencia del rito con el nulo era la 
IIIIII 1)1 de la que concluían que el último era anterior al primero , 
mustio obietivo va a ser a continuación la descripción histórica de esta 
a minera de comprender los misterios y no del sentido primitivo, que 
, II,, |,,brían olvidado casi completamente. 

"| AiÍd. nat. 5.24. 

1 I-ii Migne ; PG 83.893D. . , 

|. Ilaid., 35,653B = n.132 de Turchi.-FestugieRE comparte eviden- 
i, ni, un h opinión aquí representada por el autor, v debida a r. l\ORrE, 
l, ,n Eleusis la unto sexuahs era evocada ritualmente utilizando 

,1 símbolo sexual (Gr'ece [cf. supra nt.8J 38). 
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ÍÍk“e e vé,1S,be , ínter- 

suposición de que el sent y , i2) c t0C i 0 casQt apenas 

el de una admisión a la filiación divm . , 2I> gl cul [ Q de 

z ae 

búsqueda por ^ elT |jJ^Ia'Mtiter^DoIcnosflj^ntoncS 

í£*d • «*■» «*« “ 

re“pe¿b« y'Í'prereud!, coLgrnr en el culto era. antes 
Ze nadadla prosperidad de ^«nrpo.E» por e-W»terrenal 

ran ^P«<a°« Jj^Dmite! debía interceder como mediadora. 
EUa mismado'er^ sino una en e a ™ a |nón de la Fuospendad de^|a 

hmksW-ís-j r£?sz 

dedor del V Hade? y deberán inseparlbles de’1. an- 

uSfim «“del tm mundo subterríneo y oscuro. 1, esperan» 
tigua mage despertaba de una suerte privilegiada 

en'eUrasmundo no podía en ningún caso competir con la ..pe- 
r “ Z ¿ e q»é1tS.nTr.?;u.a de la esperan» escatológica elen- 

de la representación de la apoteosis en el sarcófago de Hagia 
| Dfy, Palmera ( Neu.est Abh XVII 5, Munstcr 1917), 

ha demostrado esto desde un punto de vista ünguistico 
i 1 Dít Reítetou der Gnechen 1 -1» 

22 En los versos 479 81 - Turchi, p 79 
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Tria ia 2 , existía la ueencia en un más allá divinal,^ como des¬ 
tilo por lo meros de los hombres pnvilegiados, ello significa 
que los griegos, incluso si de su pasado religioso traían sólo 
la representación de un oscuio infierno subterráneo, conocieron 
también, por su contacto con la cultura nnnoica, una esperanza 
escatológica de orientación positiva que superaba ampliamente 
el cundió tenebroso del destino del fnmbre mediocre en el 
reino de las sombras. Según la exposición que Rohde hace de la 
evolución de las creencias escatologicas griegas, la primera men¬ 
ción de esta esperanza de un lugar de residencia de las almas 
situado en la superficie de la tierra cae en la época de Pin- 
daro que es el poeta que primero y más frecuentemente habla 
de esta tensa esperanza Es habitual relacionarla con las doctrinas 
órficas. Un fragmento de Píndaro que nos ha sido conservado 
en el libro tercero de la Stromatci de Clemente de Alejandría, 
caracteriza al conocimiento del «final de la vida humana» y de 
su «comienzo regalado por Zeus» como recompensa de una ini¬ 
ciación en los misterios . Nilsson cree poder suponer que Pín¬ 
daro pai afrasea en este pasaje las esperanzas eleusmas !26 . c Que 
sentido adquieren las oscuras expresiones «final de la vida hu¬ 
mana» y «comienzo re°alado por Zeus» si se las considera a 
la luz del simbolismo eleusmo de la siembra? La legitimidad 
de h suposición de que en Eleusis se procedió efectivamente a 
una tal asociación, recibe apoyo de una serie de testimonios 
trqueológicos, que nos demuestran que la siembra y el nací- 
mentó de les cereales eran utilizados como símbolos escatoló- 
«icos en los usos religiosos y sepulcrales. Con ello el problema 
de la interpretación de los misterios de Eleusis se convierte en 
< 1 problema de la interpretación de este simbolismo naturalista. 

Lo inmediato no es interpretar el espectáculo de los cereales 
’ermmartes como suscitador de una esperanza de la ínmoita- 
lidad genérica 2 , sino que, como muestra San Pablo en 1 Cor 
|5,36ss, también el hombre sencillo, puesto en presencia de este 
sjsectaculo piensa, antes que nada, en la supervivencia indi¬ 
vidual pues lo que en este proceso natural vuelve a vivir en 
un nuevo estadio existencial es precisamente la misma semilla 
nublada (1 Cor 15,38). En los casos en que es posible cons- 
i itir la existencia en Grecia de una corriente de pensamiento que 
vi en los fenómenos del otoño y de la primavera (es decir, de 
1 1 siembra y de la germinación) un símbolo del sucederse de 
1 1 , generaciones, esto no es, con respecto a la fe mucho más 
■ i uiual y más primitiva de una supervivencia de la persona in¬ 
di id nal, sino una idea propia de épocas avanzadas, idea que 
,i i necesario que se presentara en algún momento dada la ten- 


(f Nilsson laniO 
1 ( i RoHDr, Psyche II 266ss 
I i ip 1-57, Sc'iROEDEt (Clem Al Strom 3) 
I c , 639 

i rs H opimon de Nilsson, 640 
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dencia a la concepción cíclica del devenir. Dentro de la crisis 
de la fe en todos los fundamentos tradicionales de la vida etico- 
religiosa, es posible incluso que, independientemente de1» «tad^ 
concepción cíclica del devenir, el escepticismo se hubiera exten 
dido va en época temprana a la creencia en una supervivencia 
personal. La creencia en sí proporcionaba poco consuelo. puest 
míe la vida del trasmundo, también prescindiendo del temo 
del castmo, era imaginada como muy tenebrosa. ¿No P°dru 
ser que la fuerza de atracción que ejercía Eleusis hubiera estad 
desde un principio fundada en el hecho de que allí, ba,o el 
Solo de las semillas sembradas y germinantes, encarnado en 
u figura mítica de Coré, se perpetuaba como una sagrada trad - 
ción S del pasado, al mismo tiempo que de una forma especial¬ 
mente adecuada a los sentidos, la esperanza, en si primitiva y 
siempre transparente para el hombre, aunque abierta a determi¬ 
nadas objeciones, de una supervivencia personal después de la 

muerte? , , , 

Pero del convencido presentimiento de la existencia de una 
supervivencia personal, cuya conformación depende en c íerto 
modo de la conducta observada en este mundo, a la image 
concretamente adornada del trasmundo hay todavía una gran 
distancia. El elogio de la suene de los 

muerte en el himno homérico a Demeter tiene un caractei cíe 
masiado general para que pueda deducirse de el que las inicia¬ 
ciones eleusinas les ofrecían la peispectiva de una liberación del 
hades o de una residencia en la isla de los bienaventurad s 
en un elíseo Las deidades con las que a través de las so¬ 
lemnidades mistéricas de Eleus.s se pretendía “ís'atnbuciones 
nal relación estaban esencialmente limitadas en sus atribuciones 
S^'StSrfneo. De él era reina Coré y allí finaba como 
soberano Hades, con quien en época tardía aparece ™™ ld ° “ 
„„„ Jo Cnr¿ Pintón. Un más alia feliz sobre la tieira o en 
los 5 astros no podía ser asociado al mundo de las ideas eleusinas 
sino de forma inorgánica. Es verosímil que, a pesar de todo 
en la época del sincretismo de finales de la antigüedad o inclus 
va en época helenística se intentara una asociación de este genero 
ñero al hacerlo se abandonaba el círculo de los motivos y de las 
esperanzas eleusinas. Por otra parte, nada nos autorizaa suponer 
que en Eleusis se amenazara a los pecadores en gener 
nenas en el más allá. Es evidente que lo único que se hacia 
era negar a los no iniciados aquella situación de preferencia 
"n el tfasmundo que era privilegio de los m.tos Al com 
que en el orfismo, no parece que en Eleusis se llegara mas 

lejos. 

st & p ¿ pcg&l 

Kf de? mundo Cf nC K ZlEGLER en el arl. Guednsche Eschatolope 
vor Platón . PW 18,1370. 
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La famosa recopilación de las formas de la religión antigua 
en la tríada rcíigto mythxca, philosophtca et civihs no previo 
ninguna categoría propia para los misterios. Evidentemente, se 
les quería incluir dentro de la religión mítica, y no se concedía 
a sus peculiaridades el valor que hoy se les atribuye. La tríada 
misma da expresión al convencimiento de que especialmente 
dentro de la religión griega discurrían paralelamente, unidas de 
una forma puramente externa, corrientes religiosas de especies 
diferentes y de distinta elevación. Una valoración unitaria es por 
esta razón muy difícil. En la medida en que todas estas corrientes 
fueron a desembocar en la mezcla de la religión helenística, en 
la que completaron su propia evolución, las constataciones fun¬ 
damentales que cierran el capítulo sobre la religión helenística 
tendrán valor también para los fenómenos religiosos de épocas 
precedentes. 




Prof. Dr. Thomas Corbishley, M. A., 
Master of Campion Hall, Oxford 
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El pensamiento y ia s cre ^^ la 1 S a t Sa eS que S tirtT C lectura super- 
tan amplia medida a la Meratui • Ú Q podría causar la un- 
ficial de Virgilio u Homero por e J e ™P¡°’ parecida a la griega, 
presión de que la . tardía l as deidades y la 

Pero el que sea cierto que en k «.miladas oor los roma' 
terminología griegas fueron a op n ¿ me ro considerable de 

nos. no quita que puedan ¿ucirse^ un^num característica 

pruebas de que los romanos co 1 Y re W 10 sa de la huma- 
y personal a lo que lla T'"^ ac ^ neSt ya conocidas, de Venus 
nidad. Rebasando las ldent - 1 “ Hera Y es neC esario preguntarse 
y Afrodita, Marte y Ares, Juno Y romano me dio antes 

cuál era el conjunto de creenc ks cree ncias griegas. 

(e incluso después) de la intrusa conoC er las C rcen- 

Felizmente, los testimonios que nos perm ^ cQmplet0S nl t an 

cías del romano medio, aunqu f a l paciente mves- 

satisfactorios como seria de desear, se otrecen P 

tigador en número comprable. conocimientos en esta 

Una parte aportante de n ^ S de ^ vld ades religiosas 
materia la Abemos a los F , k Existen alrededor de 

que fueron celebradas “ dl ^““* e ll ¿ eron compiladas en época 
treinta de estas listas, q . . A j material que data eviden- 

imperial, contienen gran cantidad^s de contar también aquí 
temente de época temprana. Hémeos de co y Qtros 

fragmentos dispersos de ka t re mos de buscar apoyo tam- 

restos similares. Por lo d ^ as * que , leída crítica- 

bién en la lit eratura ^ ¿ de Muestras pruebas, servirá para 
mente y a la luz d- lrnnn rtantes de los rasgos especifica- 

f “ 11 re,,s,0 “ 

estatal de Roma. 

n . LOS ELEMENTOS MAS ANTIGUOS 

La diversidad de olí™., d« >c* 
habían de constituir d pacJ ¿istinmur dos grupos prmci- 

'XZ i» “ Ut, “ 
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y pertenecía al tronco que poblaba el Lacio, siendo, en último 
término, de origen indogermánico. Esta rama principal, caiac- 
terizada por la cremación de los cadáveres, se había asentado 
ya antes de comenzar el primer milenio antes de v.risto en 
aquellos lugares donde encontró una cultura indígena, piopia, 
al parecer, "de una antigua raza mediterránea que inhumaba a 
sus muertos. Este es el fundamento histórico de las leyendas 
romanas del rapto de las sabinas y de los Tarquines, que reflejan 
la fuerte mezcla de elementos indígenas presente en la cultura 
romana. Y, aunque el misterio del origen de los etruscos no 
esté todavía aclarado, parece verosímil que, como los sabinos, 
aunque hubieran sucumbido a influjos de distintas procedencias, 
pertenecieran al tronco indígena originario. , 

Sea cual fuere su origen, el pueblo romano constituía al 
comienzo de la época histórica una comunidad de labradores 
que habitaba los territorios al sur del Tíber inferior. Antes 
de la fundación de la ciudad (que la tradición coloca en el 
año 753 antes de Cristo), hemos de imaginárnoslo habitando 
en pequeños poblados o en granjas dispersas, sin que nada hi¬ 
ciera suponer el grandioso destino que le estaba reservado. Su 
teligión en este estadio era una religión de labradores que gi- 
laba en torno a la vida en la casa y el trabajo^ en el campo. 
Como la de otros pueblos indoeuropeos, reconocía la existencia 
de una deidad suprema, el dios del cielo, Júpiter ( DjoviS'pater; 
el. sánscrito dyo [ = splendere), Zeus), y la de ciertas fuerzas 
que controlaban el acontecer natural de que dependía la vida de 
los hombres. La tónica de esta religión la daba el sentimiento 
de temor ante estas fuerzas, ante los nurmna omnipresentes, los 
misteriosos seres espirituales, cuyo favor era preciso alcanzai o 
< onservar por el ejercicio en debida forma de determinados ritos. 
Según esto, religió significa no solamente este sentimiento de 
ir mor, sino también el cumplimiento práctico de los preceptos 
i míales. Los romanos no desarrollaron una teología; lo que les 
mirresaba no era la naturaleza ni las propiedades de estos seres, 
miio solamente el influjo que ejercían soore sus vidas y el com- 
poi taimente que debían adoptar respecto de ellos. Los nununa 
i i ,ui impalpables e incontrolables, y por ello debían ser tratados 
con la máxima precaución. Determinadas formas de invocación, 
di u-i minadas prácticas y formas de comportamiento, parecían 
i oniplacerles. De aquí la importancia extraordinaria de las for¬ 
mas y de las ceremonias tradicionales que se desarrollaron hasta 
i (invertirse en un complejo de usos que abarcaban hasta la menor 
nimiedad. 

En este estadio primitivo es posible distinguir dos grupos 
ni in< ípales de deidades: los dioses de la casa y los dioses de 
1 1 *, i.icnas agrícolas. La mas antigua casa romana parece haber 
,nlo una construcción circular en forma de panal de abejas con 
un niificio en el techo para dejar escapar el humo del hogar. 
I •. interesante que esta forma antigua se conservara en pequeños 
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modelos, que fueron utilizados más tarde como urnas cinerarias, 
así como en el templo circular de Vesta. El elemento básico de 
la comunidad era la familia. cu>o jefe natural era el pater fa¬ 
milias, que actuaba también como su representante oncial en las 
relaciones de los seres humanos con las fuerzas que los rodeaban. 
Estas fuerzas eran innumerables, pero las más importantes entre 
ellas eran Jano y Vesta, los penates y el gemus de la familia. 
Trataremos primero de este último, tan característico^ del pen- 
samiento religioso de los romanos. Todo hombre tenia su pro- 
pío gennis, fuerza misteriosa meiced a la cual él podía perpetuar 
la vida humana (la raíz de esta paíabia se encuentra en la pa¬ 
labra sánscrita ganami [— engendrar], gatis [ familia], griego 
■Y'vvoij.ai, latín gigno; el lecho matrimonial es el lectus gemalis). 
Pero el gemus no es sólo la facultad procreativa del ser humano, 
sino que puede identificarse, más o menos, con la tuerza mis¬ 
teriosa de la personalidad, con la especial determinación o con 
el destino que caiacteriza a cada individuo como ser único. 
Como es natural, el gemus del pater familias tenía para su familia 
la mayor importancia, y era cosa del máximo ínteres el asegu¬ 
rarse el favor de un numen de tal especie, pues de e dependía 
tanto la existencia como la prosperidad de los miembros de la 
familia. El cumpleaños del padre era considerado como Testa 
del gemus. Aquí podemos mencionar también los usos rituales 
que acompañaban al nacimiento de un niño, y que consistían 
en golpear ceremonialmente el umbral de la puerta con varas, 
hachas y escobas en honor de los espíritus Pilumnus, Intercidona 
y Deverra, para de esta forma ahuyentar los malos influjos. Nue¬ 
ve días después del nacimiento se colgaba al cuello del mno la 
bulla, que era considerada posiblemente como un símbolo de 
su gemus o como un medio mágico que había de protegei le 
de todo mal; el niño debía llevarla hasta que a los diecisiet 
años vestía por primera vez la toga vmlis. A la mueite del puter 
familias, el heredero, inclinado sobre el monbundo inhalaba ^u 
último aliento; ello nos indica con claiidad la existencia del con 
vencimiento de la perpetuidad de la vida de la familia. 

Un numen típico era Jano, el espíritu de la puerta, tepie- 
sentado con dos rostros, vigilaba las entradas y salidas de la 
familia y pasaba evidentemente por el defensor de los vanos de 
las fortificaciones de la casa. Su culto nos es conocido casi ex¬ 
clusivamente en la religión estatal plenamente desarrollada, pero 
no puede caber la menor duda acerca de su importancia en el 
culto familiar. Vesta, el ser interior que habitaba el { u ego, la 
dispensadora del calor, de importancia vital, a quien ^ hom¬ 
bres estaban obligados a recurrir para preparar sus alimentos 
ocupaba un lugar muy importante en la vida religiosa de 
familia. En las más antiguas comunidades, el fuego tuvo siempre 
un carácter sagrado, lo que hace que no resulte sorprendente 
el encontrar en ellas el culto de Vesta en forma mas desarrollada 
que la que conservó después en el ritual romano posterior. Los 
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hijos de las familias que en un principio atizaron los rescoldos 
hasta conseguir la llama, se convirtieron en los flamtnes, o sacer¬ 
dotes que vigilaban los cultos de las distintas deidades. De 
las hijas de la familia que vigilaban el fuego en ausencia de 
los hombies surgió el colegio de las vírgenes vestales, muchachas 
que habían hecho voto de castidad, y cuyo deber consistía en 
conservar siempre vivo el fuego que aidía sobre el altar prin¬ 
cipal de la ciudad. Los dioses protectores de la despensa (penus ), 
en la que eran conservadas las provisiones de la familia, recibían 
el nombre de penates; aunque en época posterior se acostumbiara 
a colocar sus imágenes sobre la mesa para que presencial an las 
comidas de la familia, como los demás numma romanos, carecían 
de representación corporal. 

Podría decirse que cada una de las actividades, cada uno 
de los estadios de la vida humana, tenía su extenorización espi- 
mual correspondiente. Es a San Agustín a quien debemos la 
mayoría de los informes que a este respecto poseemos. El nos 
habla de Lucina, invocada por las mujeres en el parto; de Cu- 
mna, que cuidaba la cara de los niños; de Rumma, que se 
ocupaba de la lactancia. Statana enseñaba al niño a ponerse de 
pie y Ossipaga fortalecía sus huesos. Estos son sólo algunos de 
los nombres de las distintas encarnaciones de una fuerza que 
de un modo indeterminado era distinta de todo poder humano; 
una vida vivida en una tal consciencia de la intervención divina 
jiodía, cuando no estaba impregnada profundísimamente del ver¬ 
dadero sentido de la veneración de Dios, conducir con facilidad 
i la superstición y al formalismo. 

Fuera de la esfera puramente doméstica quedaba el dominio 
de las labores agrícolas y el grupo de deidades con ellas relacio¬ 
nado. En algunas ocasiones, el numen era puesto en relación 
i on un lugar determinado; en otras (cuando le estaba enco¬ 
mendada la vigilancia de una parte determinada de la agricul- 
luía), su función era más importante que su localización. Como 
I íbrador, el pater familias era responsable de la observancia de 
los ritos destinados a conseguir la fertilidad y a proteger de 
malos influjos tanto al ganado como a los frutos de la tierra, 
lina fiesta característica eran las robigaha, destinadas a preseivar 
d< I tizón (robi'o). El espíritu que se intentaba propiciar con ellas 
i llamaba Robigus, y no era piobablemente el espíritu del tizón, 
m < el de la fueiza que tenía poder sobre el tizón o podía im- 
ludirlo Se nos habla también del Nodotus, que hacía aumentar 
los granes; de Volutma, que rodeaba a las espigas de su cáscara 
piolcctora, y de Patulena, que las abría. Puesto que los penates 
iubnn alcanzado un alto rango en la jerarquía puramente do- 
imstica, el lar familians, la deidad protectoia de la familia o de 
ln isclavos de la casa, fue puesta en relación con ellos. L ares 

¡n ndtes constituyeron así las deidades del labrantío y de la 
i t 111 ja. 
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Pero la granja no podía seguir siendo “«r tira 

dad aislada. May pronto el P a ?™ , tanto en l os aspectos SO' 
acción tmifoimadora^ y cen r 1 1 As[ nacleron l as paganaha, 

cial y económico como en el g , ceremonias que teman 

las festividades de la aldea , 1 , t J as que se ofrecían 

lugar en los límites ““Sca^con sangre los 

sacrificios cruentos y se ° h , u ,\, a una fiesta de las encrucu 
mojones, y, finalmente, las > c ^ campo fi e l as actividades 

jadas. En esta paulatina olución política, que con- 

SffiT.íwU de U mu dad de Ron» y » •» 
su religión estatal. 

III. LA EVOLUCION POSTERIOR 

Cuando Roma » p'lti^íiposaa Z 

último, en la capital de un J a . 0 su contenido 

penmentaron una ampliación • j mismo. Era inevitable 

espiritual siguió siendo en leesencia^ el ^ ^ er , 

que, convirtiéndose en un _ Sm embargo, su fina' 

dieran algo de su significado p n re ligión doméstica 
lidad no cambió; exactamente ™ ¿Xd le la familia en todos 
tenía poi objeto la salud y * P 1 J , , de la gran)a intentaba 

los aspectos y como ' a rel V | j a sa l u j de los rebaños 
conseguir la fertilidad de los mp y orientado a la salw 
de ovejas y bovidos. el culto estatal están ^ una lglesla 

&%5SS%1 SSSZZ'SA eu ÍUee de .« 
miembros de la familia. 

1. « In s divmum» 

Exactamente , B ual que el «vie kS 

entre los ciudadanos aislados. .epdab» '^““"^mas. En 1, 
entre el con,unto de tectudadano,s f «> h* a manten e t 

brantabl d e e d d e a aque P llos seres que poseían -para bien y para mal 

una tal fuerza. / c Virgilio, Eneida IV 56; 

«Pacem deorum exposcere» ( • mentalidad religiosa 

X 31) era la incesante en d bAue, 

de los romanos. Cuando se ro Jb _ ^ deuSt S1 dea sit cuius 
se pronunciaba la fo-mula s g * rcQ culo farere íUmsce 

íllud sacrum est, ut tibí iu t P una diosa a quien 

sac-i coerced’ cigoi : bea a un qics 
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esté consagi a do este bosque que el cerdo que te consagramos 
como ofrenda expiatoria al roturar tu bosque te sea ofrecido en 
1? fuma justa y conveniente» (CATÓN, RR 139). \ en las pa- 
labras atribuidas a Apio Claudio, Tito Iivio describe muy bien 
el sentimiento de hnror que se apoderó de la antigua nobleza 
ante la idea de que los plebeyos fueran admitidos a la dignidad 
cónsul ai : «Nunc nos, tamquam íam mhil pace deorum opus 
sit, orones cae^emomas polluimus»; «Hemos quebrantado todos 
Diestros preceptos religiosos como si no estuviéramos entregados 
al favor de los dioses» (LlVIO, VI 41). 

La paz debía ser mantenida. Primero era preciso concillarse 
el favor de las deidades, y, procediendo en foima conveniente 
(en el memento adecuado, en el lugar determinado para ello y 
poi las personas a ello autorizadas), al ejercicio de los ritos 
y al ofrecimiento de lrs sacrificios, moverlas a actuar de acuerdo 
con los mteieses de la cuidad. Aquí tuvo su origen el calen' 
daño, en cuyo estud o nos detendremos mas adelante, bn se- 
gundo lugar, los votos o promesas de otra clase que la ciudad, 
a través de sus magistrados o personas pavadas, hubiera he' 
cho a una deidad debían cumplirse con el mayor escrúpulo bn 
tucer lugar h ciudad podía protegerse contra todo influjo 
hostil con el ejeicino periódico de una purificación (lustraUo). 
Y, fmalrrerte, los fenómenos extraordinarios de cualquier clase 
ran consideiidos como expresión de la actitud de los dioses, 
y como tales observados con el mayor cuidado por los expertos. 


,i) «SACRiriClUM» 

Etimológicamente, la palabra sacnfiaum no significa otra cosa 
ue la consagración, la entrega de una persona o de una cosa a 
|, deidad. De hecho, esta palabra se usó habitualmente para 
d jignar todas aquellas formas de ofienda en las que el objeto 
oliendo escapaba a la piopieaad de su poseedor humano. 

Noimalmente, la ofierda sacrificial consistía en un animal 
o en cereales que se destiuían en un lugar habitado poi una 
dudad o se ofiecían sobie un altai especialmente construido 
l>in tal fin, y que era consideiado, sin duda, como habitado de 
,1 una manera por la fueiza divina. La ofrenda de les alimentes 
,m el jefe de la fa mlia arrojaba al fuego (vivificado por Vesta) 
„ h de uno que hacía sobre un altar podiía ser calificada de 
ii nhcio con el mismo derecho con que lo era el sacrificio cruen- 
m oliecido a Marte antes de la lucha. 


/ ) ! L SACERDOCIO 

( uno berros v sto, la dignoad sacerdotal correspondió en un 
I ,i mi 11 > i o al jefe de la familia. Cuando Roma se convirtió en 
orno, era inevitable que el rey íepresentara al pueblo en sus 
i, | „ iones con el cielo. Abolida la monarquía, las funciones reli' 
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cosas del rey fueron transmitidas a una persona determinada, 
glosas ciei rey íueiu , , , j oreS id'r las ceremonias 

sacrosantono se agotaba en su inviolabilidad personal, sino que 
nr n a también el ejercicio del poder sacerdotal. Bajo el rer 
Zc o « encontraba un sacerdocio estrictamente jerarquizado 
Z u nertenecían los flamtnes. A pesar de que no existe nir 
Juna raS plausible para rechazar la etimología mencionada 
en la oáema 139, hay algunos estudiosos que creen que esta p 
Uto esta emparentaba enmológ,emente con la palabra sansert . 
brahmán. El flamen diahs , el sacerdote responsable ae c 

presidid^ P por e? ponlifex maximus, estaba compuesto por un 
fuera realizado en forma conveniente. 


c) Oración 

Se ha afirmado con frecuencia que los romanos tenían una 

I'»”» * '« ^ tSjbo toba 

anulada totalmente la eficacia de sus ceremonias rituales, de las 

SUpll etwnpk Ue ia a fJase 1I generSmente e usada a «Mirtc ^stoj'parece', 
comcT Warde Fowíer ha 8 demostrado, dar apoyo a la supos-cion 
de que los romanos eran conscientes de que sus cere ™°^‘_ J 
rituales se basaban en la esperanza de propiciarse de¿gun ^ 
ñera la fuerza divina que adoraban, magnificaban o alababan. La 
más antigua fórmula de oración, por ejemplo, la de los hermanos 
arvales Lene una forma manifiestamente deprecatoria y las ora. 
ciones que cita Catón (RR 139441, etc.) son ruegos y no negó, 
cios jurídicos. 


d) Votos 

Lo que sí es 
la promesa que 


muy parecido al contrato es aquella forma de 
nosotros llamamos voto, una promesa que era 
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tan general en la antigua Roma como lo es en el cristianismo : 
«Si tú cumples tu parte, cumpliré yo la mía»* Así expresada, 
su carácter de compromiso, de contrato, es evidente. Pero ¿quién 
negaría que una acción de este tipo puede tener un trasfondo 
auténticamente religioso? El ruego mismo puede ir acompañado 
de un sincero sentimiento, lleno de veneración, de la dependen¬ 
cia en que el orante se encuentra de la fuerza divina; el cumpli¬ 
miento del voto puede estar animado por un espíritu de agrade¬ 
cimiento. La devotio de Decio Mus, que sacrificó su vida por el 
triunfo del ejército romano, tiene rasgos tales de fe y de altruis¬ 
mo, que vacilaríamos antes de condenarla como simple supersti¬ 
ción. 

e) «Lustratio» 

Waide Fowler se ha ocupado detenidamente del origen eti¬ 
mológico y de la significación de esta expresión, utilizada gene¬ 
ralmente en relación con las prácticas religiosas romanas, y 
especialmente para designar las procesiones que tenían la fina¬ 
lidad de conjurar los malos influjos que podían afectar a los 
hombres o a determinados lugares. 

Según sus conclusiones, la idea originaria sobre la que se 
basa la lustratio es la de separar lo santo de lo profano. Como 
ejemplo aduce Fowler la lustratio con la que se trazaban los 
límites del pomoenum, el lugar sagrado de la ciudad, separado 
de la tierra profana que lo rodeaba. 


2. El calendario de Numa 

Esta forma evolucionada de la religión romana que hemos 
empezado a estudiar se atubuye habitualmente al rey Numa. 
Tuvo su origen en algún momento entre la fundación de la 
ciudad del tíber y seguramente antes de la conquista etrusca 
del siglo VI. La prueba de esta afirmación se encuentra en los 
Fasti o calendarios, que, como hemos dicho, han llegado a nos¬ 
otros en la forma en que existían al final de la república, pero 
incluían manifiestamente materiales más antiguos. Entre las ano¬ 
taciones escritas con letra pequeña se encuentran, escritos con 
letra de tamaño mayor, los nombres de 45 fiestas que se supone 
lonstituían el calendano original de Numa. En apoyo de esta 
suposición habla el hecho de que contengan el nombre de Qui- 
11 no, venerado en el Quirinal, uno de los barrios principales de 
1 1 ciudad antigua, y no aludan a la tríada — trias — capitolma, 
lupiter, juno y Minerva, que habían sido introducidos por los 
,iluscos; ni a Diana, que llegó del Lacio al Aventmo antes de 
,|uc terminara la época de los reyes. Podemos, pues, seguir con 
confianza a Mommsen, quien opina que el esqueleto del calen- 
,| n 10 que se ncs ha conservado es, en todos los aspectos, idéntico 



144 


THOMAS C.ORBISHLF.Y 


al calendario de Nunia. En él encuentran su expresión las cos¬ 
tumbres religiosas de un pueblo agricultor que se encontraba 
en un estadio de tránsito hacia una forma política y militar 
altamente organizada. Junto al ciclo de festividades campesinas 
hay una sene de festividades previstas para caso de guerra, y 
la estructura del calendario por sí sola basta para demostrar 
la existencia de una conciencia política bastante evolucionada. 

Ocupémonos primero del aspecto guerrero de las fiestas re¬ 
ligiosas. En el mes de marzo (cuyo solo nombre ya evoca al 
dios de la guerra, en que se había convertido el dios clel campo) 
encontramos instrucciones destinadas a los saín, los sacerdotes 
de Marte. El 19 se purificaban los escudos sagrados (ancilia), 
con lo que debe entenderse no tanto que se les limpiaba como 
que se les bendecía para la próxima época de campañas gue¬ 
rreras. Antes de ello se ejecutaban danzas sagradas, acompaña¬ 
das por el golpear de escudos y espadas desenvainadas, entonando 
el carmen correspondiente. El día 23 tenía lugar el tubilusLnum, 
la consagración de las trompetas guerreras. A finales de febrero 
y en la segunda semana de marzo encontramos el nombre eqiur- 
na, que debía de guardar alguna relación con la equitación, aun¬ 
que es posible que hayamos de ver en él el de una fiesta relacio¬ 
nada con las faenas agrícolas de la comunidad. No hay ninguna 
razón para dudar de que nos hallamos aquí ante formas de pre¬ 
paración religiosa de las armas y de los hombres para la época 
de las campañas militares. Una finalidad emparentada con ésta 
tenía el armilusirium, celebrado a finales de octubre, al final del 
período de lucha, que iba acompañado de una danza ritual de 
los saín en torno a los escudos sagrados, que quedaban aban¬ 
donados hasta el mes de marzo siguiente. 

Pero a lo que en el calendario se concede una máxima im¬ 
portancia es, sin género de duda, a la agricultura. Como hemos 
visto, marzo estaba ocupado en su mayor parte por los prepa¬ 
rativos religiosos de las futuras campañas; pero los intereses 
agrícolas de la comunidad no podían ser descuidados, y ya el 
15 de abril se ofrecían sacrificios en las forticidu! para ase¬ 
gurar la fertilidad de los cereales. Las cercalia, que tenían lugar 
el día 19, estaban manifiestamente en relación con la cosecha, 
en tanto que las parilia, celebradas el mismo día, eran la fiesta 
en que se bendecían los rebaños de ovejas y de bóvidos antes 
de que volvieran a los pastos altos. Las vinalia y las robigalia, 
celebradas, respectivamente, el 23 y el 25, hemos de contentamos 
con mencionarlas. A finales de mayo, los hermanos arvales pro¬ 
cedían a ¡a lustratio del ager romanus, que prometía ya rica 
cosecha. Eli junio se hacían los preparativos para la recolección. 
El día 7 se abría y se limpiaba el penus Vestae, la despensa 
simbólica de las provisiones alimenticias del Estado. El día 15 
era cerrada otra vez, y los restos extraídos de ella eran depo¬ 
sitados con el mayor cuidado en un lugar destinado a ello. En 
julio se celebraban fiestas que guardaban relación con la lluvia, 
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sea para asegurarse buen tiempo durante la cosecha, sea para 
evitar la sequía. En agosto se celebraban las fiestas de la con- 
malva y opiconsiva, durante las cuales se almacenaba el grano. 
Los meses de septiembre, octubre y noviembre tenían poca 
importancia, pero en diciembre caían las importantísimas satur- 
nalia, relacionadas evidentemente con la siembra invernal. Al 
mismo tiempo se celebraban de nuevo las fiestas consuülia y 
opalia, que, como supone Warde Fowler, guardaban relación con 
la apertura de los graneros y con el uso primicial del grano de 
la cosecha de aquel año. En enero, terminada la siembra, tenían 
lugar las feriaa sementivae, de que Ovidio nos ha hecho una 
detenida descripción (Fasti í 655ss). La tierra descansa, y los 
que la trabajaron descansan también. Se cuelga el yugo de la 
pared y se adorna el ganado; se bendicen las lindes del pítgtts 
y sobre el altar público se ofrecen los pasteles habituales. Tellus 
y Ceres. «las madres de los frutos del campo», deben ser pro¬ 
piciadas con el ofrecimiento de cereales y de las entrañas de una 
cerda preñada, así como oraciones, para que protejan la semilla 
y otorguen su fertilidad. 

Mencionemos brevemente la fiesta tan característica de las 
lupercalia, que tenía lugar el 15 de febrero. En ella dos jóvenes, 
los llamados luperci, envueltos en pieles de cabra y embadur¬ 
nados con sangre de cabra que debía ser enjugada con lana 
empapada en leche, corrían en torno a los límites de la ciudad. 
Llevaban consigo látigos de cuero de cabra, con los que gol¬ 
peaban a todas las mujeres que encontraban. El profesor Deubner 
opina que este uso se desarrolló paulatinamente; originariamen- 
ic, los luperci (lupus + arceo) corrían en tomo a la colina palatina 
para mantener a los lobos alejados de los rebaños de ovejas, uso 
este que en un determinado momento fue puesto en relación 
con el dios campesino Fauno, a quien se acostumbraba a ofrecer 
sacrificios de cabras (cf. Horacio, Odas 111 18), lo que explica 
que los corredores se envolvieran a partir de entonces, para 
acrecentar su eficacia religiosa, en las pieles de estos animales; 
el lugar predominante que correspondía a la cabra en el culto 
de (uno, así como el valor que se atribuía a los golpes y a 
los latigazos en la obtención de la fecundidad, nos aclaran la 
significación de los golpes propinados a las mujeres. Deubner 
i ice, por último, que el embadurnaraiento con sangre, así como 
l.i costumbre de enjugarla con lana empapada en leche, son 
rasgos no romanos, que Augusto, que reformó la ceremonia, 
adoptó de fuentes griegas («Archiv für Religicnswissenschaít» 

| 1910] 481ss). 

Ahora bien, todo esto no son sino algunas formas caracte- 
i ísi iras de los cultos antiguos tal y como fueron transmitidas a 
una época posterior, y, como hemos indicado, no siempre es 
lául distinguir lo estrictamente originario de lo evolucionado, 
IVro los contornos generales del cuadro están suficientemente 
determinados. Resumiendo lo dicho hasta aquí, puede decirse 
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que los romanos, conscientes de las fuer/as divinas que les 
rodeaban, no habían llegado todavía al estadio posterior, en que 
localizaron a sus dioses en templos y los representaron en formas 
visibles. Parece verosímil que, antes de que en la época de 
predominio etrusco la tríada capitolina fuera alojada en un tem¬ 
plo, en Roma no existió templo alguno. De dónde tomaron los 
etruscos el templo, es cosa que no es posible determinar; pero 
es digno de mención el hecho de que la estatua de Diana que 
poco después fue colocada en la colma Aventma fuera una imi¬ 
tación de la Artemis de Massilia (que, por su parte, era una 
copia del famoso original de Efeso). Como dice Ovidio : 

«Ante focos olirn scimnis considere longis 
mos crat ei mensa? crede adesse déos.» 

(Fasti VI 305) >. 

La introducción de las representaciones antropomorfas debe 
ser atribuida al influjo griego por lo menos de un modo indi¬ 
recto. Lo importante en las deidades romanas originarias no 
era su apariencia, sino lo que hacían y la forma en que había 
que aproximarse a ellas. Esto daba impoitancia al nombre de 
la deidad, pues sólo conociéndolo podía estarse seguro de que 
las oraciones llegaban a la deidad deseada. Como dice Aust 
(Religión der Romer p. 19), idos dioses de Roma eran solamente 
dioses del culto. No tenían figura humana ni corazón humano 
con sus vicios y con sus virtudes; no se relacionaban entre sí 
y carecían de lugar de residencia duradero o común Eran, sí, 
de sexo femenino o masculino, y es frecuente encontrar a una 
deidad masculina en estrecha relación con una deidad femenina; 
pero esta relación no es una relación matumonial y se explica 
simplemente por la similitud de sus esferas de actividad Estas 
deidades no llegan a ser en ningún momento seres autónomos, 
sino que siguen siendo conceptos fríos y sin color, numinil, como 
los romanos los llamaban; es decir, seres sobrenaturales cuya 
existencia se trasluce sólo en el ejercicio de una cierta fuerza». 


3. influjos extranjeros 

a) Itálicos 

Al lado de la comunidad romana vivían otros pueblos que 
estaban racialmente emparentados con ella, y que por esta razón 
podría suponerse que tenían creencias religiosas muy parecidas. 
De hecho hay pruebas (por ejemplo, las tablas de íguvium) de 
que los pueblos itálicos estaban estrechamente unidos por el es¬ 
píritu y el ritual de su religión. Pero ello no significa que Roma 
no pudiera aprender nada, y de hecho no aprendiera nada, de 
sus ciudades hermanas. Uno de los fenómenos más interesantes 

1 «Era costumbre en otro tiempo sentarse en largos escaños ante el 
fuego y se creía que los dioses estaban ptesentes durante la comida.» 
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es, como henos dicho, la aparición de la di sa Mmeiva. Minerva 
es fundamentalmente la diosa de los artesanos, la protectora de 
los escritores, los actoics, los músicos, los médicos y los maestros 
ele escuela, y en esta función nos ofrece un testimonio de la 
existencia de una vida urbana bien desarrollada. Por ello no 
puede considerare como una mera coincidencia el hecho de 
que su culto se iniciara en una época en que los romanos habían 
dejado de ser simples labiadores y estaban en camino de con' 
vertirse en un pueblo de mercaderes. La misma relación con el 
comercio es característica de Hércules —el Heracles griego, la- 
tinizado en Tibnr y llevado desde allí a Roma—, así como de 
Castor y Pólux, los patronos del juramento, que fueron entro- 
mzados en el Foro romano, el lugar central de la vida mercantil. 
La introducción en Roma de la Diana de Ancia —relacionada 
evidentemente con un intento temprano de convertir a Roma en 
el punto central de la liga latina—, así como la de la Fortuna 
de Praeneste, son atribuidas a Servio Tullo. Cuando los intereses 
políticos, mercantiles y militares de Roma crecieron, los dioses 
tradicionales no bascaban para atender a todos sus campos de 
actividad, y se hizo necesario introducir deidades nuevas. 

b) Etruscos 

Ei a inevitable que en la época en que Roma estuvo gober¬ 
nada por los reyes etruscos se introdujeran en ella otras deidades 
procedentes de Etruna. Pero los etruscos (sea cual fuere su pro¬ 
cedencia), aunque habían sucumbido temporalmente, en gran 
medida, al fuerte influjo griego, habían sufrido, en medida no 
menor, la influencia de las deidades itálicas, de lo que resulta 
una profunda comunidad espiritual entre la trinidad etrusca Ti¬ 
ma, Uní y Menvra y sus equivalentes romanos Júpiter, Juno y 
Minerva (la última de los cuales llegó a Roma, como hemos 
visto, independientemente). El punto en que más hubieron de 
urradecer los romanos a sus señores etruscos fue la arquitectura 
d<'l templo y el empleo de las imágenes cultuales, tan lamentado 
por Varrón: «Dicit etiam antiquos romanos plus annos centum 
c( septuagmta déos sme simulacro coluisse. “Quod si adhuc, 
mqmt, mans'sset, castras dn observarentur”», (San Agustín, 
De av. Dei IV 31) b 

El otro elemento debido al influjo etrusco es la adivinación. 
Aunque sea exacto que el arte divmatorio es de origen romano, 
1 1 expresión disciplina etrusca , utilizada para designar en su 
c<m|unto la ciencia muy desarrollada de la interpretación de 
los signos y de los presagios, nos ofrece un testimonio de la 

influencia que en este punto los vecinos nórdicos de Roma 

i Hicieron se bre ella. Cuando, en una época posterior, Roma 

n ilx> conocimiento con el eztispuium, el examen de las visee- 

Dice además que los romanos adoraron dioses sin imágenes duran- 
it ni s de ciento setenta anos. Si esto nc hubiera cambiado, dice, los 
• lio i > habrían sido venerados con mayor pureza de intención.» 
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ras (en aquel momento ya muy difundido en Grecia), fueron 
llamados a Roma expertos etruscos para actuar romo arúspices. 
«La estimación de que gozó la adivinación etrus'-a fue un paso 
hacia atrás en la historia de la religión romana, pues dio mayor 
pábulo a la superstición y a la utilización política de las prác¬ 
ticas religiosas» (Cyril Bailey, Cambridge Avcient Hist. VIÍI 

451) . 

c) Griegos 

Hasta aquí hemos aludido solamente al influjo indirecto que 
los griegos ejercieron sobre las creencias y prácticas religiosas 
romanas. Pero la presencia de un gran número de colonias griegas 
en la Italia central y meridional significaba que, tan pronto como 
los intereses de Roma se extendieran más allá de los estrechos 
límites de la ciudad, habría de enfrentarse necesariamente con 
el aite y con el pensamiento griego. Apolo llegó a Roma desde 
Cumas aproximadamente a comienzos de la época republicana; 
y en el año 493 se nos habla de la consagración, por influencia 
de la sibila, de un templo edificado en el Aventmo en honor 
de Ceres, Líber y Libera, que son considerados como equiva¬ 
lentes de Deméter, laceo y Perséfone, con los que fueron iden¬ 
tificados. El proceso que de esta forma comenzaba culminó en 
el año 205 antes de Cristo con la llegada desde el Asia Menor 
de la magna mater. 

Como Cyril Bailey subraya (Cambridge Ancient Hist. VIH 

452) , lo importante en todos estos casos es el motivo a que 
obedeció la importación, así como la influencia que ésta ejerció 
en el ánimo romano: «No cabe la menor duda de que fue el 
fracaso del culto estatal, extraño al pueblo, el que condujo a 
estas innovaciones, que tenían carácter de experiencia. Cuando 
la guerra, el hambre o la peste oprimían al pueblo y los intentos 
ortodoxos de asegurar la pax dcorum concluían sin éxito dura¬ 
dero, se sentía que la invocación de una deidad nueva y vene¬ 
rada de forma también nueva podía ser ruis eficaz; puede in¬ 
cluso haber ocurrido que, en aquellas épocas tempranas, los 
magistrados y el Senado introdujeran deliberadamente innova¬ 
ciones destinadas a calmar o a distraer al pueblo irritado». No 
cabe duda de que el peligro de Aníbal y el terrible pánico, que 
se apoderó de los romanos durante la segunda guerra púnica 
fueron causas importantes del derrumbamiento de la confianza 
de los hombres en el poder de los antiguos dioses y de las anti¬ 
guas creencias. 

En todo caso, en la época de Aníbal se mantuvo estricta¬ 
mente la distinción entre los di mdigetes y les di novensiles; 
los dioses griegos recién llegados se alojaron fuera del área sagra¬ 
da del pomoenum . Pero ya en el año 399, con ocasión de una 
epidemia, se ordenó la celebración de un leiiisternium. Durante 
ocho días el pueblo romano vio las imágenes de tres pares de 
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deidades yaciendo en sus lechos ante mesas ricamente cubiertas. 
La resonancia emocional de un tal espectáculo debe de haber 
sido muy distinta de la que producía el sobrio r.to religioso de 
Numa y haber preparado el camino que condujo a las orgías de 
finales de ¡a república. En el año 217 se nos narra un hecho es- 
pantoso: cuatro griegos y cuatro galos (en cada caso, dos hombres 
y dos mujeres) fueron sepultados vivos en Roma; ulero mínima 
romano, como dice Livio; fue éste un signo terrible del miedo 
pánico de aquella época y del general descenso de nivel. Pero 
todavía más significativa es la noticia de que al mismo tiempo 
se ordenó la celebración de una supphcatio y de un lectistermum, 
en el que fueron expuestos en el pulvmanel doce dioses griegos 
y romanos; la antigua distinción entre di mdu^etes y di noven- 
siles había desaparecido. De por sí esto no hubiera tenido de¬ 
masiada importancia si no fuera porque con ello se abría la 
puerta a excesos no romanos de todas las clases. No es posible 
demostrar si el Senado y los magistrados conocían el culto re¬ 
lacionado con la magna mater, cuva veneración importaron en 
el año 205; en todo caso, lo descubrieron pronto, y prohibieron 
a los ciudadanos romanos el tomar parte en él. Pero la historia 
de las Bacanales del año 187 demuestra qué peligroso era el 
camino que se había comenzado a recorrer. Durante un cierto 
tiempo se produjo, en determinados círculos, una reacción contra 
todo lo griego; pero en el siglo siguiente, así como en la época 
imperial, afluyeron a Roma fanatismos religiosos y usos supers¬ 
ticiosos de todas clases. 


4 . La era del escepticismo 

El cuadro que de la religión romana se refleja en la litera¬ 
tura de finales de la república, y especialmente en los escritos 
de Cicerón, está muy alejado de las sencillas creencias y del 
sobrio ritual de la época primitiva. Al final de la república, la 
icligión estatal no es ya más que un asunto político, y aquellos 
en cuyas manos está encomendada constituyen una fuerza. Dos 
ejemplos bastarán para demostrar cómo, en casos extremos, la 
icligión podía descender al nivel de las intrigas políticas. En 
el año 59 a.C., Julio César, entonces cónsul, intentaba imponer 
una ley agraria que tropezaba con la resistencia de los senadores. 
Sin preocuparse de un veto de los tribunos y de las mandes- 
i k iones de su colega Bíbulo, que declaró aplazados todos los 
asuntos públicos porque «investigaba el cielo» a la búsqueda 
<!'• un signo de la voluntad divina, César siguió adelante en su 
¡iiopósito, aunque, como pontifex maximus, tenía más razones 
que nadie paia respetar esta especie de obstrucción religiosa, 
¡mi injustificada que estuviera. Pero él se impuso sin hacer el 
menor caso de ella, evidenciando así el carácter de simple fa- 
c luda de la religión oficial. Una cosa similar ocurrió con el 
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calendario. Dada la discrepancia existente entie el cómputo 
lunar y el cómputo solar, los pontífices tenían la misión de 
incluir de cuando en cuando las necesarias interpolaciones paia 
que el calendario estatal coincidiera con las estaciones. En el 
año 50 a.C. era necesario intercalar un mes para corregir dicha 
discrepancia. Cicerón, que era procónsul de una provincia, in¬ 
sistió en que no se procediera a dicha corrección para que no 
se prolongara el tiempo de su destierro; Curio, en cambio, 
estaba interesado en que se introdujera el mes propuesto para 
prolongar el período de sus funciones y aplazar el momento 
en que César debía deponer su mandato. 

No es, pues, de admirar que Augusto, cuando se hizo cargo 
del supremo poder en Roma, decidiera proceder a una profunda 
reforma religiosa. Utilizando todos los medios que estaban a 
su disposición, intentó devolver a los romanos un sentimiento de 
respeto y algo del espíritu de la antigua veneración de los dioses. 
Después de haber gastado él mismo cerca de tres cuartos de 
millón de libras en la reconstrucción de templos y altares, exigió 
de la nobleza que reconstiuyeia sus altares domésticos. Cuando 
tomó su nuevo nombre de Augustas, «mediador y representante 
de lo divino», revivificó algunas de las fiestas más importantes : 
las lupercaha, que, como hemos visto, amplió, y las saiurnaha, 
que prolongó. Convocó también a sus poetas —especialmente 
a Horacio y a Virgilio, aunque también los fasti de Ovidio 
parecen moverse en la misma dirección— para que participaran 
en este retorno a la religión. 

« debela ímiorum ímmemus lúes 
Rominac, doñee templa refeas 
dis te minorem quod geris imperas 
hiñe omne pnncipium, huc refei exitum: 
di multa neglecu dederunt 
Hesperiae mala luctuosae » 

( Odas III 6) ! . 

El tema de la Eneida es el triunfo de la fe por encima de la 
debilidad humana, y su doctrina, la de que la grandeza de Roma 
se debe al favor divino alcanzado gracias a la fidelidad. 

« attulit et nobis aliquando optannbus aetas 
adventum auxiliumque Dci 
fata viam mvenien’ » 1 

En las Geórgicas, así como en algunas odas menores de 
Horacio, se encuentran pasajes que demuestran que en el campo 

«¡Oh romano 1 , mócente tú mismo, deberás pu-gar los delitos de 
tus antepasados insta que hayas res,curado los templos luyo es el 
poder, poique te comportas como uno que es inferior a los dioses; 
de aquí todo puncipio, aquí conduce el final; los dioses desatendidos 
han enviado muchas desdicnas sobie la dolieme Italia.» 

1 (E| tiempo nos ha traído a los dioses y su auxilio; a nosocros, 
que otrora lo deseamos , el destino encontrará el camino.» 
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no se habían olvidado los ritos antiguos. Horacio promete a su 
amada fons Bandusiae el sacuucio de un cabritilla, y describe 
cómo procede personalmente a un sacrificio de agradecimiento 
a Líber, ofrecido sobre un altar de césped. No cabe la menor 
duda de que en tanto que les intelectuales y la nobleza habían 
dejado de preocuparse de una religión que había peí dido buena 
parte de sus valores espirituales y en tanto que la población 
urbana hanía perdido el respeto de unos dioses difamados por 
las leyendas, las gentes del campo habían guardado mucho de 
la piedad primitiva, en tomo a la cual giraba, desde muchas 
generaciones antes, la vida campesina. Pero el campo fue que- 
dando despoblado, y el lugar de las pequeñas fincas lo ocuparon 
dilatados pastos, en los que una población de esclavos cuidaba 
los rebaños. 


5. El culto a los emperadores 

Además de lo que ya hemos dicho, Augusto dio origen, cons¬ 
ciente o inconscientemente, a una tendencia que estaba destinada 
a desacreditar, en medida mayor que cualquier otra, la religión 
romana; proclamándose como Augustas, exigió simultáneamente 
una especial veneración y no rechazó las alusiones de los poetas 
a su divinidad. De hecho, difundiendo cultos que glorificaban 
a su familia y lo ponían en relación con el Olimpo, se rodeó 
paulatinamente de una aureola de gloria religiosa. Venus Gene- 
tnx, que Virgilio declaró fundadora de la familia imperial; Mar¬ 
te Ultor, que personificaba el interés de los dioses por la vengan¬ 
za de César; Apolo Palatmus, su especial protector y bienhe¬ 
chor; estes tres dioses exigían del ciudadano fiel que considerara 
a su emperador por lo menos como semidiós. En la misma Roma, 
Augusto no permitió nunca su veneración directa, pero sí estaba 
permitido poner en relación su gemus con el de la ciudad. Des¬ 
pués de su muerte, la apoteosis del emperador era inevitable. 
Y, dado que los emperadores muy frecuentemente no fueron írre- 
piochables ni desde el punto de vista moral ni desde el espi- 
i itual, sólo los cínicos podían escapar a un sentimiento de re¬ 
pugnancia o de vergüenza ante sus pretensiones de divinidad. 
N hecho de que el culto divino ttibutado al emperador no tu¬ 
viera, en definitiva, otro significado que el de expresión de los 
sentimientos patrióticos, sólo puede explicarse dentro de la ge- 
neial pérdida de sentido que habían sufrido todas las formas 
de culto divino. 


6. Nuevas influencias 

Pero el hombre no puede vivir largo tiempo sin ninguna 
< I ise de creencias. Nuevas ideas trabajaban en el mundo ro¬ 
mano para sustituir al esqueleto carente de vida de la fe oficial. 



152 


THOMAS C.ORB1SHLEY 


Hemos visto ya cómo las puertas de Roma estaban abiertas a los 
cultos extranjeros. La entrada en Roma de toda clase de reli¬ 
giones mistéricas revivificó al paganismo moribundo. Estas re¬ 
ligiones mistéricas serán tratadas en otro lugar. Aquí nos basta 
con indicar que la desesperación del mundo helenístico dio na¬ 
cimiento a ideas de redención del pecado y del estado de nece¬ 
sidad, redención que era posibilitada al hombre por la participa¬ 
ción en usos religiosos frecuentemente fantásticos y de fuerte 
contenido emocional. De Egipto, por ejemplo, llegó el culto de 
Isis, con su historia humana y conmovedora de la muerte de 
Osiris, de su búsqueda por su fraterna esposa doliente, la ale¬ 
gría de su hallazgo y de su elevación a la categoría de juez de 
les muertos y salvador de los que se unían a él. De Frigia lle¬ 
garon los cultos, de carácter más agreste, de Cibeles, con el 
sangriento taunbolium, del que el creyente salía renatus in aeter - 
num (renacido para la eternidad). El mundo padecía sed de ver¬ 
dadera salvación; sed de Aquel que con su sangre había de traer 
la redención; no es de extrañar que en ello encontremos un pre¬ 
sentimiento de la satisfacción de la mayor necesidad humana. 


7. Filosofía ele la religión 

Hemos dicho antes que los romanos no crearon ninguna 
teología ni se interesaron por ella. Pero, cuando el contacto con 
el pensamiento griego se hizo más íntimo, los intelectuales des¬ 
arrollaron algo que podría calificarse de teología. El pensa¬ 
miento estrictamente romano contribuyó a ella en pequeña 
medida; escritores como Cicerón se daban por satisfechos con 
un eclecticismo que en sil mayor parte tenía su base en las 
fuentes estoicas y epicúreas. Aunque sea cierto que los ataques 
de Lucrecio contra la superstición y contra los estreches ideales 
de su época estaban inspirados por algo parecido al celo reli¬ 
gioso, su obra era más apropiada para ejercer una acción dele¬ 
térea que para tener un efecto estimulante de la fe. Pese a todo 
humanismo del poeta, el epicureismo que él predicaba, era una 
infecunda confirmación de su dogmatismo puramente científico. 
Un pasaje famoso (VI 68ss) demuestra que Lucrecio intentaba 
liberar a los hombres de un miedo cobarde e indigno y llevarlos 
a venerar a los dioses en un espíritu de libertad. Pero su argu¬ 
mentación era peligrosa y causaba la impresión de un deísmo 
racionalista. Cicerón preguntaba; «Si tienen razón los hombres 
que niegan que los dioses se interesen por los hombres, ¿dónde 
está el lugar de la píelas, de la sanctitas, de la religio? Cuando 
la adoración, la veneración y la oración son inútiles, la pietas, 
la fides, la iustitid y todas las virtudes sociales carecen de sentido. 

Durante un cierto tiempo, el estoicismo pareció ser capaz 
de ofrecer al romano culto el firme apoyo que éste no encontraba 
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ya en la religión de sus antepasados. Panecio, el misionero es¬ 
toico, había introducido su doctrina en Roma, especialmente en 
el círculo de les Escipiones, ya en el siglo II. Las modificaciones 
que el pensamiento religioso romano hubiera podido experi¬ 
mentar si esta doctrina hubiera encontrado discípulos dignos de 
ella habrían sido de extraordinaria importancia. Pues, liberando 
a los romanes de la idea de los numtna como fuerzas que debían 
ser conciliadas y apaciguadas para que hiciesen lo que se exigía 
de ellas, la doctrina estoica hubiera podido conducirlos a una 
concepción más elevada, al reconocimiento de una fuerza única 
que superaba a los numina y al mismo tiempo los incluía en 
sí, y al de una voluntad a la que el hombre debía adaptarse 
para alcanzar su plenitud en la observancia de sus preceptos. 
Por fría y carente de amor que pueda ser la idea de un espíritu 
que todo lo penetra, no carece de cierta nobleza, que la hace 
digna del respeto del hombre inteligente. «Sapiens a principio 
mundus et deus habendus est» (Cicerón, ND II XIII 36) \ De 
hecho, la posesión de la razón aproxima al hombre a Dios, 
de forma que puede entrar en comunidad con él, con lo que 
llegamos a la idea de comtr.ums deoruni et hominum civitas. 
Además, sobre este fundamento del orden razonable de las cosas 
le es posible al hombre entrar en una relación razonable con 
su prójimo. Así el estoicismo parece completar de un modo 
natural el sistema de pensamiento contenido en la antigua re¬ 
ligión romana. Pero incluso, en el mejor de los casos, el camino 
aue él mostraba no hubiera podido tener validez más que para 
un intelectual; jamás hubiera podido apoderarse de un hombre 
o de una mujer medios. Por otra parte, el frío racionalismo de la 
fe estoica, que no dejaba lugar al sentimiento, difícilmente hu¬ 
biera podido encontrar un misionero arrebatado; el que un 
hombre como Epicteto pareciera sentir algo similar a una voca¬ 
ción de misionero no fue sino una excepción. El estoicismo no 
era capaz de inflamar un mundo. 


8. La creencia en la inmortalidad 

En alguna época, ¿quedó en la religión romana lugar para 
la creencia en una vida después de la muerte? Como todos los 
pueblos arios, les romanes creían que la muerte no era el final 
«le todo hacer, aunque, comparada con la plenitud vivencíal de 
este, mundo, la vida después de la muerte les pareciera nebulosa 
<■ irreal. Cuando se sepultaba a los muertos, se depositaban junto 
•i ellos alimentos, adornos y otros objetos que se suponía podían 
neiesilar. Pero al mismo tiempo existía una especie de temor 
supersticioso de que el espíritu del muerto pudiera retornar 
p-u.i atormentar a los vivientes, beber sangre humana para re- 

"!)<sdc un principio debe ícnerse por sabios a Dios y al mundo.» 
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novar su fuerza vital y saquear las provisiones de alimentos. Ello 
explica la necesidad de aplacarle, como se hacía en las íemu- 
na, que tenían lugar los días 9, 11 y 13 de mayo. A me¬ 
dianoche, el cabeza de familia se levantaba, se lavaba las manos 
y, descalzo, vagaba por la casa, haciendo castañetear sus dedos 
para ahuyentar a los espíritus, y se rescataba de ellos echando 
habichuelas negras por encima de sus hombros. «Con estas habi¬ 
chuelas me rescato y rescato a los míos», repetía nueve veces; 
después se lavaba de nuevo y exhortaba a los espíritus para que 
se alejaran. 

Un carácter distinto tenía la fiesta estatal de las parentalia, 
celebrada del 13 al 21 de febrero. Los miembros difuntos de 
la familia eran considerados como una parte de ésta que pervi¬ 
vía en la ciudad de los muertos, en la necrópolis, el equivalente 
de la ciudad de los vivos. Estos manes tenían ciertos derechos ; 
todo contacto con ellos estaba regulado por el tus manmm; los 
miembros vivientes de la familia iban al sepulcro en el día fi¬ 
jado llevando consigo leche, aceite y nrel, así como coronas de 
rosas y violetas, como signos de alegría. Se pensaba que los 
muertes tomaban parte en la sencilla comida que se hacía, y 
durante la cual se acostumbraba a rogarles que otorgaran su 
bendición; al despedirse se les saludaba. El día 22 era el día 
de la reunión familiar; se ponía fin a todas las disputas y se 
invitaba a los muertos a presenciar la comida familiar. El día 
de la cara cognatio o cansUa, todo el círculo familiar se reunía 
en perfecta amistad. 

Pese a todo esto, faltaba a ¡os romanos la creencia en la 
inmortalidad personal. Sabemos que Cicerón, aunque gracias a 
sus estudios pudo llegar a adquirir este convencimiento, alber¬ 
gaba sus dudas sobre este punto. En opinión de Horacio, la 
supervivencia sería deparada a los labios de aquellos que reci¬ 
taran sus poesías —non omms mortar —, en tanto que el cuadro 
que del mundo futuro traza Virgilio en el libro sexto está lleno 
de dudas. Según Lucrecio, cuando el hombre corriente pensaba 
en la vida futura, veía ante sí un estado de padecimientos y 
miserias lleno de horrores; ésta puede haber sido la concepción 
habitual. En este aspecto es muy posible que Warde Fowler 
tenga razón en su suposición de que debemos distinguir entre 
las creencias de los plebeyos, denvables de una postura religiosa 
originaria informada por la espera sombría del castigo futuro, 
y la doctrina de los patricios tal como _ la encontramos en el 
Sommum Scipioms, de Cicerón, y en algunos fragmentos del 
libro sexto de Virgilio. Dentro de esta doctrina, al hombre de 
Estado honesto y escrupuloso le aguarda una vida de bienaven¬ 
turanza. Esta es una más entre las razones que nos explican 
por qué el mensaje de esperanza cristiana tuvo su mayor influen¬ 
cia sobre los estratos no nobiliarios del imperio romano. 
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9. Religión t¡ ética 

¿Hasta qué punto la creencia religiosa de los romanos influ¬ 
yó sobre su comportamiento? Algunos de les autores que se 
han ocupado de este tema niegan sencillamente la existencia de 
una relación necesaria entre fe religiosa y comportamiento prác¬ 
tico. Pero sería difícil suponer que un firme convencimiento 
de la existencia de seres superiores, de los que depende la feli¬ 
cidad y el éxito del hombre en esta vida (sin hablar para nada 
de la futura), pudiera quedar sin influjo sobre su forma de obrar. 
Cierto que las mezquinas historias que de los dioses se contaban 
—y que constituían una gran paite de la mitología griega y fue¬ 
ron introducidas también posteriormente en la literatura roma¬ 
na— no podían ejercer ninguna acción edificante en el ánimo de 
aquellos que las conocían. Pero parece inverosímil que los prin¬ 
cipios morales hubieran podido conservar durante largo tiempo 
su validez en el caso de que tales historias hubieran sido tomadas 
en serio. No cabe la menor duda de que. por ejemplo, en tedas 
las ceremonias rituales se exigía al sacerdote una puteza que iba 
más allá de la meramente física. La más clara expresión de ello 
la encontramos en Cicerón (De leqibus ¡1 10,24): «Gaste íubet 
lex adire ad déos, animo videlicet, m quo sunt omnia: nec tollit 
castimomam corporis» 6 . 

Al contrario que la religión hebraica, el sistema religioso 
de los romanos no incluía preceptos éticos. No hay tampoco 
ninguna prueba de que los romanos esperaran, merced a sus 
prácticas religiosas, convertirse en hombres mejores; esperaban 
solamente un florecimiento de sus negocios. Pero es seguro que 
el hecho de que Roma, en una época en que su religión no 
había sido corrompida todavía por los influjos exteriores y en 
la que la creencia en sus dioses se conservaba inquebrantable, 
estableciera los fundamentos de un carácter nacional que se se¬ 
ñalaba por la lealtad y la honradez en el trato con los demás, 
no carece de profunda significación; las virtudes de la justicia, 
la verdad y la pureza sexual alcanzaron en aquella época una 
elevación que desapareció rápidamente con el derrumbamiento 
de la religión. Esta religión, aunque casuista y formalista, partía 
de la suposición de que el cumplimiento de las obligaciones 
legales y la exacta ejecución de los ritos prescritos eran en sí 
algo bueno. Y, puesto que no puede negarse que toda la evolu- 
< ion de la vida religiosa de Roma tuto su principio en la casa 
y en el círculo familiar, ni que todo el tejido de las relaciones 
personales (los acontecimientos cotidianos del nacimiento y del 
matrimonio, los innumerables incidentes en el trato entre los 
padres y los hijos, en el trato entre hermanos, etc.) estaba puesto, 

* «La ley prescribe que es necesario aproximarse a los dioses con áni¬ 
mo casto, es decir, con pureza de alma, lo que lo incluye todo, sin 
■ xc luir la castidad del cuerpo.» 
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en alguna forma, bajo la protección de esta fuei/a misteriosa 
que inspiraba temor, m que, precisamente por ello, era necesario 
observar estuctamente en todos estos aspectos de la vida un 
forma conveniente, no puede ipenas dudarse de . ^ f | ¡ 

neral fue sano y punficadoi. I a actitud correcta que el hombre 
debía adoptar ante sus dioses era la pietos; esta misma vntud 
unía al hijo a su padie. Si de esta forma el comportamiento 
humano profano había de acordarse con los preceptos que regia 
las relaciones del hombre con los dioses, parece haber razone 
de peso en favor de la opinión de que las creencias y practicas 
religiosas de los romanos tuvieron un influjo muy real y directo 
en su actitud ética. 


JO. La religión de lo s romanos y el cristianismo 

a) Similitudes 

La primera i elación y la más evidente que existe entre la 
religión cristiana y el paganismo de Roma es de_ oiden h sto 
nco S geográfico y lingüístico. La antigua población del Tiber, 
que tomamos como punto de partida en nuestro estudio de la 
vída religiosa del pueblo romano se convirtió, con el correr de 
k,s tiempos, en el centro de h religión de la nueva alianza. El 
título de pontifex maximus que había sido adoptado por los prn 
meios leyes romanes pasó a ser un título honorario del obispo 
de Roma! La misma palabra rehgto, asi como toda la ternuno- 
logia característica de les cultos antiguos, sacnftaum, pietas, 
sanctus por no citar sino algunos ejemplos, paso al cristianismo. 
Y aunque seí cierto que dichas palabras experimentaron en este 
Lee o un cambio en su significación, no lo es menos que su 
significación onginana había de tener un va or recto, en toda la 
evolución posterior; el lenguaje da forma al pensamiento, y no 
cabe la menor duda de que la Lima expresiva del pensar cris, 
moo es en parte como es por la influencia de las creencias 
preexistentes, P que habían sido expresadas por la misma > c ™' 
nología. No es éste el lugar para una investigación detallada e 
este problema que hemos de contentarnos con mencionar bre- 

Vem Tampoco P ei a sentido de los romanos del orden y el ritual 
careció de influencia en la evolución posterior. Todos los honv 
bres necesitan formas religiosas como expresión visib.e y encar. 
nación de la realidad invisible que constituye la esencia de la 
religión. Una postura corporal de adoración expresa e incluso 
apoya una actitud espiritual de adoración. Muchos de estes ele. 
mentes externos - el altar, el templo, la elevación de las man.s 
duran 1 e la oiación, la vestimenta sacerdotal - son comunes a 
todas las religiones, y sería impóstele separar dentro dell cujt 
cristiano occideatal compuesto de fo-mas muy distinta,, los 
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mentos de piocedencia occidental de los elementos de procc 
dencia oriental. Pero también el estudio de este punto debe 
quedar reservado a los especialistas, contentándonos nosotros con 
señalar aquí los ptmcip'os fundamentales, que son, por lo gene¬ 
ral, claros. 

b) Diferencias 

Pero por mucho que se subrayen las similitudes de, detalle 
existentes entre la antigua religión romana y la religión cris¬ 
tiana, un hecho es innegable: que el enriquecimiento que Cristo 
trajo consigo era ta« decisivo y excelente, que introdujo algo 
totalmente nuevo en el mundo vivencial de la humanidad. Lo 
más importante de él es la diferenciación entre natural y sobre¬ 
natural. El que el concepto romano de numen hiciera presentir 
esta verdad y prepaiara el alma de los hombres para su acep¬ 
tación, no quita que la verdad, cuando al fin llegó, fuera de 
índole totalmente diferente; no se creía que la fuerza encarnada 
en un numen determinado superara el orden de ios fenómenos 
natal ales, ni que, aunque a falta de una mejor expresión, se 
utilizara para designarla la palabra «espíritu >, fuera de naturaleza 
necesariamente espmtual en el sentido que nosotios damos a 
esta palabra. Esta es la razón de que el panteísmo estoico, que 
bacía del hombre una parte del alma divina, pudieia, encontrar 
iceptaoón entre les romanos. Lsta es también la razón de que 
no les resultara imposible adorar a sus prójimos mortales; para 
dlrs la religión no tenia el \alor de una transformación en un 
oiden nuevo y más elevado c'e realidad 

Si es preciso reconocer que, e n la piáctica de su religión, 
los cristianos podían inclinarse a sobreestimar la importancia de 
un signo externo o de un símbolo, a olvidar que la letra sin el 
, spnitu mata, para los romanos lo único importante era el opus 
i’piutum El fariseísmo y el formalismo que pueden introducirse 
ni toda actiudad íehgiosa eran inevitables en Roma. 

hn tercei lugar hemos de mencionar la oposición entre la 
umveisalidad del cristianismo y la limitacór de la religión de 
Nmi a y de sus formas póstenles. Como henos visto, el pan¬ 
no i romano era lo bastante amplio cor iv para ofrecer un lugar 
i i ualquiei deidad extravagante, y, en uíti no término, el ro- 
m mo inteligente se inclinaba a considerar el universo como la 
mu. nd de Zeus Pero los viejos odres se rompieron cuando se 

ilio en ellos el vino nuevo. Un instinto profundamente certero 
II. ui a los habitantes del imperio romano a perseguir una reli- 
i ion que presentían no poder asimilar como habían asimilado 
i n 1 is otras cosas, desde la Fortuna de Praeneste hasta el Mi¬ 
li,. , t!e Persia. Ln los templos que albergaban una sola deidad 
I .1 i no podía haber lugar pala la plenitud de Cristo. 

S, por último, la verdad histórica, sobre la q.e se basa el 

Mimo todo de la teología cristiana, e'ta en extrema oposición 
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con el fundamento mítico de les cultos romanos (como con el 
de todos los cultos pacanos). Les numina eran, sí, algo rea!. 
Pero ¿cuál era la verdad que se escondía bajo aquella realidad? 
Como hemos visto, los romanos no se pieocuparon de buscarla. 
Pero, en la medida en que adoptaron los mitos griegos y los 
misterios orientales, dejaron los dominios de la historia y de 
los hechos. El sentido de la resutrección de Osins es esencial¬ 
mente distinto del mensaje pascual. No es improcedente el 
citar aquí el pasaje en el que Tácito repite, en asombrosa coin¬ 
cidencia, uno de los artículos del credo de los apóstoles: «Chris- 
tus Tiberio impentante per procuratorem Pentium Pilatun sup- 
plicio adfectus esl» 7 . Se lee como la reseña de un éxito romano, 
pero en realidad era el comienzo de la decadencia de la Roma 
pagana. 

oBa)o el gobierno de Tiberio, Cristo fue condenado a muerte por 
el procurador Poncio Pilato.» 




¡ J kOF. Dr. Kapl Prümm, Roma 
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El culto de los déspotas en época helentsuco^omanat ha sido-stud'a o 

s&tfss 

fascículos del suplemento de > cabl ¿ a a l abundante material 

" P X n '£»' r — “>»“,*> , b. »«.««*»» »" 

recientes. 



I. OJEADA DE CONJUNTO 


Desde que lo introdujo G. Droysen \ el término helenismo 
se emplea para designar el período final de la historia política 
y cultural de Grecia; la época de extensión del dominio poli- 
tico y cultural de los griegos por todo el marco del Asia Anterior 
y Egipto hasta la disolución de los remos griegos en el imperio 
romano, disolución que tuvo su parangón en la fusión de la 
vida espiritual romana con la vida espiritual griega. El rasgo 
más importante del helenismo, el rasgo que lo diferencia radical¬ 
mente de la cultura griega antigua, a saber, su estrecha relación 
con la cultura y el espíritu oriental, pasó a caracterizar al im¬ 
perio romano en amplia medida 2 . De acuerdo con esto, la tota¬ 
lidad de la cultura del imperio aparece como marcadamente 
helenística, aunque el pueblo romano, especialmente en Occi¬ 
dente, supiera imprimirle su propio sello o salvaguardar sus pro¬ 
pias características 

Fue dentro de la cultura espiritual del helenismo y de su 
mundo religioso y moral, y no dentro de la cultura griega o 
i omana antiguas, donde tuvo lugar la predicación apostólica del 
cristianismo temprano y donde éste se desarrolló hasta llegar 
a su primer florecimiento. Esta cultura mixta tan característica 
llevaba consigo una gran cantidad de cuestiones y problemas 
sin resolver l . Pese a sus innegables rasgos de cansancio y en- 
ve)ecimiento, ofrecía algunos puntos de apoyo que habían de 
icsultar favorables a la predicación de la doctrina cristiana, y la 
extraordinaria riqueza de formas religiosas expresivas que en ella 
habían confluido inspiró en numerosos casos la conformación de 
la liturgia eclesiástica. 

1 G. Droysen, Gcschichíe des Hcllemsmus I-III (Gotha 1877). 

La legitimidad de la extensión del nombre «helenística» a la cul- 
mu i del imperio romano sigue estando en la actualidad sujeta a discu- 
ion En nuestra exposición presuponemos la respuesta afirmativa a esta 
« u< shon. 

1 Decimos con plena consciencia «especialmente en Occidente», dado 
• Hm i imbien en Oriente, donde Roma introdujo sus dioses en muchos 
1 11 C 111 s» el «romamsmo» tuvo un papel importante durante la época 
11111 h rial 

1 A partir de la segunda mitad del período helenístico precristiano 
• ni mas exacto decir «mezcla de cultuias», pues especialmente en el 
mino del reino sino y en el del egipcio los elementos indígenas co- 
mi n/ non a íecobrar sus fuerzas 
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1 a éooca helenística comenzó con la conquista por Alejandro 
Magno del remo de los persas (334-331) y recibió su conforma- 
S detovl en los Esl.dos que. co,rob™do >a decad»c g 
del imperio de A¡e,»dro “ele™ .» «» ^301. fecha ^ 

rS» q “ SjTiSSTu unidad Sel »»».. 

Fstidos fueron Egipto, Siria, Macedoma y Grecia, y a ellos vi 
meron a añadirse posteriormente otros de mayor o menor impor¬ 
tancia escindidos del Estado siríaco; los imperios de losi partos 
v de los bactrios; Bitima, Ponto, Capadocia, Pergamo y Rodas • 
d El helenismo tuvo su punto de apoyo en las nuevas ciudades 
de las míe Alejandro fundó 34, y sus sucesoies 126. pobladas 
con griegos y gobernadas según la constitución de la pohx gne- 
““ nue impusieron en toda el área oriental el griego helenís¬ 
tico' como idioma común 7 y vivieron en intenso contacto comer- 

fimtivarnente en comercio mundial . 

Ent"o, en las formas de vida y de pensamiento griegas 
imperantes en todo el marco mediterráneo se habían introducido 
desde abajo elementos procedentes de ideologías orientales que 
se habían mezclado con ellas para constituir una nueva unidad. 
Especialmente las creencias religiosas, y su mas inmediata y 
concreta expresión y apoyo, los dioses griegos y orientales, se 
asedaron e intercambiaron entre sí en medida considerable 
(sincretismo) J0 . Por diferentes que por su origen e historia fue- 

• Una excelente descripción del marco h.s.órico externo en F. Tae- 

Wl«• X™ "Su, un medio 

""ÍlSuSÍ. de «pie„ón de 1. reta*.). , en Aunó, .«.«»«< <».» 

necesitados todavía de mayorLaLcter genérico y no toma en cuenta 

, * E h S " / P aue aC1 por ías mterminables perturbacones de los tres últr- 

el hecho de que, por las comercial se interrumpiera repe- 

XnXlé! nljf"dl“«:. ™.eu. r dejado, de 

C,“o d ho“.!r.“í“°S~*'pP' quedaren lemponalm.nle a, alada. 

de la vida cultural del con)unto. TOVTZEFF , Gesellschaft und Wntschaft 
'> La obra maestra de M. Rostov izli-i-, Wickert I-II, Leip- 

n iCrnserveich (trad. alemana de L. WICKiiKi, i 

Z 1929-1931), «pone el Leí alcanzado por la economía y su evo- 

1UC1 Lsob-e este concepto, con frecuencia mal comprendido, vease más 
adelante. 
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ran los pueblos unidos en el marco del etumene griego (y más 
tarde del grecorromano), al final de este proceso estaban unidos 
no sólo por la misma civilización, sino también por una cultura 
en lo esencial idéntica M . Esto había de resultar más tarde fa¬ 
vorable a las polémicas entabladas entre el cristianismo y la 
antigüedad pagana, pues dondequiera que éstas tuvieron lugar 
pudieron apoyarse sobre el mismo fundamento cultural. La es¬ 
fera externa de la antigua cultura griega había abarcado Grecia 
y las colonias; el helenismo cubrió con una capa de influencia 
cultural griega más o menos profunda todos los territorios con¬ 
quistados por Alejandro hasta la India; o, como quizá podría 
decirse mejor, el helenismo abrió a la antigua cultura helénica 
una nueva fase evolutiva en esta nueva área, más amplia, en 
la que entró en contacto con el mundo oriental, del que reci¬ 
bió numerosas inspiraciones. De esta manera nació en todas las 
lamas de la cultura algo totalmente nuevo, que, por lo que 
hace a la religión, puede resumirse en los ocho puntos siguientes, 
que enunciamos aquí para estudiarlos más detenidamente a con¬ 
tinuación : 

1) Ya el aspecto externo de los Estados de los diadocos es 
el de formaciones políticas totalmente nuevas, el de auténticos 
glandes Estados 12 , cuya forma de administración estaba ínspi- 
i.ida, sm duda, en el estilo imperante en los grandes imperios 
isiaticos que ellos habían destruido o suplantado (imperios persa 
y faraónico). Aunque existieran diferencias considerables entre 
los distintos remos, puede decirse, en general, que la adminis- 
nación que organizaron los diadoccs era estrictamente centrali- 
/adora y sometía a sus súbditos a un sistema impositivo que 
apiovechaba al máximo su capacidad económica. Ya en épocas 
de la república, y todavía más en la del imperio, Roma adoptó 
muchos de los principios de esta administración. Como lo hizo 
Alejandro Magno, también sus sucesores se apoyaron, para la 
(unfiguración de la idea monárquica, en el fundamento religioso 
|)iiexistente en el antiguo Oriente; pero le dieron nuevos ci¬ 
mientos semirreligiosos, semifilosóficcs, utilizando creencias re- 
lu'iosas griegas antiguas (como, por ejemplo, las ligadas a las 
i|nf.inías y al culto de los héroes, el apoyo inmediato del evhe- 
imiismo), así como ideas de procedencia cínica y estoica acerca 
di la posición directiva del sabio; de esta forma dieron origen, 

11 W W. Tarn se contenta prudentemente con llamar a los ele^ 
un mus comunes de los reinos diadocos «Hellenistic Civilisation» (en 
li ol>i i del mismo nombre aparecida en Londres en 1927). Al terminar 

• i i sinopsis no se había publicado todavía el segundo tomo de la obra 

• li Nii sson. El autor se excusa por deber remitir con cierta frecucn^ 
. 11 i los que deseen mayor información a su RehgionsgeschichtUches 
tlnullnuh fur den Raum des altchnstlichen Umiuelt (Friburgo 1943). 

' I Talger los llama «Estados en superficie» y los distingue así 
!• li íormaciones estatales de las antiguas polets, qie esencialmente 
. liilii in concentrado en la ciudad, su núcleo. 
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en un período de tiempo relativamente corto, al culto helenístico 
del monarca 1 . cxtenonzación (en obras de arte) 

nísticos no solamente pudier Q u iel P no de la antigua "polis gne- 
asuntos internos las formas g pueblo), sino que, 

ga (bulé ■= conse) 0 ^ efe ¿"‘ y m tentaron seguir el mismo 

Sl a o?»et“= q v“i de U W L..» = 

templos divinos, teatros, por íc , ^ ayor j a de las cuales tema 
arrollado en la antigua Gre , y totalmente religioso, su 

un carácter semirreligioso cua , , esplendor todavía 

guieron que ab 

mas d u eslu ^ b a r f t f r e - de P Zeus en Pérgamo 14 o las grandiosas cons- 
canzaban el altar de ¿-eus x t c n j a antigua Grecia» 

micciones de Antioquia ) un ^ J | C s qU e radicaba el 

p»r S de““ve a d. 0 cí leTvUaHidc,; ^comeg.el, fue topo- 

conservaron buena parte de 

,1 principio de h «poca llgnnas de'ellas 

CUlt íí Característico de la filosofía helenística es el interés, 

, Las formas externas de li vida palacie^ o = l (el -ato del 

despota) se impusieron 1 ^' 4 T 1 ? nt ' ' , ¿ poc;1 de Diodeciano; alterando 
adoptó plenamente en realidad h, ‘ P Sobre el concepto kynos 
su sentido, se conservaron en el cr ‘g;¿“ u ^ , fasc 24 (París 1950). 
cf. L. CERFAUX en "Dic - s£ ha bí a publicado todavía el segundo 

^olu»t P »ú,d! £ m, de M e P. N.™ ewutot se 

fur de " Raum der 

altchnsiUche,, 1 «Tono de Satán,, mencionado 

„;; ftísr»-*- <■“»• «-*-* 

y 852) 
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dualismo y el cosmopolitismo. Reseñemos además la apertura 
a los problemas del hombre en general, y, en relación con ella, 
el interés por los problemas éticos, que, en parte, continúa a 
Aristóteles, así como por los problemas objetivos de la naturaleza 
y de las ciencias naturales, y, al menos en un principio, por los 
de la historia (en estos últimos, la aportación más considerable 
se debe a la escuela peripatética). 

4) El encuentro de las religiones de Oriente y de Occidente 
descubrió a amplios círculos de la población el relativismo de 
las religiones tradicionales hasta entonces dominantes dentro 
de su horizonte vital y los hizo sensibles a la crítica de los dio- 
ses, que hasta entonces, por lo que hace al mundo helénico, 
sólo había tenido acepción en circules (alustrados» aislados, es- 
penalmente en ciudades de precipitado desarrollo, como eran 
Atenas y las ciudades de las costas asiáticas, sobre todo las 
jónicas. De este modo se difundió la interpretación racionalista 
de los dioses y de los mitos que buscaba el origen de éstos en 
la historia (evhemerismo) o también en la naturaleza (mterpre- 
(ación físico-alegórica estoica de los mitos). Pero la preponderan - 
i ía del politeísmo tradicional era todavía tan fuerte, que las 
actividades religiosas externas, y especialmente las públicas, con¬ 
servaron las formas antiguas, teniendo lugar incluso una reno¬ 
vación del culto público externo, que se tradujo en un incre¬ 
mento del esplendor de las procesiones y de otras manifestaciones 
externas, en marcada oposición con el proceso de la pérdida de 
(ontemdo de la fe interior en los dioses. 

5) Las colonias de inmigrantes orientales establecidos en 
las ciudades de Occidente, por razones de comercio o de otra 

< lase, se unieron en agrupaciones nacionales, que practicaban 
los cultos de sus países de erigen, y, bajo su protección, man- 
u nían vivo el recuerdo de la patria, constituyendo así uno de 
los caminos por los que los cultos orientales se introdujeron en 
()i i idente. En época romana, y especialmente en Occidente, las 
olías rutas de acceso de las creencias orientales pasaban a través 
«leí ejército imperial y de los esclavos. También los griegos 
Jiiion expresión a su tendencia asociacional fundando durante 
la época helenística numerosas agrupaciones, que, por lo menos 
i su-i ñámente, llevaban una máscara religiosa (thiasoi y eranoi). 

< mi todo ello, la religión descendió de la esfera pública a la 
i sli ia privada. 

íi) Relacionada con este incremento de la religiosidad pri- 
\ nía está la preferencia por los dioses próximos al hombre y 
I n>i los dioses auxiliadores, que frecuentemente ocupaban un ran- 
i'n muy inferior al de los dioses mayores, predominantes en el 
mi limo culto público, pero que paiecían mucho más apropiados 
i|in ixios para despertar confianza en los necesitadcs de ayuda. 
\ i a i categoría pertenecen especialmente algunos semidioses, y, 
mu lodo, Asclepios, 
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71 La relegación de la religión a la esfera de lo privado 
va acompañada de un proceso de interiorización. La decadencia 
de la democracia de la polis quitó a los individuos aislado:s i 
posibilidad de participar activamente en la vida publica y les 
dio la oportunidad de concentrar su ínteres en los problemas 
ideológicos. Ello condujo a los individuos a una meditación mas 
profunda de los problemas religiosos, y también a una especie 
de nostalgia de redención. Especial urgencia gano para mucho 
el problema de la muerte, tanto más cuanto que la intranquilidad 
constante de los siglos helenísticos precristianos (especialmente 
defúltnno) no hacía sino favorecer un estado de animo apro. 
piado. Los cultos mistéricos intentaron atender a este creciente 
interés por los problemas de la felicidad en el trasmundo y de 
la «salvación». Su conjunto de formas (en la antigua Grecia 
representado especialmente por los misterios de Eleusis y por 
l0S P misterios diomsíacos, que en el helenismo conservan gran 
importancia) fue revivificado por la importación de formas oriem 
tales (Mithra, Atis, Osiris e Isis), que, por su parte, tomaron 
en préstamo elementos griegos. Una formación helenística total- 
mente S nueva, nacida ¿ ^mezcla artificial de formali heleni, 
ticas y orientales, a la que estaba reservado el mayor éxito, lúe 
el culto de Serapis, fundado por uno de los Tolomeos en Ale. 
jandría, desde donde se difundió por todo el Oriente. 

81 Superstición y mántica. Finalmente, en el helenismo 
creció visiblemente 1 1 corriente de prácticas mágicas y supers. 

ticiosas en el mas amplio sentido. 

Después de haber enumerado de este modo los rasgos es¬ 
peciales de la situación religiosa helenística, procederemos a su 
estudio y explicación, añadiendo en cada caso solo los ejemplos 
estrictamente necesarios. Puesto que las fuentes referentes al 
último de los puntos citados proceden predominantemente de la 
época imperial, cuya religiosidad, dados los rasgos especiales que 
la P caracterizan, ya exige de por si un trato aparte, los he h 
que se refieren a esta subcorriente religiosa serán expuestos en el 
capítulo correspondiente. 


II. ANALISIS DE LOS DISTINTOS RASGOS 
CARACTERISTICOS DEL HELENISMO 

1. El culto a los déspotas 

La difusión del culto de los déspotas en los Estados de los 
diadocos fue relativamente muy rapida. También en este pun 
los príncipes se manifestaron como celosos discípulos de su mo¬ 
delo, Alejandro. Las fuentes que nos narran los detalles de 
proceso de deificación de Alejandro dejan sin resolver multitud 
de cuestiones. En principio puede admitirse una coincidencia y 
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colaboración de las tendencias existentes entre los súbditos con 
el claro deseo del monarca. El hecho de que el sumo sacerdote 
del oráculo de Amón, en el oasis de Siwa, transfiriera al nuevo 
faraón el saludo usual de los reyes egipcios 1 ' fue rico en conse- 
cuencias. El episodio era sintomático; es posible que, como a 
este sacerdote, a los súbditos orientales les pareciera natural que 
el nuevo déspota requiriera también los honores religiosos tri¬ 
butados al monarca desplazado por él. La resistencia de los 
griegos era previsible, puesto que aún no se habían extinguido 
totalmente ni su conciencia de libertad ni su ethos amante de 
la verdad lb ; pero fueron pocas las personas que se arriesgaron 
a ofrecer una oposición tan atrevida como la de Calístenes, el 
sobrino de Aristóteles 1 '. Los Estados griegos, más o menos de¬ 
pendientes, limitaron la expresión de su desaprobación interna 
a la frialdad formal de la respuesta dada a la exigencia que les 
fue dirigida de reconocer la divinidad del rey, exigencia de la que 
pronto les liberó la muerte del monarca. 

Como es natural, el culto de los diadocos afectaba solamente 
a los súbditos de su esfera de poder. Pero en todo caso es sig¬ 
nificativo que los Estados griegos del Asia Menor, que disfru¬ 
taban todavía de autonomía política, por su propia iniciativa 
atribuyeran a algunos diadocos que les habían prestado grandes 
servicios en los disturbios políticos de aquella época de transi¬ 
ción el predicado, de resonancias sagradas, de soter, es decir, 
salvador ls . Esta palabra se convirtió en uno de los típicos tí¬ 
tulos sacrales del déspota, al que también se llamaba epiphanes 
y más tarde kynos 1 ' 1 . Los Tolomeos egipcios fueron los primeros 
en introducir en su remo el culto del monarca, seguidos por los 
Seléucidas de Siria, que pronto contagiaron a sus vecinos de 
Bactriana y a los Atáhdas de Pérgamo, mientras que los reyes 

1 ’ Puede que esta salutación estuviera acordada previamente (H. BeR- 
vi , Gnechisthe Geschichte II [Fnburgo 1932] 181). 

"* F. Taeger cree (1 438) que el pensamiento helenístico, en la me¬ 
dida en que se mantuvo fiel a la tradición, permaneció alejado del 
uiciilo de ideas del culto de los déspotas y que (440s) las nuevas ideas 
no fueron lo bastan,e fuertes como para imponeise en las poleas hele- 
iiit ís (el envío de embalad is de theores [sobre las que hablamos en el 
i ipitnlo de la religión griega, IV 8] a Alejandro poco antes de su 
iiiiii ríe en Babilonia fue un acto puramente político) 

17 Sobre esto, P. Schnabel : Klio (1925) 113ss. La opinión de ScHNA- 
iii i . según la cual la proskynese a que Calístenes se negó estaba pen- 
"i i« 1 1 como una introducción del culto divino de! ley (vease sobre esto 
I iindbuch 56), ha sido rechazada por Taeger y por la mayoría de los 
invi sligadores. 

" Esto hizo Rodos con Tolomeo I. 

1 ’ La utilización del adjetivo hynos para calificar a los déspotas he 
li mímicos (egipcios y sinos) no puede demostrarse sino en época tardía 
(i n 1 1 siglo 1 a.C.), y entonces no se limita a los déspotas, sino que 
ilmi i lambien a los titulares de altos cargos estatales. Despui s de un 
.1. unido estudio, W. Foersier (KlTTEL, IV 1049) concluye: «Este es- 
I 1,1,1 de cosas nos indica que sólo en el siglo I antes de Cristo co¬ 
mí, ii/o el contragolpe de Oriente que fundió la idea oriental del déspota 
■ ii moldes griegos.» 
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de Macedonia rechazaron con notable moderación ta " c ^ st ‘°' 
nahles honores Los piedicados soter y epiphane s (el ult 
de los cuales“ra el preferido de los Seducidas) nos indican ya 
cuáles eran los fundamentos reírnosos de esta deificación de los 
monarcas; reivindicada por sus súbditos, que de ellos habían 
recibido Servicios muy excelentes, incluía la idea antiquísima 
de la epifanía, es decir, de la aparición visible de un dios, idea 
en la que lo único nuevo era el hecho de que ahora el dios se 
hiciera visible en un hombre mortal cuyo origen se conocía 
exactamente. 

Allí donde el sentimiento de la diferencia existente en re 
Dios y el hombre se había conservado viviente, la aplicación de 
la idea de la epifanía a personalidades históricas tuvo poca fuer- 
;« Í amccJ. Es posible que la grandes, única de Alandro 
abriera una brecha decisiva en esta resistencia interna . Entre 
los diadocos se hizo costumbre el reivindicar la epifan» ¿e 
dios determinado en cada uno de los despotas . En^ Egipto, el 
procedimiento seguido para hacer aceptar la deificación del mo- 
narca fue doble; entre los egipcios resulto ventajoso continuar 
de la forma más exacta posible la tradición sagrada valida para 

los faraones en tanto que en los circuios griegos se recurrió a 

las ideas citadas del salvador y de la epifanía. Los Sexuada 
timularon su culto, más que nada, como un medio de unificar 
las heterogéneas masas de población de su extenso remo . 
Puede incluso pensarse que, recurriendo (cosa que hacían al 
reclamar el título de soter) a los honores religiosos que ya en 
h antigua Grecia se reconocieron a los que favorecían el bien 
de la comunidad, les interesaba también el ¡nsinuar a ¡“J™' 
dades griegas semilibres que se hallaban al borde de su esfera 
de influencia la conveniencia de someterse libre y seriamente a 
su realeza divina 2 \ La línea que llevaba del bienhechor publico 
y del héroe cultural al dios fue fundamentada a comienzos de 
la época helenística de una forma nueva y que podría cali¬ 
ficarse de temeraria por el sistema del evhemensmo . bu crea¬ 
dor, Evhemero de Mesen», pretendía haber leído en una ins¬ 
cripción hallada en la legendaria isla de Pancha» que los grandes 

20 Cf. G Herzog-HaUSER, art. Hemcherhult- PW, supl., 4,806ss. 
Allí se encontrarán los e]emplos más importantes. 

21 Esta es la opinión de F. TaeGLR. 

-2 La identificación de AIe]andro con Heracles o con Diorysos se 
imponía a la vista de sus campañas en Oriente. Los reyes egipcios son 
repetidamente identificados con Dionysos, por cuyo culto mostro tan 
notable mterés uno de los lágidas, Momeo IV, muerto el 205 antes de 
Cr sto- la última rema, Cleopatra. se hizo venerar como Afrodita-lsis. 

Está históricamente comprobado que la intensidad reí culto que 
se tributó a los Tolomeos en los templos egipcios guardo “g" 

su adhesión al comple,o religioso indígena. Sobre esto, Taeger, II 19- 

¿a Cf A. J. Festugierf, Híst Gen . d. liel. p 

n g; sobre los muchos problemas todavía 

sin resolver» Prumm» f~í¿mdbuch p.26 
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dioses olímpicos habían sido héroes culturales de épocas anti- 
quísimas que habían ganado por sus servicios el derecho al 
reconocimiento de su divinidad por una humanidad agradecida. 
La invención, en sí grosera, se limita a transponer a la antigüe' 
dad las ideologías sobre las que se basaba el culto de los mo¬ 
narcas, y es incluso verosímil que fuera imaginada con la ex¬ 
presa finalidad de dar a estas ideologías un fundamento histó¬ 
rico. Pero, pese a esto, el éxito de esta interpretación del origen 
del tronco fundamental de la antigua religión griega fue extraor¬ 
dinario y se prolongó hasta la época romana, e incluso hasta la 
época de las controversias entre el cristianismo y el paganismo, 
controversias que a veces se desarrollaron sobre la base de este 
sistema. En la comparación, a que muchos, sin duda, procedie¬ 
ron, entre los héroes culturales vivientes y los héroes culturales 
de la prehistoria, venerados hasta aquel momento como dioses 
olímpicos, estos últimos llevaron, como es natural, la peor parte; 
hacía demasiado tiempo que habían desaparecido del mundo 
visible. En cambio, la presencia de los nuevos héroes culturales, 
de los déspotas, se hacía notar bienhechora en sus órganos 
administrativos y en sus medidas de gobierno, aunque ellos 
mismos no hicieran otra cosa que permanecer en sus residencias. 
Tenemos no pocas pruebas de que el culto de los déspotas con¬ 
dujo a y aprovechó pensamientos del género de los citados " 7 . 


2. «Polis» y religión 

Creemos importante el recordar que en la época helenística 
luibo en realidad tres clases de poleis. Donde las tradiciones 
de la polis griega se mantuvieron durante más tiempo fue en 
1 1 república de Rodas, que puede compararse en su estructura 
< on la Atenas de la época de Pendes ¿lt . Por otra parte, Atenas 
y las poleis griegas antiguas no podían ya desarrollar una polí- 

I k a exterior autónoma; en la medida en que ésta existía todavía 
i n Grecia, estaba en manos de las ligas (cuya actividad política 
no llena en todo caso sino una parte de los siglos que abarca 

I I helenismo precristiano) En todos los asuntos de verdadera 
importancia decidían las grandes potencias dominantes, ya a 
Ii.ivés de los magistrados deseados o impuestos por ellas, ya a 

Uno de los documentos más elocuentes es el pean de los atemen- 
i i Demetrio Polioicctes. Ideas de este genero fueron las que dieron 
■ niisisii ncia al concepto de la parusía de los despotas, que desempeña 
un ni rio papel en el lenguaje semicortesano semisacral del culto de los 
mon ni is 

Sobre sus cultos, un resumen en Handbuch (680), donde se en- 
i mui ii m indicaciones bibliográficas. Por su parte, la capital oprimió 
i li h .1 antes polen de la isla, entre ellas a Lindos, especialmente 
.. i por su culto a Atene-u y las convirtió en poleis de segundo 

oi.li I) 

koKNi mann, art. xo'vóv : PW, suppl.4 n.3a: Stammverband und 
i i ili ninnid (919-23). 
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Délos y en Delfos, era preciso conservar los antiguos santuarios, 
la voluntad de colaborar a las construcciones sagradas se mani¬ 
festó en muchas ocasiones en la construcción de pórticos o en 
la donación de exvotos. En los grandes lugares de peregrinación, 
los pórticos sirvieron también para albergar a los peregrinos que 
allí afluían. Este fue el caso en Magnesia, junto al río Meandro, 
donde en el año 200 se construyó un nuevo templo esplendoroso 
dedicado a Artemis Leukophryene. Una peculiaridad de la época 
helenística es la construcción de lujosos altares exentos, cuyo 
mejor ejemplo lo constituye el de Pérgamo; este altar, dedicado 
a Zeus, nos ofrece, en las patéticas figuras de su friso de los 
gigantes, un ejemplo de un estilo totalmente nuevo desarrollado 
en la época helenística: el barroco griego. Junto a él existió 
otro, caracterizado por su amor a lo pequeño y a la naturaleza, 
que fue especialmente seguido en Alejandría, de donde poste¬ 
riormente pasó al sur de Italia (Pompeya); el tipo de Eros, que 
tiene su origen en la religión, sirve en esta época solamente 
para animar los paisajes naturales. Este amor a lo pequeño y 
a la naturaleza, expresado especialmente en los poetas bucó¬ 
licos como Teócnto, hizo entiar en la literatura el culto al 
árbol, que se remonta a épocas antiguas, pero que hasta aquel 
momento no había sido mencionado por escrito. 


3 . Doctrinas filosóficas 

La vida filosófica >2 de la época helenística parecía predes¬ 
tinada a desarrollar una actividad relativamente grande aunque 
no fuera más que por haber heredado en escuelas específica¬ 
mente organizadas el legado espiritual de Platón y de Aristó¬ 
teles. Es, sin embargo, peculiar el que estas dos escuelas, la 
Academia platónica y la escuela peripatética, no conservaran 

•12 El que dediquemos a la filosofía una consideración especial tiene 
el siguiente fundamento: si es verdad que para la historia de las reli¬ 
giones tiene mayor importancia el dirigir la mirada a las corrientes do¬ 
minantes en las masas, no lo es menos que uno de los rasgos caracte¬ 
rísticos de la época helenística es el de que muchas de las ideas filo¬ 
sóficas rebasaron los límites de las salas de disputa de los filósofos y 
llegaron hasta los estratos semicultos, influyendo notablemente en sus 
ideas religiosas o, en un sentido más amplio, en la orientación de su 
loncepción del mundo. El ascenso de la retórica a potencia de primer 
i ingo dentro de las escuelas, rango que alcanzó aproximadamente a 
mediados del siglo II antes de Cristo después de duras controversias 
<on la filosofía y en el que, en coniunto, se mantuvo hasta finales de 
i i Antigüedad, no cambió en nada la influencia que las ideas filoso- 
fi< as eiercían en las masas más amplias de la población, en parte por- 
(Mie los filósofos y los retóricos habían llegado a un amplio acuerdo 
mu rcambiando entre sí muchos elementos de sus respectivas doctrinas. 
I n este párrafo utiliza el autor un resumen compuesto a finales de la 
pisada guerra para una enciclopedia que había de publicarse en el Ex- 
i n nao Oriente. Las indicaciones bibliográficas más importantes se en- 
<murarán también en el Handbuch del autor, en los párrafos correspon¬ 
dí! mes del segundo capítulo. 
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dentro de su orientación el impulso idealista de sus grandes 
arquegetas, y, en consecuencia, tuvieran poca importancia en la 
religiosidad filosófica. Durante el primer siglo y medio del he- 
lemsmo, la Academia desempeñó en este aspecto un papel ne- 
gativo por profesar un escepticismo que sólo Carnéades, el fun- 
dador de la Academia Nueva, dulcificó; su lugar fue ocupado 
en el siglo I a.C. por la filosofía ecléctica de Filón de Larisa 
y Antíoco de Ascalón, filosofía que merece ser mencionada aquí 
como contrapeso de la orientación mística de Posidonio, tan 
importante desde el punto de vista histórico-reíigioso. £1 interés 
de la escuela peripatética derivó paulatinamente hacia las cien- 
cías especializadas. El polifacético Teofrasto, primer jefe de la 
escuela, dejó a la posteridad un monumento de sus opiniones 
acerca de los usos cultuales en su escrito Sobre la piedad, en 
el que hace una aguda crítica de los sacrificios cruentos. Al 
mismo tiempo dio expresión a sus intereses históricos con una 
exposición de la historia del sacrificio. En su obra Lo¿ carac - 
teres hay un capítulo dedicado al Deisidaimon, que constituye 
una fuente importante para el conocimiento de la actitud de un 
típico devoto de aquel tiempo (un hombre consumido por el 
temor popular de los dioses). El método de observación de Teo- 
frasto, orientado a la investigación positiva, siguió constituyendo 
el rasgo fundamental de la escuela peripatética, pero en lo sace- 
sivo ésta no produjo frutos tan dignos de mención en la historia 
de las religiones. 

La polaridad, tan característica en la concepción helenística 
de la vida, entre el individualismo y la vinculación social (en la 
que el concepto de comunidad supera la idea de la polis clásica 
y se extiende hasta abarcar el de la polis de la humanidad) cons¬ 
tituye el punto central de la filosofía cínica y estoica, e interesa 
también, aunque a su manera, a la tercera de las escuelas que 
hemos de citar, la de Epicuro, que enlaza con Anstipo de C irene, 
el discípulo de Sócrates. Quizá sea lo mejor dentro de nuestra 
ojeada histérico-religiosa exponer simultáneamente las actitudes 
de las tres escuelas, intentando una especie de crítica conjunta. 

La tendencia al individualismo, que, con diferencias carac¬ 
terísticas, es común a las tres escuelas, está condicionada pol¬ 
la situación de la época y por el abandono que en ella se pro¬ 
dujo de las antiguas tradiciones y modos de vida griegos. La 
conmoción de las tradiciones significó simultáneamente la de la 
antigua comunidad a la que las tradiciones habían estado adhe¬ 
ridas. La ampliación de horizontes que acompañó a la expan¬ 
sión del helenismo en Oriente y los intentos de fusión política 
emprendidos por Alejandro en gran medida y por sus sucesores, 
especialmente por los Seléucidas, en medida menor, estimularon 
el nacimiento de una conciencia comunitaria cosmopolita funda¬ 
mentada sobre bases totalmente nuevas. En algunas de sus for¬ 
mulaciones teoréticas, las escuelas filosóficas dan expiesión refle¬ 
ja a lo que sintieron también aquellos griegos insensibles a la 
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filosofía que, espintualmente desligados de la antigua polis, bus¬ 
caron fortuna en el extranjero, bien al servicio de los nuevos 
señores políticos, bien por su piopio esfuerzo en el comercio 
o en otros campos de actividad. Por lo menos en algunos cínicos 
está viviente en considerable medida aquella manifiesta y activa 
consciencia de sí mismos y de sus propias fuerzas que debió de 
caracterizar a aquellos aventureros independientes, y que es tan 
opuesta a la humildad de la criatura que el cristianismo exige 
como actitud fundamental ante el Señor y Autor de todas las 
cosas. Esta postura parece estar atenuada en los mejores repre¬ 
sentantes del estoicismo, como es el caso especialmente en Clean- 
tes, después de Crisipo (que en su tiempo había relegado a 
segundo término al fundador Zenón de Citium), el más influ¬ 
yente maestro de la escuela. La veneración con que los estoicos 
consideraban el principio del mundo (que concebían en el fondo 
como impersonal) era totalmente distinta a la actitud de los 
cínicos; el objeto de la filosofía para éstos no es la deidad, 
sino el hombre. Mencionemos aquí entre los cínicos, además del 
fundador de la escuela, el socrático Antístenes, de quien ya he¬ 
mos hablado, y de Diógenes de Sínope, cuyas anécdotas han con¬ 
servado su popularidad hasta nuestros días, los filósofos vaga¬ 
bundos Bión de Borístenes y Teles (ambos del siglo m), que 
constituyen el modelo de los consejeros personales de los podero¬ 
sos, tipo que ganó importancia en la época romana. Los sistemas 
éticos de las tres escuelas están construidos en torno al yo, pero 
no por ello renuncian a los ideales éticos . 

Los rasgos comunes a las tres escuelas se encuentran, sobre 
todo, en su imagen ética del hombre, pero también en su teo¬ 
dicea y en la imagen del mundo a ella conexa. Las opiniones 
de los estoicos y de los cínicos acerca de Dios, y especialmente 
acerca de su unicidad y de su relación con el mundo, coinciden 
I ormalmente. Para los cínicos, que, por lo demás, como hemos 
dicho, no se interesan apenas por los problemas teológicos, Dios 
<s, en el fondo, la naturaleza. También los estoicos ven en el 
misterioso pneutna que todo lo penetra, y que, comunicándose 
a ellos en distintos grados de intensidad (en distintos tonos), 
l'icsta a todos los seres, animados e inanimados, su carácter 
peculiar, en último término, una parte de la totalidad del 

Antes al contrario, en la Stoa y en parte en el cinismo, los ideales 

I i K os están llevados al extremo. La misma escuela estoica dudaba de 

I I posibilidad de realizar en la práctica la imagen ideal del sabio es- 
N'ico La etica de Epicuro continuaba, sm duda, la deí discípulo de 
"uiitcst Anstipo de Cirene, con quien consideraba el placer (en el 
<nudo de un bienestar duradero) como objetivo de la vida humana, 
v i I dolor como único mal^ Pero ya Epicuro se vio obligado a elevar 
' un i esfera más alta esta ética sensorial, y la escuela que lo continuó 
pioj’itso todavía más en este camino de «espiritualización» de la ética; 

" mu límente, no pudo evitarse que otra parte de sus adeptos —espe- 
• i mu* ntc de los que afluían a la escuela procedentes de la masa de los 

"mullos— diera un carácter todavía más grosero a la orientación 
m 111! de aquella ética del placer. 
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mundo, de forma que la imagen del mundo de los estoicos 
puede calificarse de monismo materialista. La escuela estoica 
hablaba frecuentemente de prónoia, es decir, de la Providencia 
divina, y, en tanto que fuerza ordenadora, el pneiimd era para 
los estoicos la razón del mundo, el logos; pero toda acción, 
también la de este log os, estaba para ellos sometida a leyes 
determinadas y eternamente fijas. Ello nos explica que la heimar- 
mene, el destino inmutable, ocupara un lugar fijo dentro de su 
sistema y que todo acontecer estuviera para ellos sometido a 
la ley de la periodicidad, del movimiento circular, la ley del 
eterno retomo de todas las cosas, que ya Heráclito de Efeso 
había supuesto (notemos aquí que el principio fundamental que 
el estoicismo utilizó en su explicación del mundo continúa las 
ideas de Herácbto acerca del logos). En último término, no 
había, pues, para los estoicos ningún dios personal trascendente 
cuya providencia pudiera intervenir libremente en el acontecer 
del mundo. 

Los discípulos de Epicuro consideraban todas las cosas como 
puramente materiales. Continuando la doctrina de Demócrito 
acerca de los átomos y sus leyes, sostenían la existencia de un 
determimsmo físico y confinaban a los dioses de la fe popular, 
que ellos no negaban, en un ghetto, negándoles la voluntad y 
el poder de inmiscuirse en el mundo de los hombres. En resu- 
men, su desdivinización del mundo era más sincera que la de 
los estoicos y más osada, sobre todo dado que ellos no admitían 
la inmortalidad m siquiera con las limitaciones con que el estoi- 
cismo concedía a los hombres este privilegio (es decir,, por lo 
menos hasta la próxima conflagración del mundo, y, según algu- 
nos estoicos, incluso eternamente, aunque esta inmortalidad fuera 
acordada sólo a la parte más elevada del alma). En compensación, 
Epicuro intervino valerosamente en favor de la libertad del hom¬ 
bre y luchó con la mayor energía contra la idea de heimarmene, 
aunque es cierto que no llegó a hacer comprensible dentro, de su 
sistema —que era, como hemos dicho, un determimsmo físico— 
la idea de la libertad humana 34 . 

Podría discutirse que, considerada desde un punto de vista 
estrictamente religioso, la doctrina del estoicismo contenga un 
idealismo esencialmente más elevado que el de los epicúreos. 
Apenas si es posible negar que estos últimos fueron mucho más 
consecuentes; se enfrentaron con mayor energía con los restos 
de la antigua explicación mítica del mundo y dieron a la fe 
popular una orientación deísta que es más franca que el intento 
estoico de dar un nuevo sentido a los dioses, convirtiéndolos 
por vía alegórica en las fuerzas de la naturaleza, intento que 
condujo a las mayores arbitrariedades y faltas de gusto 3 \ 

31 Ueberweg-Praechter, Gesch. d. Phil. un AUertum 12 (Berlín 1926) 

Ueberweg-Praechter habla incluso de una «legitimidad científica 
del epicureismo», que estaría «en su esfuerzo por llegar a una obje¬ 
tividad en el conocimiento, propugnando en principio la exclusión (que 
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También algunos estoicos aislados participaron en la lucha 
contra la superstición popular. Este es el caso, ante todo, del 
fundador del estoicismo medio, Panecio de Rodas (segunda mitad 
del siglo II a.C.), que tanta importancia tuvo para la historia 
del espíritu de Roma y bajo cuya influencia se dio forma, en 
el círculo de los Escipiones, al concepto y al ideal de la huma - 
rutas. Panecio abandonó la mántica y la astrología junto con la 
doctrina estoica de la conflagración del mundo, pero también, 
lamentablemente, la convicción de la inmortalidad del alma. Su 
discípulo Posidonio, que ejerció una influencia mucho mayor 
que él sobre la posteridad, retornó a esta verdad en la medida 
en que podía aceptarse dentro del pensamiento estoico, pero 
asumió también la defensa científica de la mántica. La escasa 
participación de los cínicos de la época antigua en la discusión 
del problema religioso está compensada por su interés por la 
filosofía de la conducta práctica. En este punto, la escuela se 
bifurca en dos direcciones; junto a un cinismo severo y áspero, 
cuyos representantes son Diógenes y Crates, hay una orientación 
hedomsta, más abierta a las alegrías de la vida, orientación a 
la que pertenecen, entre otros, Bión de Borístenes y Teles, de 
cuyos escritos rm nos quedan sino fragmentos. En el hecho de 
que la escuela cínica proclamara a Heracles, el poderoso ven¬ 
cedor de monstruos dañinos, como expresión de su ideal moral, 
no hemos de ver un acto de sumisión a la religión popular, sino 
sólo la elección de un símbolo de valor expresivo; la escena de 
Hércules en la encrucijada, escena que los cínicos no inventaron 
(su autor, por lo menos literario, es el sofista Pródico), pero 
sí utilizaron, ha conservado, por encima de los tiempos, su valor 
de modelo de la decisión moral. 

Además de en la orientación individualista y en su defensa 
de la vinculación social, la moral estoica coincide con la cínica 
en exigir la armonía del comportamiento humano con la natu¬ 
raleza, armonía que para el estoico lo era con el logos del mundo, 
que en su calidad de ley del mundo pasaba por ser la norma 
ultima de lo moral, que así recibía una especie de consagración 

no alcanzó plenamente en todos los aspectos) de la forma de pensar 
minea» (461). Sobre Lucrecio, que es, entre los autores que expresaron 
< u latín las ideas de Epicuro, el de mayor importancia para la historia 
tiil espíritu (cf. su poema didáctico De rerwn naiura), dice el mismo 
nitor: «En Lucrecio podemos darnos cuenta de cómo la doctrina epicú- 
ii i venía a prestar ayuda al deseo, difundido en círculos relativamente 
unplios, que exigía una liberación de la opresión de las creencias reli- 
t'iosis y escatológicas tradicionales» (íbid.). Desde luego fue ternble- 
nnníc trágico que (unto al revestimiento mítico se abandonaran tam» 
!>i* n las verdades imperecederas del premio y castigo eternos. Pero 
i u exceso, que fue desde luego fatal, no quila su valor, o por lo 
un nos no auita totalmente su valor, al esfuerzo de la escuela epicúrea, 
Mi» procedió a la ruptura con el mito en forma más enérgica de lo que 
lo lu/o su competidora, la escuela estoica, más prudente. Por otra parte, 

' I di seo de la Stoa de preservar el mito redundó también, en cierto 
"iodo, en beneficio de la verdad, pues mantuvo la sensibilidad para 
unos valores simbólicos que, pese a todo, estaban contenidos en el 
1111(0 
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religiosa. Pero el estoicismo se alejó de los cínicos en su caracte¬ 
rística escisión de la ética, según la cual el perfecto cumplimiento 
del deber (el katorthoma obrar rectamente con rectitud de in¬ 
tención) sólo está concedido al sabio ; el no sabio no puede rea¬ 
lizar más que lo conveniente (kathekon = el obrar bien en sí 
mismo sin tomar en consideración la intención). La aportación 
del estoicismo a la subdivisión de la doctrina de los deberes (que 
para los estoicos, a diferencia de Aristóteles, y pese al racionalis¬ 
mo de su método, parece ser una parte de la concepción religiosa 
del mundo) es de la mayor importancia. Pese a todas las exage¬ 
raciones J \ las elevadas exigencias morales que la escuela osó 
plantear fueron para aquella época decadente una sacudida y al 
mismo tiempo un espejo. Precisamente por eso, muchos romanos 
de sentimientos nobles que buscaban dar un fundamento filosó¬ 
fico a las tradiciones morales, frecuentemente tan sanas, de su 
pueblo, se sintieron atraídos, por una especie de afinidad electiva, 
por la ética estoica 37 . 

En conexión con la personalidad ya citada de Posidonio, 
quizá el de mayor importancia espiritual y, en todo caso, el más 
discutido de los estoicos precristianos, hagamos alusión a dos 
comentes secundarias, pero importantes, de la espiritualidad 
helenística: el misticismo astral y el gnosticismo, entonces inci¬ 
piente. En Posidomo encontramos un tipo de pensador atento 
a la ratio, pero también, y muy intensamente, a la mística. Como 
toda orientación de pensamiento panteísta, la filosofía estoica 
albergaba en sí una tendencia a la mántica; la doctrina de la 
simpatía, la idea del pneuma, la compenetración recíproca de 
todos los cuerpos, son teoremas marcadamente místicos, y a los 
que Posidomo dio incremento y fortaleza en medida considera¬ 
ble. Posidonio era un sirio y estaba familiarizado con el culto 
astral de su país. Puede suponerse que estaba especialmente 
capacitado para percibir el parentesco interno que unía a la 

56 Ya hemos dicho anteriormente (cf. nt.33) que el idealismo de la 
Sioa en el problema de la virtud no estaba libre de exageraciones. Su 
negación de ía piedad ante el dolor de los otros y su exigencia de una 
actitud insensible ante el propio dolor resultaban inhumanas. Su prin¬ 
cipio de la permisibilidad del suicidio contradecía incluso la sensibilidad 
moral. 

57 No está fuera de nuestro objeto el exponer brevemente las ideas 
éticas de la Stoa, y especialmente su principio de que lo bueno en toda 
su plenitud puede realizarse partiendo de las fuerzas humanas naturales, 
aunque no sea más que por una selección. Esta convicción equivale 
(cosa que se olvida con frecuencia) a la pretensión del fariseísmo de 
poder realizar la autofustificición. Esta es una coincidencia muy notable 
desde el punto de vista histónco-rehgioso, coincidencia que hay que 
tener en cuenta al interpretar las ideas paulinas sobre la no suficiencia 
del conocimiento de la ley; la opinión de Lagrange de que las obser¬ 
vaciones de San Pablo sobre la ley (en Rom 8) se referían también 
de algún modo ? la ley no judaica, parece recibir, a la vista de lo dicho, 
una cierta confirmación. Por lo demás, la Stoa lleva al fariseísmo la 
ventaja de su mayor sinceridad, dado que reduce extraordinariamente 
la citada selección y llega incluso a confesar en algunas ocasiones que 
el tipo del verdadeio sabio, del poseedor del dogos recto», no se en¬ 
cuentra nunca en el mundo de la realidad 
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idea estoica de la sumisión de todo acontecer a una ley del 
mundo inmutable con la creencia en la predeterminación de los 
acontecimientos terrenos por el curso de los astros y que apo¬ 
yaría la realización de una síntesis entre esta concepción astro¬ 
lógica del mundo y la heimarmene estoica. Les sentimientos que 
en Cleantes despertaba la ley del mundo se unieron de este 
modo con el espectáculo del cielo estrellado, que tenía la ven¬ 
taja, sobre una ley que sólo abstractamente podía ser concebida, 
de su evidente inmediatez y era capaz de provocar una cosmtc 
emolían que podía fácilmente ser tomada por religión. Sobre 
la base de algunas alusiones oscuras de Cicerón, se cree que 
Posidonio enseñaba el «viaje del alma al cielo», del que la con¬ 
templación del cielo nocturno, que llevaba consigo una exaltación 
casi extática, ofrecía una especie de anticipación. En tanto que 
F, Cumont ha estudiado, sobre todo, esta dirección del pensa¬ 
miento y de la influencia de Posidomo 8 , E. Norden se ha 
esforzado por hacer verosímil la tesis de que Posidonio fue el 
autor espiritual de la fórmula de la gnosis divina, que, en su 
opinión, no es de origen griego, sino oriental i<) . Aunque las 
pruebas en apoyo de esta tesis sean demasiado débiles puede 
decirse que en Posidomo son visibles algunos rasgos que carac¬ 
terizan a la orientación gnóstica de finales de la Antigüedad, 
a saber, además de la apertura a ideas procedentes de Oriente, 
un estilo de especulación formalmente distinto. Esta nueva for¬ 
ma de especulación procede, más que nada, intuitivamente* 11 , 
y en el encuentro con el objeto a que se encamina su esfuerzo 
reflexivo (objeto que, en último término, va limitándose cada vez 
más a Dios y al alma, aunque, dado que se tenía de Dios una 
concepción panteísta, abarca la totalidad) se esfuerza por conse¬ 
guir exaltaciones anímicas que puedan llegar hasta el éxtasis o, 
por decirlo de forma más general, a vivencias emocionales. Con¬ 
cebido de esta forma, el gnóstico es, como tipo mental y reli¬ 
gioso, posible en todo tiempo y en todo pueblo Puede con- 

s Las conclusiones de los primeros trábalos de CUMONT sobre estas 
i< liciones han sido resumidas brevemente por R. LicHTENHAHN, Die 
i'tillhche Vorherbesttmmung bei Paulus und m der Posidonuimschen 
l’lnlosophte (Gotungen 1922) p 73s. 

'' Ágnosios i heos (Leipzig 1913), especialmente 99ss. 

Los estudios hechos sobre el uso de la familia de palabras yi- 
(Z(.’ki/.siv en la literatura griega antigua han dado como resultado que 
iodo lo que puede ser obieto de una pregunta, puede ser también 
objiio de un y,yyiócrxetv» (Bultmann en KltTEL, I 690). y así puede 
'I'» se deba más bien a una casualidad el que estas palabras no se 

■ mui míen sino con relativa rareza referidas a Dios, lo que tiene tam¬ 
ben una razón interna; prescindiendo del dios filosófico, no había 
111 ' que 0so> míticos (y sólo más tarde también astrales); pero éstos, 
I'IM is miente por lener su patrn en el rano (y fuera de él sólo en el 

■ nho), no son un objeto adecuado para un yiyvtíxrxeiv- 

11 luí la gnosis plenamente desarrollada, incluso el conocimiento es 

■ l"' ido como un don del cielo. Sobre esto. Bultmann, l.c., 693-695. 

I li INEMANN lo ve representado, dentro del clasicismo griego, en 
l'l >i*»n, por oposición a Anaxágoras (cf. su art. Therapeuten: PW A5). 
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tarse, pues, con que esta posibilidad comenzara a realizarse, en 
el marco de la antigüedad pagana, ya en la primera mitad (pre¬ 
cristiana) del helenismo, en el período de fusión de Oriente y 
Occidente. Pero la demostración exacta de la existencia precris¬ 
tiana de esta corriente de espiritualidad, que, como tal, se dis¬ 
tingue neta y precisamente de la orientación total del paganismo 
antiguo, hasta hoy no ha podido ser sino muy limitadamente 
intentada 43 . 


4. Dioses extranjeros 

El carácter abierto del marco geográfico habitado por los 
griegos y las relaciones comerciales con Asia y Egipto, existen¬ 
tes ya muy tempranamente, y que, al menos por algunas ciudades 
(entre ellas Atenas), fueron mantenidas incluso en la época de 
mayor aislamiento cultural de Grecia, a saber, en el período 
geométrico primitivo 44 , cuidaron de que los griegos entraran 
en contacto con dioses extranjeros desde época muy temprana; 
en el fondo, Dionysos y algún otro dios fueron importados. Pero 
la postura respecto de los dioses extranjeros debe ser totalmente 
distinta en una religión que ya esté relativamente consolidada 
y en otra que esté sólo en trance de consolidación. Los griegos 
coloniales que poblaban las franjas costeras del Asia Anterior 
poseían ya, cuando tropezaron allí con dioses extranjeros a los 
que estaban dedicados cultos de importancia, una religión per¬ 
fectamente conformada, y no sintieron la necesidad de atentar 
contra lo que era propiedad de aquellos dioses indígenas; el 
templo de Aitemis en Efeso conservó su autonomía. Cierto, el 
cambio de nombre de Efesia, a quien se llamó Artemis, es ya 
un caso de mterpretatio grueca; los griegos tenían un firme cri¬ 
terio religioso en sus propias creencias, y lo aplicaban al juicio 
de los dioses extranjeros, en la convicción de que la creencia 
encarnada en éstos había de estar representada ya en el mundo 
divino griego, y que, en consecuencia, el nombre del dios extran¬ 
jero podía traducirse exactamente con el nombre de una deidad 
griega. Un cambio de nombre similar experimentaron los distin¬ 
tos dioses supremos de Cana, que fueron equiparados a Zeus 4 

43 Cf. sobre esta inseguridad, Handbuch p.575s; hoy en día se ha ami¬ 
norado algo, pues una parte de los manuscritos halladados en el año 1947 
en el desierto de Judá (no es seguro que sean precristianos) contiene 
elementos gnósticos; así el comentario del libro de Habacuc. Cf. K. G. 
Kuhn, Die m Palastma gejundenen Handschnjten und das N. T.: 
«Zeitschr. f. Theoí. u. Kirche» (1950) 192-211. 

44 Cf. supra Religión de los griegos V I nt.185. 

45 Al Baal de las ciudades sirias y al dios que en otras reglones del 
Asia Anterior fue venerado como dios de las alturas se le dio frecuen¬ 
temente el nombre de 0q íiJ/tCT-roc (Hypsistos). Este nombre lo utiliza 
Píndaro en dos ocasiones en relación con Zeus (cf. L. ZlEHEN en el 
art. Thebau PW 5A, 1517). En algunos Sabazios del Asia Menor parece 
darse un caso especialmente notable, no de simple interfiretatto graeca, 
sino de refundición de una denominación judía de Dios, «Dios Sa- 




IA RLLIGIÓN DCI HELENISMO 


181 


La Isis egipcia se introdujo ya, en época temprana, en las gran- 
des ciudades marítimas de Cormto, Egina y Atenas <8 . Su equi- 
paración a Deméter, que fue acompañada por la equiparación 
de Osiris a Dionysos, es uno de los más notables ejemplos de 
la interpretado graeca ; el primer testimonio escrito de esta iden¬ 
tificación nos lo ofrece ya Herodoto 47 . Cuando la Madre minor- 
asiática fue conocida en Atenas y en otros lugares de Grecia, 
encontró allí una figura emparentada en la madre de Zeus, Rhea; 
aunque la imagen de ésta había perdido los rasgos salvajes y 
naturalistas, la Gran Madre de Asia, que en muchas ocasiones 
no llevaba otro nombre que el puramente apelativo de «Madre», 
con el epíteto (que en la mayoría de los casos denuncia origen 
oriental) de «la grande», pero que también frecuentemente fue 
invocada con el nombre de Cibeles o con otros nombres locales, 
fue identificada a veces con Rhea le . La imagen del Adonis sirio 
(que en la Atenas del siglo V era ya tan bien conocido, que la 
coincidencia de sus ritos funerarios con la partida de la flota 
siciliana pudo ser interpretada como un presagio nefasto) 4) , 
como la de su doble frigio y como la de Atis, el parigual de la 
Gran Madre, tenían rasgos tan peculiares, que no provocaron 
ningún intento de interpretación griega. En cambio, en la diosa 
siria que lo acompañaba, Atargatis, los griegos creyeron reco¬ 
nocer a su Afrodita r °. Pero estas identificaciones no son todavía 
sincretismo; el auténtico sincretismo comienza allí donde el 
sentimiento de poseer en la religión propia algo más elevado y 
superior entra en crisis. Esta fue la situación que se produjo 
a consecuencia de la gran transformación política iniciada por 
Alejandro Magno. Era necesario que los antiguos dioses de las 
ciudades griegas, a los que en otro tiempo se había atribuido 
su apogeo, se vieran implicados en aquel momento en la deca¬ 
dencia de la polis, decadencia que constituye uno de los fenó¬ 
menos específicos que separan al helenismo del período clásico. 
Otras potencias políticas se elevaron —los generales de Alejandro 
y las dinastías fundadas por ellos—, que desplegaron su poderío 
predominante en los lejanos países del Oriente Próximo. Durante 
cerca de siglo y medio fue allí donde se hizo la política mundial, 
como los griegos de la metrópoli tuvieron amargas ocasiones de 
comprobar. Los dioses y numma de aquellos países (a quienes 
los nuevos señores, pese a la introducción a que procedieron de 
cultos griegos en sus nuevas ciudades, respetaron) demostraron 
su vitalidad frente a la dynamis envejecida de los dioses de la 

Ixolh», en una forma mmorasiática; sobre esto, F. CljMONT, Die onent. 

k< listonen"' 59. 

1(1 Otros detalles en O. Kern, II 335. 

17 2,42 (otros textos: Turchi, Fontes hist. myst. n,186ss). 

Is Rea-Cibeles, por ejemplo, pasa por ser la madre de los conbantes, 
<l'i< forman el séquito cultual de la gran madre asiática y aparecen en 
nimbas ocasiones fundidos con los Cabiros 

1 ' Plutarco, Ñutas 13. 

11 Así, por ejemplo, Apolodoro (Bibhot. 3,14,4) y Luciano (De 
n vim Dea passim); textos en Turchi, n.291 y 296. 
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polis helénica. Es posible que no se tuviera tan clara conciencia 
de estas ideas como la tiene hoy la historia de las religiones 
a la vista del característico fenómeno del decreciente prestigio 
de los antiguos dioses griegos en las poleis de la metrópoli ’’; 
pero ello no quita que sea segura la repercusión de estos pen- 
samientos en el proceso citado. En favor da esta tesis habla 
también el hecho no menos extiaño de que las deidades de las 
comunidades campesinas de la antigua Grecia, al parecer y pese 
al paulatino despoblamiento, conservaran mejor la antigua esti- 
mación ’ 2 . Naturalmente, una vez reconocida la relatividad de 
los dioses patrios, cabía una solución distinta de la del smcre- 
tismo o la de sus escalones previos, a saber, la de la negación 
de los dioses, que, si no intervenía un sucedáneo de origen 
filosófico, equivalía al nihilismo religioso. La elevación de los 
señores terrenos a la categoría de déspotas divinizados no hacía 
sino enmascarar débilmente este nihilismo, pues en el curso de 
toda su historia, la Antigüedad no se decidió nunca a eauiparar 
también en su interioridad a los hombres vivientes con los dio¬ 
ses ; una prueba elocuente de ello la tenemos en el hecho de que 
nunca, ni en época romana, fueran ofrecidos sacrificios a los 
déspotas divinizados ”, Pocos son los ejemplos que la historia 
de la época helenística registra de hombres que sacaran aquella 
última consecuencia y renunciaran totalmente a los dioses. El 
evhemeristno, de que ya hemos hablado brevemente, por mucho 
que se insista en que la voluntad de su autor era la de no hacer 
vacilar para nada la fe en los dioses ' 4 , equivalió de hecho a un 
vaciamiento y socavación de las imágenes divinas, que acabaron 
totalmente con la superioridad propia de los dioses. Por otra 
parte, algunas de las formas de la veneración de Tyché deben 
ser calificadas de ateísmo enmascarado. Tyché es un concepto 
abstracto y en sí mismo indiferente o ambivalente ’ ; pero un 
hábito de la lengua dejó el campo libre a su significación posi¬ 
tiva, y Tyché fue concebida como la fuerza portadora de feli¬ 
cidad. Las extrañas fluctuaciones de la historia externa en la 
época helenística, la fortuna, a la que racionalmente no podía 
encontrarse ningún fundamento, de algunos aventureros, así 
como la dessiacia tenaz y aparentemente irracional de otros, 
pudo haber hecho cieer a los griegos, a les que un hábito mental 
de procedencia y tendencia mítica hacía quedarse en las causas 
próximas puramente fantásticas, en la existencia de una fuerza 
del destino que ellos se imaginaron como un /oeíttov autónoma¬ 
mente existente y eficaz. Pero para muchos, Tyché era sólo una 

’ 1 Nilsson subraya esto en su trabaio P roblems of the Histor y of 
Greek Rehgton m the Hellents te and Román Ace. «Harvard Theol 
Rev.. 36 (19¿3) 251-275. 

,2 Nilsson, ibid., 257. 

Nilsson, íbid. 

1 Jakoby: PW 6,964, oponiéndose a C Langer : «Angeles» 2 (1926) 
59. 

Esta es la |usta opm'ón de Nilsson, l.c., 263. 
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palabra cuya significación no superaba a la de la casualidad 
afortunada; transfiriendo a Automatia los honores cultuales tri- 
bufados a Tyché, daban franca expresión a esta idea La idea 
de heimarmene había tenido validez ya antes del estoicismo (la 
palabra se anuncia ya en Homero), pero fue éste, con su exph- 
cación determinista del mundo y de la historia, el que la basó so- 
bre nuevos fundamentos. En oposición a Tyché, a la hetmarmene 
va unida la idea de destino implacable 7 . Pero todo fatalismo es, 
en el fondo, deprimente: ante una fuerza de este estilo, el hom- 
bre se siente como un esclavo nostálgico de liberación. De hecho, 
la idea de hetmarmene, dado su tenebroso contenido, provocó 
en alta medida estos sentimientos, y, en consecuencia, arrojó a 
los hombres en brazos de religiones y de corrientes pseudorre- 
ligiosas que ofrecían una perspectiva de liberación, y entre las 
que hay que citar, ante todo, los misterios y la magia. 


5. Asociaciones religiosas privadas 

Para comprender el papel que las asociaciones desempeñaron 
ya en la antigua Grecia en la vida religiosa es necesario recordar 
que la religión pública era exclusiva de los ciudadanos. Sólo 
uniéndose en asociaciones privadas podían los no ciudadanos, y 
especialmente los esclavos, llegar a participar en actividades re- 
ligiosas comunitarias. Puesto que además, en la mayoría de los 
casos, habían llegado del extranjero, era natural que se agruparan 
siguiendo el principio del paisanaje De esta misma forma 
satisficieron sus necesidades religiosas los mercaderes extranje¬ 
ros establecidos en Grecia ’ 9 . En tercer lugar hemos de «tal¬ 
las asociaciones de griegos destinadas a atender aquellos cultos 
que no eran inmediatamente cultos estatales, como, por ejemplo, 
los de los auténticos misterios dionisíacos. Ahora bien, lo que 
en el mundo griego de la época clásica se había mantenido 
dentro de un marco de claros límites, en la época helenística ad¬ 
quirió un considerable incremento. La época temprana del he¬ 
lenismo fue una época de apogeo de las asociaciones religiosas 
privadas; en la época imperial destacan las asociaciones cuyos 
miembros se agrupaban por profesiones l0 . Puesto que el aspecto 
leligioso era poco importante y es mal conocido en la vida cor¬ 
porativa de estas asociaciones profesionales bl y puesto que las 
asociaciones cultuales más interesantes para nosotros (las dedica¬ 
das a los dioses extranjeros) las consideraremos al hablar de los 

0 En Siracusa, Timoleón le dedicó un culío en h mansión del 
uitdthos dannon, cf. Wernicke : PW 2,2605. 

7 Cf Gundel, art. Hetmarmene PW 7.2622-45; sobre la corriente 
opuesta desde Carneades hasta el final de la antigüedad, cf. D. Amand 
( ve ase bibliografía). 

s Cf. Westfrvann, art. Sklaverei PW. 

’ Sobre esto, Kern, II 225 y 236 

1 " Nilsson, 1 c., 260 

* 1 Cf Stockle, art. Berufsvereme■ D W, suppl., 4,202. 
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misterios, podemos contentarnos aquí con estas observaciones. 
El papel que G. Hemrici creyó deber atribuir a las asociaciones 
religiosas paganas como modelo en la conformación de la cons- 
titución de la Iglesia no es hoy ya admitido ni por la historia 
protestante de la Iglesia. 


6. Dioses caritativos 

El concepto del dios que «concede gustosamente» (éifirj xoo;) 
era conocido ya en la Grecia antigua G2 . El ascenso de los dioses 
olímpicos al rango de deidades del Estado y el esplendor del 
culto público que se les tributaba contribuyeron a que el pueblo 
sencillo se sintiera separado de ellos por un abismo 6:: . La in- 
clinación que cada persona sentía hacia un dios determinado 
puede haber tenido motivos tan diferentes como la especial in¬ 
clinación de un cristiano católico hacia este o el otro santo. Lo 
indudable es que existía y que contribuyó a que la religiosidad 
privada se dirigiera hacia otros dioses totalmente distintos de 
los del culto público. Cuando en la imagen de un dios (quizá 
como la había acuñado el mito) había rasgos apropiados para 
despertar la confianza, o cuando dicho dios, concediendo repe¬ 
tidos favores, se había manifestado inclinado a prestar ayuda, 
era posible que se le adhiriera un culto que, por lo que hace 
a su raigambre real en el pueblo, relegaba a la sombra a los 
más esplendorosos cultos públicos. En el helenismo son dos 
especialmente los grupos de deidades que experimentaron un 
ascenso de esta clase: primero, los dioses salvadores (entre ellos 
ante todo, Asclepios): después, los Cabiros de Samotracia, iden¬ 
tificados con los Dioscuros, y especialmente reputados como 
auxiliadores en los peligros del mar. 

Hemos hablado ya de Trikka, en Tesalia, patria de la vene¬ 
ración del semidiós Asclepios, el hijo de Apolo y de la mortal 
Coroms, así como de Epidauro, en Argos, lugar principal de 
su culto; hemos hablado también de su adopción en el culto 
estatal ateniense, adopción en la que Sófocles participó perso¬ 
nalmente. Las curaciones milagrosas que aparentemente tuvieron 
lugar en Epidauro y en otros centros de su culto, especialmente 
en Cos*’ 1 y en Pérgamo extendieron extraordinariamente la 

62 Kern, I 124. 

0 1 Con ello no discutimos el hecho de que el aumento del esplendor 
del culto publico tributado a estos dioses contribuyó a prolongar la 
«fe» en muchos de ellos. Pero a nosotros nos interesa el grado mayor 
o menor de atracción sentimental que ellos ejercían, y en este punto 
el esplendor y el carácter oficial deí culto estatal no podían tener otra 
influencia que la indicada. 

1,4 En Cos era el linaje médico de los asclepíadas el que cuidaba la 
tradición del culto de su heroe epómmo. 

6r ‘ En Pergamo fue donde, en el siglo II después de Cristo, el sofista 
Arístides, enfermo de los nervios, buscó la ayuda de Asclepios, de quien 
escribió un elogio literario. 
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fama del semidiós; reseñando en piedras que se colocaban en 
los santuarios estas curaciones, se cuidaba de mantener viva la 
confianza de los peregrinos. A los que se dirigían a él, el dios 
les indicaba en sueños, mientras dormían en su templo, los me¬ 
dios de la curación. 

Los Dioscuros forman parte del estrato más antiguo (indoger¬ 
mánico) f ’' de la religión griega; pero sus figuras, que sufrieron 
muchas fluctuaciones en el curso de la historia, resultan poco 
claras. Desde época arcaica gozaron de un culto de especial re¬ 
lieve principalmente en Esparta, donde pasaban por ser pode¬ 
rosos auxiliadores en la lucha. En el resto de Grecia, sobre 
todo en Atenas, su rango era el de dioses domésticos, a los que 
se honraba especialmente en los banquetes solemnes, en los 
que se les hacía una ofrenda, y que se creía presenciaban; en 
el conjunto de creencias relacionadas con ellos está presente, 
pues, la idea de la epifanía. Muy especialmente necesitado de una 
especie de epifanía de la deidad se creía el hombre antiguo 
cuando se hallaba en peligro en el mar y temía perder su vida. 
Ahora bien, en Samotracia eran venerados desde tiempos muy 
antiguos unos dioses adolescentes, los Cabiros, antiquísimas divi¬ 
nidades ctónicas, que pertenecen evidentemente al conjunto de 
cultos de la vegetación propios del «ángulo del Tauro» bl . Su 
culto tenía un carácter mistérico especialmente arcaico; su centro 
lo constituían, al parecer, el símbolo fálico y un hieros gamos 6R . 
La confianza que los navegantes que se hallaban en peligro en el 
mar depositaban en estos antiguos daimones de la vegetación está 
testificada en época clásica, y desde entonces no hizo sino crecer. 
Cuando en época helenística fueron identificados con los Dios- 
euros y cuando los Tolomeos les concedieron su alta protección, 
comenzó para su culto una época de gran apogeo. 

Hay razones para suponer que el incremento, tan notable en 
época helenística, de la creencia en los daimones guarda relación 
con el hecho de que, cuando eran benévolos, eran concebidos 
como una especie de dioses caritativos. Lo que en época hele¬ 
nística se incluye como esencialmente nuevo en la creencia en 
los daimones, existente desde la época antigua F \ es la legiti¬ 
mación filosófica del concepto del daimon malvado; legitimación 
que, a juzgar por el testimonio de Plutarco, fue realizada por 

66 Material en Nilsson, 380ss 

67 _Esto no significa, ni mucho menos, que derivemos su culto de la 
religión fenicia; hoy en día no hay ninguna tendencia a, como se hacia 
en otro tiempo, buscar su origen en aquellas regiones. Cf. sobre esto, 
así como sobre todo el culto samotracio, O. Kern, I 235ss; especial¬ 
mente sobie la supuesta afluencia de peregrinos a la isla en el hele¬ 
nismo, 11 184. En la filial tebana, el carácter ctónico de los Cabiros era 
lodavía más marcado. Allí pasaban por ser titanes. 

(,R O. Kern : PW 10,1425ss; sobie el ascenso de su culto cf. Kern, 

1 239s, y los informes de las nuevas excavaciones (cf Religión gnega 
P 110 nt 265) 

,,J De esta opinión es, por e]emplo, NlLSSON en la nt.37 del trabajo 
tu ido. 
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fuentes reveladas, partiendo de sus propios presupuestos, consi¬ 
deran como espíritus caídos, incluyéndolos así dentro de una ca¬ 
tegoría totalmente distinta a la de los daimones de los paganos) 
los que constituyen la fuerza real que se esconde detrás del culto 
de los ídolos, que en sí no son más que pura apariencia. 

Y, por último, la predilección por los dioses caritativos dio 
un nuevo impulso al culto de los héroes. Puesto que hemos dicho 
ya lo necesario acerca de sus orígenes y de sus formas en la Gre¬ 
cia antigua 7 , nos contentaremos aquí con indicar que en el 
helenismo las personas privadas comenzaron a «heroificar» tam¬ 
bién a los muertos corrientes, que, en consecuencia, fueron re¬ 
presentados frecuentemente en les relieves sepulcrales con las 
dimensiones sobrehumanas de los héroes, y a los que se tribu¬ 
taron otras clases de honores heroicos. Hemos de ver en ello 
un síntoma más de la necesidad de trascendencia del hombre 
helenístico y de su búsqueda angustiosa para, dentro de su mun¬ 
do de creencias y de los usos de su religión tradicional, hallar 
los medios que le posibilitaran el cumplimiento de este deseo. 


7. Misterios orientales 

Vanas de las tendencias que hemos registrado nos llevan a 
constatar la existencia de un proceso de interiorización que es 
característico de la religión de la época helenística. Es este punto 
en el que no es fácil valoiar objetivamente los distintos aspectos 
que es necesario distinguir. Es innegable, por ejemplo, el aban¬ 
dono de tendencias filosóficas que se interesaban por la vida 
pública. Se ha dicho con razón que ello está en marcada oposi¬ 
ción con el ideal platónico de contemplación, puesto que Platón 
sitúa conscientemente la vita contemplativa al servicio de la 
comunidad " |J . Esta especie de conversión hacia lo interior tiene 
sus raíces, pues, en un individualismo unilateral, y i epresenta, 
en consecuencia, un paso atras, Pero, por otra parte, la fuerza 
linncipal de la religión reside en su relación con el problema 
existencial del hombre, y por ello interesa ante todo a la persona 
individual, que a través de ella reconoce estar destinada a una 
existencia trascendente (que concibe como un bien otorgado pol¬ 
la deidad), en la que su suerte personal viene determinada poi 
su comportamiento moral durante su vida en este mundo. El 
que en una época en la que el culto público, pese a su esplendor 
, Alano en ocasiones todavía muy grande, había peidido tuerza 
al i activa interna, estos pensamientos individualistas, fundamen¬ 
tados en la esencia estricta de lo religioso, pasaran cada vez 

Religión griega párr.4,3. 

' De esta concepción de PrsTbGILRE se separa la valoración de i AE- 
, i i que ve una oscuridad misteriosa en toda la tendencia de la filo- 
,,| 11 , la contemplación. (Esta tendencia contemplativa _ habría hecho 

IVotagoras tecomendara ya el alejamiento de li política [TaeGER, 

I 1 i<> I ) 
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de nacimiento y en su carácter originario. Incluso si renunciara- 
mos a dar al concepto helenismo una extensión que abarque en 
sí la época imperial romana, el mundo de los misterios orientales 
seguiría constituyendo una parte de la historia de la religión 
helenística. Pues, prescindiendo del importante papel codeter- 
minador que los misterios orientales desempeñaron en aquella 
mezcla cultual que al final de la Edad Antigua se impuso en 
casi todo el imperio, su importancia en el horizonte vital de 
los griegos pobladores del mundo oriental helemzado (horizonte 
del que los cultos orientales formaban parte en su totalidad, 
es decir, con inclusión de su contenido mistérico, estuviera este 
todavía en desarrollo o ya perfectamente conformado) tuertan 
grande, que por lo menos una parte de estos griegos cayo ya 
en época precristiana bajo el hechizo de dichos cultos secretos. 

Si lo único que nos interesara aquí fuera trazar el cuadro 
de la religión griega de la metrópoli en la época helenística 
precristiana, podríamos pasar con relativa rapidez sobre los mis¬ 
terios orientales 80 , pues, por lo menos por lo que hace a la época 
precristiana, no tenemos casi ninguna prueba de que estos cultos 
mistéricos llegaran a alcanzar en la metrópoli griega un prestigio 
considerable 81 ; de la presencia en Grecia de los misterios de 
Mithra, por ejemplo, no sabríamos absolutamente nada si no 
fuera por las recientes excavaciones, que han demostrado la 
existencia en Eleusis, en el siglo iv d.C., de un templo de Mi- 
thra s2 . Es posible que, al comenzar la época helenística, el culto 
de Mithra se encontrara todavía en aquel período de conforma¬ 
ción que había comenzado en la meseta de Capadocia en la época 
de los Aquemémdas 83 y que estuviera ocupado todavía en la 
¡ilación de sus formas, que tanto se diferencian del esquema 
habitual de los misterios, y que más^ tarde habían de hacerlo 
lan atractivo especialmente para el ejército imperial. Los dioses 
miéntales que en el curso de los últimos siglos antes de Cristo 
tonsiguieron hacerse notar de forma perceptible en la vida cul¬ 
tual 'de la antigua Grecia, lo deben en menor medida a sus 
misterios que al aspecto público de su culto; volveremos sobre 
esto en nuestro breve esbozo de los misterios egipcios. 1 ero es 
posible también que la sensibilidad antigua no estableciera una 
mía diferencia entre los misterios auténticos y el culto publico 
¡os dioses orientales, dado que éste incluía también los lla¬ 
mados dromena, acciones cultuales de carácter mímico (es decir. 


Esta es la postura adoptada por WlLAMOWITZ ante todo este con- 
imun de misterios orientales; NlLSSON (como lo hiciera antes Kern) 

, 1, i liberado de ella (vease supra nt.51). 

1 Sobre esto, O. Kern, III 210. 
tf Kern, III 242 nt.l. , r , „ 

Sobre esto, F. AlTHEIM : «Das Neue Bild der Antike». C.3 : U je 

I Mi, ,t,r antiken Welt (Berlín 1943) 46; sobre los contactos anteriores 

I, lo únceos con el complejo religioso persa, que, como toda la chi¬ 
mo , p.isa, al comenzar el helenismo quedo relegado a segundo ter- 
.. y solo paulatinamente empezó a imponerse de nuevo, ct. 1S.ERN, 

II ' "■ 50 y WlKANDER (vease bibliografía). 
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lina esoecie de drama cultual). También para el profano de nues- 
tros días estos dos aspectos de los cultos orientales helenísticos, 
el aspecto público y el secreto, se entrecruzan constantemen¬ 
te 81 - P sólo partiendo del presupuesto de esta faltai de nitid 
en la diferenciación puede incluirse el culto de^ A ^ nis ’ £ 8 , 
sólo en algunas de sus ramificaciones tiene carácter misteiico 
dentro del grupo de los cultos materiales, 

Pero antes de pasar al estudio detenido de la forma y de la 
importancia de los P misterios orientales en el helenismo, heims 
destratar brevemente de la expansión de los misterios griegos de 
Dionysos en el mundo helenístico. 

Ya en nuestro miento de fijar la forma de los místenos de 
Dionvsos en la época clásica nos vimos obligados, dada la es 
r1 ,„ 7 y de fuentes, a utilizar documentos de época helenística, 
tales como algunas inscripciones del Asia Menor y el estatuo 
de la asociación ateniense de los soban nos, que d ? U '" d ^°J e 
época poscristiana No puede extrañamos que el Asia Menor 
de donde los usos mistéricos diomsiacos eran oriundos, resultara 
ser un suelo especialmente propicio para su continuación, de la 
m e nos ofrece una prueba" entre otras, aquella inscripción de 
Mileto, tan frecuentemente citada, que testimonia la practic; 
de la omofagia dentro de les ritos de un culto a Dionysos esta- 
talmente controlado. Es éste un rito que pretende evidentemente 
continuar las costumbres de las ménades, que según la leyenda 
en sus carreras diomsíacas en época mítica devoraban crudo el 
ammTl que despedazaban; no cabe duda tampoco de que la 
práctica \n cuestión se basaba sobre la misma ideología que 
tenía por fin o (lo que probablemente es mas^exacto) quena s 
expresión de la conciencia de unión con el dios . La expansión 
de P Dionysos fuera de Grecia era conocida desde hace mucho 
tiempo a través de las fuentes romanas, que nos hablan del 
arrebato diomsíaco, que afectó al sur de Italia en los sig_ 
n-i a C y condujo a los excesos que son conocidos como «escán¬ 
dalo délas Bacanales»; pero todo esto pertenece mas bien a la 

a, v. sai.'ssr.s me set te 
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seivado res.os en «.1 san , Quizá vaya HOPFNER demasiado 
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rÍl&de la Sea" mrpenal (oricntaiizac.ón), volveremos a encontrarlo 
en unión de otras formas del culto sino. 

Véase Religión griega VI l. Religión griega II 

- En su recensión de n tn el ha defendido esta" se- 

nt.28), FCSTUGIERE hace rotar que ), 0 

ganda concepción independientemente de W. F. Ü1TO. 
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historia de la religión romana. A la investigación más reciente 
quedó reservado el descubrir el lazo de unión entre el renací' 
miento dionisíaco del Asia Menor (si podemos arriesgarnos a 
usar esta expresión) y aquel movimiento de masas itálico; este 
lazo de unión está constituido por la oleada de entusiasmo diO' 
msíaco que es posible constatar en Egipto en la época de To' 
lomeo IV. El hallazgo de un papiro nos ha dado a conocer un 
decreto del rey que prescribe la declaración de todos los rituales 
dionisíacos en uso en el país. Junto con otros hechos, entre los 
que hay que contar un pasaje de los libros de los Macabeos 
(2 c.6.7), este decreto constituye una prueba irrefutable de la 
existencia en el remo de los Tolomeos, en época tardía, de un 
movimiento dionisíaco que exigía incluso el control de la^ poli- 
cía estatal 88 . Para comprender la amplia y rápida difusión de 
los misterios dionisíacos en Egipto, hemos de recordar que ya 
en época temprana se había identificado (por lo menos por parte 
de los griegos) a Dionysos con Osiris. De esta forma los semi- 
egipcios podían saludar en el dios misterial de los griegos a 
una deidad en el fondo patria. En los egipcios puros es de suponer 
que lo helénico ejercería todavía un fuerte atractivo, aunque pO' 
co a poco se aproximara el momento en que, en la vida religiosa 
del país del Nilo, el complejo religioso del antiguo Egipto, revi¬ 
vificado, había de relegar a los elementos griegos 8 '. 

Aparte de esto, lo único que sabemos acerca de la forma de 
les misterios dionisíacos de época helenística es lo que nos per- 
miten conocer las aberraciones de las bacanales y algunas pías- 
ticas e inscripciones temporalmente no muy distantes de éstas, 
pero que, en parte, pertenecen ya a la época imperial. Los ase¬ 
sinatos y las obscenidades de las orgías de Roma y del sur de 
Italia (tan duramente castigadas por el Senado) nos hacen suponer 
que en ellas se tomaban como modelo cultual las atrocidades 
(pie desfiguran el mito órfico de Dionysos. Dado que, por regla 
general, los misterios están construidos en torno a la conmemo- 
i ación cultual de la vida del dios que ocupa en ellos el lugar 
central, incluso después de haber sido eliminados estos excesos, 
c! mito de Dionysos había de ser utilizado en toda conformación 
del ritual. Lo peculiar del culto itálico de Dionysos a finales de 
la república y en época imperial se reduce (incluso en las pmtu- 
i is de la villa Item, en Pompeya) a los acompañantes (Sileno, 
Pin) y al trasfondo mitológico griego (es discutible si está re- 
piesentada en ellas la escena de Dionysos y Anadna). El trasron- 
,|.i Iísico-vital de estas creencias se evidencia, si es posible en 
I,.mía todavía más grosera que en los cultos orientales, en la 
111 mioma del descubrimiento de un falo, que parece incluso 
hihcr constituido el núcleo de las ceremonias mistéricas, aunque 
piulo quizá tener (o por lo menos disfrazarse con) la finalidad, 

llu, exposición exhaustiva de esta cuestión, en W1LAMOWH7, II 
I /(>, y en KeRN, III 197s. 

' 1 I lAEGER, II 18s. 
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en sí llena de sentido, de una iniciación en el misterio de l 
sexual. El que también en Pompeya correspondiera a la mujeres 
un papel directivo, incluso, si se quiere, sacerdotal, es caracte 
Atico de los cultos mistéricos de Dionysos y coincide con a 
preponderancia de las mujeres así en los cultos diomsiacos de la 
antmua Grecia como en la ya citada inscripción de Mileto Una 
serie' de figuras femeninas parece, por lo demas, haber ™ 

carácter puramente simbólico. Una mujer de la alta sociedad, 
a“5"X “h esposa de un,cónsul, era el alma de 
d.omsíaca, cuya organización conocemos gracias * un* jnscr p 
ción en honor de esta dama, inscripción que es importante por 
permitirnos adivinar la pervivencia de motivos 
culto dionisíaco, como, por ejemplo, el disfraz. Ocro nd ci y 
importante nos lo proporciona la afumacion de que a citada 
rmiier era una griega oriental; en el fondo, lo que esta comu 
nid'ad doméstica practicaba era un culto exotico en el suelo 
itálico Sería totalmente erróneo el concluir, partiendo 
muy abundantes motivos e imágenes de Dionysos en los m * 
mentos sepulcrales de la época rnraperral cque las personas que 
encargaron dichas obras de arte o aquellas a las que estas «sm 
ban dedicadas pertenecían a asociaciones de mystos dumisiac . 

Esta rápida ojeada sobre la difusión y degeneración del culto 
mistérico de Dmnysos en el helenismo precristiano nos revela 
dos cosas que, con notables diferencias, podemos considerar 

como igualmente válidas por lo que hace a .°, S ™^Am^Isis), 
rió. la vegetación y a sus misterios (los de Adonis, Atis e isisj, 

SmTysCrSneTo^auSA’sobre 1 íos egipaosTa misma impresión 

Connto. No pasará largo tiempo, y la triada de u tos J m J" 
orientales, en sus formas mmorasiatica P E C ‘ a ’ se g “ ncl o 

considerar lo vital que prescinde de puntos de vista morales, 

ción a partir de el. 
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siempre a sacerdotes sin conciencia la tentación de especular con 
los bajos instintos e incluso con la ingenuidad del algunos par¬ 
ticipantes en el culto y abrir la puerta a excesos aislados de 
orden moral, o, lo que en el fondo era todavía peor, incluir 
en toda forma dentro del ritual un comportamiento inmoral; de 
lo primero tenemos algunos testimonios históricos claros' 11 , y 
las fuentes nos permiten a veces suponer que también lo segundo 
ocurrió. 

Vamos en seguida a bosquejar la forma y la importancia de 
los misterios orientales dentro del helenismo; bosquejo en el 
que, buscando una comprensión más profunda, consideraremos 
en conjunto los misterios frigios, sirios y egipcios; pero previa¬ 
mente estudiaremos por separado los rasgos más esenciales de 
cada uno de los tres cultos. 

a ) Cultos egipcios 

Para los antiguos, la creencia en Isis o en Osiris no incluía 
en un principio la idea de ceremonias mistéricas sino que 
conocían a estas deidades por el culto público que les estaba 
dedicado 01 , y del que formaba parte, además del culto diario, 
la fiesta anual del navigium Isidis, con el que, por ejemplo en 
Connto, se inauguraba la navegación. Debemos al rhetor africano 
Apuleyo una descripción de estas ceremonias 91 . En ellas tenía 
lugar una solemne pompé ' ’ que se encaminaba al puerto; el 
principal atractivo de este cortejo consistía en el exotismo de 
¡a indumentaria de muchos de los que tomaban parte en él; 
algunos iban disfrazados, otros llevaban los objetos usados en el 
servicio cultual de la diosa (es decir, de su imagen, que, como 
si fuera humana, tenía que ser asistida y arreglada diariamente) 
Los que mayor impresión causaban eran los sacerdotes tonsu¬ 
rados, vestidos de blanco 97 , que llevaban las imágenes de los 
extraños dioses animales egipcios, y junto a les que caminaban 
numerosos cantores, flautistas y tocadores de sistro ,|s . No podía 

11 Sobre estos extremos poco agradables, pero que no por ello dejan 
<I* ser necesarios para la caracterización de la esencia de es» os misterios, 
st encontrarán datos en HOPFNER, art. Mystenen: PW 16,1335ss. 

Fueron fundamentalmente los teólogos los que estimularon el gran 
inte íes que especialmente los dos primeros decenios de nuestro siglo 
.mheron por el aspecto mistérico de los cultos orientales. Citemos so¬ 
lí me me los nombres de G. Anrich y W. Bousset. 

' Una viva descripción de estos cultos hace CuMONT, Die onent. 
fu Inhumen c.4 (en el párrafo en que estudia el culto divino cotidiano). 

" Met. II 9 (Tljrchi, 198ss). 

1 * Ecce pompae magnae paulatim procedunt» (Met. II 8). 

"* Era uno de los simulacro, spirantia (Met. II 17). 

’ Cf. la descripción de Lucio, que había sido admitido en el cole- 

sieerdotal de los pastophoros (Met. II 30). 

1 I' st os sistros se usan todavía hoy en el culto ctióp’co, como en 
ii miKKido libro de viajes por Palestina narra Morion, que fue testigo 
i*" ‘luiil de las ceremonias de la pasión y de la resurrección celebra- 
li poi los etíopes; las ceremonias se celebran todos los años sobre 
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faltar tampoco una urna conteniendo agua del Nilo, considerada 
como divina. Una vez llegados al puerto, se hacía a la mar una 
embarcación consagrada a la diosa. 

H. Junker, basándose en textos y representaciones figurativas 
de la época tardía de Egipto, ha hecho en su conferencia Myste- 
nen des Osms n un cuadro sugestivo de los misterios de Ósins 
tal como eran celebrados en el antiguo Egipto. Aunque el ma¬ 
terial sobre el que se basa data, como queda dicho, de la época 
tardía, Junker cree que el núcleo de estos misterios es antiguo; 
en su opinión, los puntos esenciales pueden reencontrarse 2.000 
años antes, en el Imperio Medio, y el comienzo de los misterios 
debe ser situado todavía algunos milenios antes. Para nosotros 
es importante constatar que la segunda de las tres formas de 
representación del destino de Osiris distinguidas por Junker, a 
saber, la de las marionetas, preforma evidentemente las ceremo¬ 
nias que con el nombre de «hallazgo de Osiris» eran celebradas en 
Occidente en época helenístico-romana; tenemos pruebas de que 
la búsqueda y hallazgo de Osiris eran celebradas anualmente en 
un lugar del Oriente griego así como en Roma, donde tenían 
lugar en el mes de noviembre. Estas ceremonias constituían una 
representación cultual del doble destino del representante egipcio 
del ritmo natural. El mito poetizó las especiales condiciones que 
rigen el curso de la vegetación en Egipto, simbolizándolas en una 
narración del asesinato de Osiris 101 por Typhon-Seth, encarna¬ 
ción del abrasador viento del desierto I02 . La derrota de Osiris 

el techo de la iglesia, y toda su estructura recuerda la representación 
escénica cultual del desuno de Gsitis. 

1,3 Publicado en «Semaine d’Ethnol. reí.» (Tilburg) (Enghien- 
Moedling 1923) 414-26. Este corto resumen, que se basa totalmente en 
fuentes inmediatas, basta para nuestra intención, que es sólo la de lan¬ 
zar una mirada a las formas protohistóricas antecedentes de las del 
culto de época helenística (en el Handbuch del autor [268ss] están 
tratados otros problemas; también los de la forma primitiva y la pro- 
tohistona de los misterios egipcios). 

]l,t * La actual Gallípoli; sobre esto como sobre lo que sigue cf. las 
notas de CUMONT a la parte en que estudia los cultos egipcios. 

1111 A. SCHARFF (Dre Ausbretlung des Osinskultes m der Fruhzett 
und wahrend des alten Reiches: «Sb. d. B. A, d. W.» [Munich 1947], 
Ph.-hist. Kl., fase.4), pretende subrayar, más de lo que era costumbre 
hasta ahora, la importancia de Osins como dios de la vegetación, por 
contraposición a su valor como rey mítico. Según ello, Osiris se habría 
convertido en dios rey por la fusión del mito natural que era propio 
de él con la leyenda de la disputa entre Horus y Seth por la sucesión 
en el trono (6). ScHARFF llega incluso a considerar la posibilidad de 
que el dios egipcio de la vegetación, dada su similitud tipológica con 
Adonis, hubiera llegado al delta del Nilo en época muy temprana (mi¬ 
lenio iv) con los semitas. En Plutarco es la figura de Osins, rey hu¬ 
mano. la que predomina, pero ni siquiera a un occidental como Tibulo 
le falta sensibilidad para comprender la relación de Osiris con el 
Nilo, dador de la ferahdad (KliNGNER cit. en ScHARFF, nt.24). Según 
ScHARFF, en Busins habiía tenido lugar la asociación del dios de la 
vegetación Osins con el dios local, imaginado como monarca, lo que 
traio consigo que el mito natural de la muerte y del renacimiento de 
la vegetación fuera considerado en coniunto con la leyend» de la muerte 
y resurrección de un rey bienhechor de época primitiva (23). 

102 Según ScHARFF, Seth sería un dios del delta oriental, dios del 
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tiene en el mito rasgos especialmente crueles a causa del descuar¬ 
tizamiento de su cadáver en catorce pedazos. Isis reúne estos 
catorce trozos, y con ello comienza la descripción del destino 
mítico de Osms, que vuelve así a la vida, aunque no en el mundo 
superior (donde su hijo Harpócrates se hace cargo de sus fun¬ 
ciones reales), sino en el remo de los muertos L "', que gobierna 
como juez. El juego cultual que representaba el dolor de Isis 
por la derrota de su esposo, así como su participación en el 
hallazgo y revivificación de su cuerpo, había sido conformado 
ya en una época que a la mentalidad helenística se aparecía 
como inimaginablemente lejana 104 y conservó su forma, en lo 
esencial, hasta el final de la Antigüedad. Algunos egiptólogos 
creen que el aspecto mistenal se le añadió en época muy avan¬ 
zada, quizá sólo como una consecuencia de su contacto con el 
mundo griego ‘ ll El misterio comprendía, además de una inter¬ 
pretación más profunda del episodio representado en el juego 
público, ceremonias propias, a las que se tenía acceso, según 
estaba preceptuado, en forma gradual. Si podemos considerar 
válida ya para la época helenística precristiana la descripción del 
primer grado de la iniciación tal como la insinúa Apuleyo en el 
libro undécimo de sus Metamorfosis, podríamos concluir que la 
esencia de este grado de iniciación consistía ya entonces en una 
especie de anticipación del viaje al trasmundo, anticipación que 
era sugerida a los candidatos a la iniciación por medios suges- 
uvo-hipnóticos 10<> . El fruto de esta vivencia era, según Apuleyo, 
una «transformación» del candidato, que, envuelto en vestiduras 
solemnes, con una antorcha en la mano y una corona de palmas 
sobre la cabeza, se presentaba ante los espectadores como un 
dios y se llamaba a sí mismo renacido 107 . Pero esta última pa¬ 
labra está usada por Apuleyo en relación con la nueva metamor- 
losis del asno Lucio, que se convierte en hombre; todo queda, 
|nies, dentro de las categorías del mundo terrenal, o, por lo 
menos, físico. No sabemos nada acerca del segundo y tercer 

di sicrto, del calor y de la sequía (25). La leyenda de su lucha con 
1 lorus atraviesa toda la literatura egipcia, por lo que también ScHARFF 
ulmile la historicidad de su núcleo (32). 

11,1 Sobre esto, Scharff, 34, que llama la atención sobre el hecho 
*l« que Osins, como señor de los muenos, es imaginado como «resi¬ 
dí nle en el interior de la tierra» y con ello otra vez como dios de la 
v< )’< lación, «responsable del crecimiento de las plantas, especialmente 
di los cereales». 

11,1 Ya Herodoto conocía esta leyenda y la tenía por antiquísima 

■" JUNKER, en cambio, subraya en el artículo citado el carácter mis¬ 
il uto de la representación egipcia de la leyenda de Osins. 

1(11 W. WlTTMANN (Das Istsbuch des Apuletus, Stuttgart 1938) ha 
ido ti último en ocuparse detenidamente de esta interpretación; las 
liu nits principales las constituyen las alusiones, intencionadamente os- 
< ni is, de APULEYO, Met. 23. Sobre su interpretación vease también 
lloriNiR: PW 16,133&ss. 

1 1 En Met. 27 se habla de la reformatto , y en Met. 24, el iniciado 
1 mío II una al día de su iniciación su dtes natahs. Sobre esto, el libro 
\ i < ii ido al tratar de los misterios de Eleusis, J. Dey, Palingenesia* 
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* »V L-t , 1 ¡rsrtt 

de 1. piedad níac,.que en =1 se P«es». ¿I.b^dejso debs 

“:r,lr épot » r ^ ^n^ías 

F^&ESSag 

adoradores de Isis, aunque, por otra parte, sea a ql * 

ísff?iesffiDsí 

f epatar 1 que d la imalen cultual del dios de Sinopis y, )un^ 
t0 \ lL a if«oSSción plástica del nuevo dios. Natural 

surgieron leyendas, que fueron fijadas por los arélalo ¿os (pre-- 
goneros del poder del dios) y que 

fett&TZ K lüfaresj'hSts el tal de bEdad 
Ar.tisua demuestra, la finalidad politicocteligiosa que el Lagida 
í"p !S con esta .«acón-, de un nuevo d,c, -pue 

a nosotros debe parecemos, y con razón, frivola-, a saber, 

En Met. ?6'28 se habla de la llamada para la segunda teleta; 
íbid., 29, del encargo de acudir a la tercera. 
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unificación cultual ele gilegos y egipcios, aunque no fuera más 
que sobre una base tan precaria, fue efectivamente alcanzada, al 
menos en cierto sentido. 


b) Culto sirio 

El que las ceremonias de la búsqueda del Osins muerto y 
las manifestaciones de alegría en el momento de su hallazgo 
revistieran en el suelo griego el mismo aspecto llamativo que 
tenemos razones para suponer las caracterizaba en la Roma de la 
época imperial, es discutible. En cambio, es seguro que, ya en 
la época de apogeo de su polis, las mujeres de Atenas se com- 
placían en la celebración de una ceremonia similar en honor del 
representante sirio de la figura del héroe de la vegetación, es 
decir. Adonis. El mito y el culto de Adonis tenían su patria en 
Siria, en Byblos La novela en que en Siria se había poetizado 
el ciclo del mundo vegetal, floreciente y marchito, no era menos 
apasionante que el mito egipcio de Osiris. Según ella, Adonis, 
el esposo de hermosa juventud de la señora de la naturaleza, 
Atargatis, a quien los griegos identificaron con Afrodita, no 
murió a manos de un rival divino, sino herido en la caza por 
un jabalí. Las mujeres de Byblos, la ciudad de las costas sirias, 
lloraban su muerte todas los años en un duelo salvaje, durante 
el que llegaban, como los adoradores de las deidades frigias Atis 
y Cibeles, a herirse a sí mismas. Finalmente, se encontraba la 
imagen de Adonis, que había sido escondida para aquella cere- 
moma, y se sepultaba, según la costumbre del país, entre lamen¬ 
tos funerarios. El sino Luciano, del siglo II d.C.. 1H \ nos ha dejado 
una descripción de estas ceremonias. En tanto que Luciano dice 
que las adoradoras de Adonis afirmaban que éste volvía a vivir 
ya al día siguiente de haber sido sepultada la imagen cultual, 
otras fuentes de confianza que nos hablan de las creencias rela¬ 
cionadas con las ceremonias de Adonis en Alejandría en época 
precristiana nos permiten darnos cuenta de que, según ellas. 
Adonis no volvía hasta el año siguiente, como dios de la prima¬ 
vera 1 ' 1 . Dentro de la conmemoración de la muerte de Adonis, 
liemos de considerar también los llamados jardincillos de Adonis, 
vasijas o fragmentos de cerámica llenos de tierra, y en los que 


109 El estudio de la figura de Adonis corresponde a los semitistas. 
Básico es el trabajo de W. W. v. BaLDISMN, Adonis u. Esmun (Leipzig 
li)H). Los hallazgos de Ras Schamra han confirmado la gran anti¬ 
güedad de la leyenda hasta en sus menores detalles; sobre esto. 
Ü. Eissfeldt, Ras Schamra u. Sanchunjathon (Leipzig 1939). Pero pa- 
nce resultar que la leyenda no es sólo un mito de la vegetación, sino 
que en ella están incluidos también elementos de la mitología meteoro¬ 
lógica y celeste. El color rojo de las aguas del río Nahr-el-kelb, que 
ni el mito posterior de Adonis se debe a la sangre de su herida, en un 
o xlo de Ras-Schamra se pone en relación con la emasculación de Ura¬ 
no (a esto ya aludimos brevemente en el capítulo sobre la religión 


i 


icga, I nt.ll). 

110 De Syrui dea 6 (Turchi, n.296). 

111 Dummler: PW 1,386. 
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se plantaban flores que se marchitaban rápidamente. Su simbo- 
lismo es transparente l12 , y la posibilidad de asociar al espec- 
táculo natural así representado ideas relacionadas con la propia 
muerte es palmaria 11 III . Esta posibilidad sería la que hizo que, en 
algunos casos, espíritus conscientes encontraran un sentido a la 
participación en este juego semirreligioso, que siguió siendo prac- 
ticado todavía en época imperial. 

c) Culto de Atis 

De las formas orientales del culto de la vegetación, fue la 
mmorasiática, el culto de Cibeles y Atis, la que primero se in¬ 
trodujo en el mando romano (el estudio de este episodio corres¬ 
ponde a otro capítulo de esta misma obra). A los griegos, el 
mito de Cibeles y Atis les pareció especialmente repulsivo du¬ 
rante mucho tiempo ,I4 ; de hecho lo es, aunque, por otra parte, 
multiplícala las posibilidades de tensión y antagonismo. De él 
se conocían varias formas, en cada una de las cuales los rasgos 
novelísticos antepuestos al substrato original del mito eran dife¬ 
rentes. El núcleo de la narración mítica está constituido por los 
amores del héroe de la naturaleza, Atis, con la Magna Mater, 
que encarna la fertilidad de la naturaleza. Según la versión fri¬ 
gia más antigua 11 ', Atis fue infiel a su amante (rasgo este que, 
naturalmente, incitó a la fantasía fabulativa), y, acosado por los 
remordimientos, se emasculó a sí mismo, muriendo a consecuen¬ 
cia de esta mutilación llt> . 

Muerto Atis, el mito lo hace resucitar (digamos de paso que 
de una forma muy poco clara) 117 y, por lo menos en los textos 

ll - Al llegar el otoño, las mu]eres de Atenas plantaban en estos re¬ 
cipientes flores de rápido crecimiento para anticipar espintualmente y 
aceleiar mágicamente el nuevo despenar de la vegetación en primavera. 

II La leyenda de Adonis se convierte en uno de los motivos princi¬ 
pales de los sarcófagos de época imperial, pero aparece también ya en 
los ataúdes eti úseos. 

III Incluso el transigente PLUTARCO habla de Atis con desprecio 
(Amal. 12). En su ait. AtLis: PW 2 (2247-52) 2248, F. Cumont reúne 
los pasajes en los que los autores alejandrinos se ocupan de Atis. Su 
interés esencialmente psicológico por aquel extraño fenómeno no es 
difícil de compiender dados los gusios de los alejandrinos. Del mismo 
interés participó la lírica latina; CaTULO le dio una elevada expresión 
literaria en su poema a Atis. Un reciente estudio de O. Weinrejch 
(«M langes F. Cumont» [Bruselas 19361 463-500) niega que el poema 
guarde una relación más íntima con el culto de Atis. 

11 Existía además una veisión lidia, en la que Atis moría atacado 
por un jabalí enviado por los celos de Zeus. 

116 La mayor antigüedad de esta versión se deduce ya de su íntima 
relación con el culto. La narración tuvo su origen, sin duda, en una 
transposición al mito de la automutilación que se infligían los sacer¬ 
dotes, y que ongmariamente estaba concebida como sacrificio de la 
virilidad a la señora de la naturaleza. Por esto es por lo que Hopfner 
(PW 16,1331) ha podido equivoca-se en lo referente a la relación del 
rito con el mito, así como, en general, en el sentido de la emasculación. 

117 Según dice Cumont (1 c., 2249', el único en expresarlo clara- 
mcnic es Fíewico Matfrno, De err. p,-of. i el. 3 (Turchi, n.252¡. 
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de finales del imperio, lo une a la seííora de la naturaleza. El 
parentesco de este motivo con el de la leyenda de Adonis y el 
de la de Osiris se reconoce a primera vista. En consecuencia, 
el punto cential de la representación cultual del mito está cons¬ 
tituido por un duelo; conocemos esta ceremonia especialmente 
en su versión romana 11 s . Sin duda, los griegos de comienzos del 
helenismo pudieron presenciar en el Asia Menor el salvaje delirio 
de los sacerdotes de Atis (que se llamaban <*alh, nombre que 
recibían de Galana, lugar central del culto de Atis); en su 
excitación cultual-religiosa, estos sacerdotes llegaban ocasional¬ 
mente a infligirse de hecho la misma mutilación que el mito 
atribuía a Atis. Como ocunía dentro de les otros dos cultos 
orientales, en una fiesta de la alegría que seguía al duelo citado, 
el estado de ánimo de los participantes en el culto experimentaba 
una profunda mudanza; pero no sabemos con seguridad si esta 
fiesta, o, por lo menos su forma romana, las hilaría, estaba real¬ 
mente destinada a celebrar la resurrección de Atis. 

En tanto que no sabemos nada de misterios en sentido es¬ 
tricto dentro del culto a Adonis, los datos que nos proporcionan 
las fuentes referentes al culto secreto frigio dedicado a Atis y 
Cibeles nos permiten reconocer que este culto, en la forma que 
tuvo en la época helenística y en 1? época imperial ll ”, está en 
clara relación de dependencia con el culto de Eleusis. Como en 
Eleusis, también en los misterios de Atis había una fórmula 
cultual 12ü que resumía el acontecer de uno de los grados previos 
de iniciación ya superados, y que debía ser citada por el can¬ 
didato durante la iniciación final. Esta fórmula decía: «He co¬ 
mido en el tympanon, he bebido en el Zymbel, me he convertido 
en nvysto de Atis». Se nos ha conservado una segunda fórmula, 
según la cual el iniciado debía decir además : «He llevado el 
liemos y he entrado en el aposento nupcial». De este conjunto 
se deduce, pues, primero, la práctica de un banquete cultual en 
lecipientes que no eran otra cosa que los instrumentos sonoros 
utilizados por los sacerdotes de Cibeles en sus salvajes cortejos, 
y en seguida (al menos según la segunda de las versiones de la 
fórmula cultual), el transporte de otro recipiente cultual (el her¬ 
vios, que como tal aparece ya en época minoico-cretense) 1JI , 
así como la entrada en el aposento nupcial. Para M. J. Lagrange, 
esta última ceremonia debe ser interpretada como la promoción 
del iniciando al rango de camarero de la diosa Cibeles. Pero todo 
esto no eran sino ceremonias preparatorias; sobre las de la mi- 
i lación principal no sabemos nada. El conocido polemista cris- 

118 Especialmente importante es el exacto registro de los días de fies- 
i i en el calendario de Fdocalia (Turchi, n.271). 

110 Es muy posible que la forma de la sociedad secrela se desarro- 
II ira ya en Asia. Precisamente en Frigia y en los países limítiofes hay 
ustimonios que nos denuncian la tendencia de los habitantes a las aso- 
11 iciones secretas. 

IJ " Fuentes: Clemente Alej. y Fírm. Mat. (Turchi, n 281-82). 

,¿i Cf. Nilsson, Gesch. d gnech. Reí. I p. 118. 
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tiano Fírmico Materno nos habla de una ceremonia nocturna 
de sacerdotes mistéricos procedentes de Oriente, ceremonia dm 
rante la cual se ungían el cuello y la beca de los adoradores de 
un dios con esta fórmula: «Tened valor, ¡oh vosotros los 
mystos 1 ; vuestro dios está a salvo, y también a vosotros se os 
otorgará consuelo en vuestra aflicción» ; se ha querido mterpre- 
tar este «estar a salvo» del dios como una alusión a la resurrec- 
ción de Atis; pero, puesto que al mismo tiempo el informe 
de Fírmico Materno habla de un amorta)amiento del dios, prác- 
tica de la que sólo en el culto egipcio tenemos pruebas, Lagrange 
cree que la totalidad de la ceremonia cultual de que habla Fír- 
mico debe ser atribuida al culto de Osiris ' ‘ . 

d) Sentido de los tres cultos orientales 

Después de que tan brevemente hemos expuesto los rasgos 
de los mitos y las prácticas de los tres cultos orientales, se nos 
plantea un problema esencial: ¿ Cuál era el sentido real, conocido 
y aceptado en época helenística, de este complejo mistérico? 
O dicho de forma más general: ¿Cuál era el sentido de la for- 
ma religiosa expresada en estos cultos orientales? Esta pregunta 
no es fácil de contestar 12 Pero una cosa parece seguía: el pro- 
fundo parentesco estructural existente entre los tres cultos nos 
permite plantear el problema y buscar la respuesta conjuntamen¬ 
te. He aquí lo que creemos poder decir: 

Antes que nada, es preciso distinguir entre el mito externo 
y sus diferentes interpretaciones. Por lo menos al final de la 
Edad Antigua coexistían vanas interpretaciones del tiasfondo 
mítico, sobre el que, en opinión de aquella época tardía, se es¬ 
tructuraban las prácticas cultuales. El esquema a que externa¬ 
mente se ajusta el mito es: una pateja divina, compuesta por 
un semidiós masculino y una señora de la naturaleza que le supera 
en rango, sufre una desgracia. El héroe, el semidiós masculino, 
muere por alguna razón (motivos aislados: por culpa propia, 
por violencia ajena o por simple desgracia fortuita). Un período 
de duelo conserva el recuerdo de esta muerte. Pero el héroe 
vuelve a la vida. Esto da ocasión al júbilo y a la esperanza de 
la propia salvación, esperanza que en el culto de Cibeles y Atis 
se expresa en los versos ya citados: «Alegraos, ¡oh mystos 1 ; 
vuestro dios está a salvo: también a vosotros se os concederá 
ayuda en la aflicción». Es decn, que, sobre la base de la ley 
de la analogía, se promete a los mystos, con palabras de signi¬ 
ficado impreciso, un bien futuro. Será, pues, importante el deter- 

122 Sobre las distin as interpretaciones cf. mas detalles en el Hand - 
bnch del autor, 262 Además, Schwenn PW llA274ss 

12 ‘ La pluralidad de estratos perceptibles en la concepción de los 
misterios, de la que a connnuacion vamos a tratar brevemente, h i sido 
estudiada con más detalle en el ai aculo del autoi Die Endqestalt des 
onentalischen VegetaUonsheroi m der heUemstnch-ronnschtn Zeit 
Z f k Theol., 58 (1934) 463ss 
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minar el sentido originario del mito referente al héroe, puesto que 
parece ser, en cierto modo, normativo para la esperanza que 
puedan albeigar los mystos. Es de suponer que, hasta la época 
de la propaganda helenística de los cultos asociados al mito, se 
conservaría el recuerdo de algunos aspectos de la significación 
primordial de los mitos (o del mito-tipo a que los mitos se re- 
montan). Pero es de suponer también que el proceso de emulsión 
de todos los mitos, proceso que alcanza su apogeo en época hele- 
nística, no se detuviera ante este círculo de mitos divinos; éstos 
debieron ser afectados de algún modo por la transformación que 
en aquella época sufrieion casi todos los mitos (si no por la 
total disgregación, que hizo que tantos mitos se disolvieran en 
simples alegorías, sí al menos por la transformación en símbolos 
complicados, la misma que hubieron de soportar tantos antiguos 
mitos griegos en sí sobrios y transparentes). 

Tenemos, pues, una doble razón para preguntarnos de nuevo 
cuál fue el sentido originario, todavía relativamente sobrio, de 
los mitos y ritos de los tres misterios orientales. Una cosa resulta 
desde el principio evidente: los tres tienen su origen en el estrato 
religioso del culto de la vegetación. Desde el punto de vista de 
la historia de la cultura, y, más concretamente, de la historia de la 
economía, pertenecen al mundo de los cultivadores primitivos; 
desde el punto de vista de la historia de las ideas, nos interesa 
el hecho de que están penetrados de ideas animistas. Tras ellos 
se esconde la creencia en el ammatismo de la naturaleza, así como 
una marcada creencia en el trasmundo. La figura divina femenina 
es, como todas las deidades antropomorfas de la naturaleza, una 
fuerza natural elevada al plano de una humanidad privilegiada; 
pero en ella es característico el hecho de que su significación 

I undamental, puramente natural, se trasluce de forma especial¬ 
mente marcada a través de su humanización. El héroe, por su 
parte, es el producto de esta fuerza vital, el fruto de la natu- 
taleza que todo lo da a luz; representa la vida vegetativa y 
launica en sus dos aspectos: tanto en su aspecto positivo, el 
llorecimiento pletónco de fuerzas, como en el negativo, el rápido 
decaimiento. En el mito de la vida juvenil del héroe que acom¬ 
paña a la señora de la naturaleza, vida a la que está deparado 
un súbito final por una trágica muerte, se expresa esta polaridad 

ciecimiento decaimiento». En principio no es posible ver una 
u lación de orden causal entre esta polaridad y el hombre, aunque 
si una simbólica, basada en la similitud del destino del héroe 
i mi la suerte humana; también el hombre se encuentra en el 

II litro del proceso del devenir y del perecer. Cuanto menor 
luna el conjunto de ideas seguras de que el pagano antiguo 
disponía para dar forma a su imagen del trasmundo, tanto más 
h ibía de quedar oprimido su ánimo por el aspecto amenazador 
d< la catástrofe de la muerte. Nos hallamos, pues, ante mitos 
n ilútales realmente cargados de un simbolismo que en lo funda- 
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mental era totalmente transparente, pero al mismo tiempo dejaba 
margen a más de una interpretación. 

i) En el caso de que no se sobrepasara lo inmediatamente 
simbolizado, o sea, el doble proceso que penetra la vida física 
de la naturaleza en cuanto tal, se podía hablar de una especie 
de realidad de la «resurrección;) del héroe de la naturaleza. La 
naturaleza se rejuvenece de hecho en cada nueva floración de 
la vegetación en el curso del ritmo anual. En este sentido es 
en el que las adoradoras sirias de Adonis, algunos días después 
del duelo por el Adonis muerto, pasaban súbitamente a la alegría 
y pregonaban la nueva de la resurrección del dios. 

[i) Pero si se tomaba (como era más fácil que hicieran los 
griegos y, en general, los occidentales) al desgraciado héroe ju- 
venil Adonis o Atis —dejemos fuera de consideración el lugar 
que Qsiris ocupaba en las creencias de su patria egipcia— por 
un miembro, entre otros muchos, del panteón divino y, de acuer- 
do con su importancia evidentemente secundaria, por un ser 
antropomorfo de rango solamente semidivmo, el pensar mítico 
de los griegos comenzaba ya a oponer dificultades. Sólo a muy 
pocos semidioses había acordado la mitología griega el privilegio 
de, una vez muertos, encontrar el camino que los condujera a una 
vida en las alturas, junto a los dioses, o por lo menos en los 
bienaventurados Campos Elíseos. Al grupo de estos ptivilegiados 
pertenecía, por ejemplo, Heracles (el final de cuya vida era na¬ 
rrado por las leyendas en formas muy distintas) y, según la 
Odisea, también Menelao. Tampoco para los egipcios (cuya 
versión del mito es la más antigua) resucitaba Osiris a una exis¬ 
tencia en este mundo, sino sólo a una existencia en el mundo de 
las sombras, el reino de los muertes, que desde entonces gober¬ 
naba como juez. Aquí, pues, la idea de la resurrección se resolvía 
en la de una simple pervivencia, y de su pleno contenido desapa¬ 
recía precisamente su rasgo esencial. 

v) Tampoco a los neoplatónicos aislados, que, como Salustio, 
procedieron en época muy tardía a un intento de sublimación 
del mito, podía ocurrírseles, dado su punto de vista, típicamente 
filosófico, en el problema de la auténtica resurrección (lo que 
quiere decir en el problema de si también el cuerpo está desti¬ 
nado a alcanzar una bienaventuranza en el trasmundo), tomar 
a estos héroes de la vegetación como tipo y áncora de esperanza 
de una idea de resurrección que pudiera ser tomada en serio. 
A consecuencia del exagerado ideal de esplritualismo, se negaba 
rotundamente al cuerpo el derecho a la resurrección, Pero, al 
desaparecer este fiagmento de la ideología, desaparecía con él la 
posibilidad de hablar de una esperanza de resurrección en sentido 
literal, una esperanza de resurrección como la que se expresaba 
en los cultos correspondientes. 

Pero ya eta mucho que estos cultos ofrecieran un refugio 
a las esperanzas escatológ'cas. En la medida en que dentro del 
paganismo puede hablarse de algo paiecido, ha de reconocerse 
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que los misterios, frente a la religión de la polis griega, que 
eludía los problemas del trasmundo, cumplieron con la misión de 
recordar al hombre su destino, la vida trascendente. Cierto que 
las ideas del premio y del castigo en el trasmundo acompañaron 
siempre a la religión griega y que, como se ha dicho con razón, 
no hay que ver en las manifestaciones escépticas e irónicas que en 
algunos autores aislados provocan estas creencias un módulo de 
la forma de pensai de las masas. Pero el hecho de que ya en la 
antigua Grecia estas ideas buscaran un refugio en los misterios, 
especialmente en el orfismo, nos demuestra claramente que den- 
tro de la religión de los olímpicos no había ningún lugar ade- 
cuado para ellas. 

Hemos de subrayar que en este breve esbozo intentamos 
destacar solamente el contenido religioso expreso o insinuado 
de los mitos y ritos de los cultos orientales. Dado que las fi- 
guras principales de estos cultos (especialmente Isis y ocasional¬ 
mente también Atis) fueron elevadas (en parte utilizando tér¬ 
minos estoicos) al rango de potencias cósmicas, el mito que de 
ellas se narraba y el rito que en este mito se apoyaba pudieron 
enriquecerse con el conjunto de ideas de tendencia gnóstica de 
finales de la Edad Antigua, entre las que no faltaban los ideales 
y ensueños escatológicos y, en un sentido más amplio, soteno- 
lógicos. El mejor ejemplo de esta clase de creencias y piedad 
mistérica sigue siendo el himno cultual a Atis, de gran belleza 
expresiva, junto con la explicación correspondiente, el llamado 
sermón de los naassenos, que Hipólito de Roma incluyó en el li¬ 
bro quinto de su refutación de todas las herejías (una versión ale¬ 
mana puede verse en K. Latte, Die Religión der Romer n.45 h). 

e) Culto de Mithra 

Dado que el cuino culto oriental, el de Mithra, puede ser 
calificado también como lugar de refugio de ideas escatológicas 
relativamente elevadas de rasgos helenísticos (nacidos de la fu¬ 
sión de los elementos orientales con los griegos), nos parece 
indicado describir aquí brevemente sus rasgos peculiares. 

Hemos citado ya a Capadocia como el lugar en el que el 
culto de Mithra llegó paulatinamente a adquirir forma defini¬ 
tiva 121 . Grecia (y no sólo la metrópoli, sino también, en gran 
medida, el Oriente helenizado) permaneció cerrada al culto de 
Mithra 12 \ El mapa de la difusión del culto de Mithra ofrece 
la singular «apariencia de una gigantesca tela de araña que tíme¬ 
la en Roma su centro y extendiera sus hilos hacia los bordes 
exteriores» ,21 '. Estos bordes exteriores son los límites militares 

121 Naturalmente sobre base irania, pero en una forma politeísta di- 
U rente de la del mazdeísmo de Zoroastro, forma que está repiesentada, 
por eiemplo, por Berossos : Clemente Alej. (C. CleMen, Fontes 
Kíl pers. 67). 

125 Cf. sobre esto E. Wust, art. Mithra: PW 15,2136s. 

126 Fórmula de A. D’Alés : «Dict. d'Apol.» III 582. 
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del imperio, a los que el culto fue llevado por los soldados 
romanos; entre ellos, la línea del Danubio y del Rm destaca 
por el número de sus santuarios rmthraicos. En Oriente hay 
huellas del culto de Mithra en las regiones semihelemzadas (ade¬ 
más de Capadocia, el Ponto, Comagena, Frigia y Lidia) 12 ; estas 
huellas son, en conjunto, escasas y no todas ellas guardan relación 
con los misterios de Mithra 1 "*. En Egipto se encuentran testi¬ 
monios 129 que nos permiten concluir que también los griegos 
tomaban parte en estos misterios. El hecho de que, a finales de 
la Antigüedad, Mithra alcanzara tan gran importancia para los 
helenos del estilo del emperador Juliano 1 ’" está relacionado 
con su transformación en la figura del mvencido dios del sol, y 
constituye, en consecuencia, uno entre los muchos lasgos pro¬ 
pios de aquella tan característica forma final de la religión antigua 
a la que Cumont ha dado el nombre de «panteísmo solar». 

Pero, desde otro punto de vista, el culto de Mithra sí que 
cae dentro de la historia de la religión helenística. Buena parte 
de sus ideas, de sus mitos y de sus formas cultuales fueron 
tomados de Grecia. La relación que su culto guai-'i con el mundo 
griego, relación que en un estudio moderno y en muchos aspectos 
decisivo 1,1 ha sido exagerada, la confirman con claridad los mo¬ 
numentos, casi las únicas fuentes que nos permiten evocar espi- 
ritualmente su culto. El núcleo del mito de Mithra, el rapto 
del toro lunar por el joven dios, ranto que culmina con el 
sacrificio del animal, constituye evidentemente una herencia mí¬ 
tica que se remonta al pasado indogermánico 1 ’ 2 . Incluso en la 
forma en que se narra esta parte del mito mithraico se introduce 
ya un elemento griego : el mito quiere que el sacrificio tenga 
lugar por mandato de Apolo 1! . En la representación figurativa 
de esta escena, que, corno es sabido, constituía la auténtica ima¬ 
gen cultual en las grutas de Mithra, aparecen hibitnalmente como 
motivos subsidíanos el león y la serpiente. Uno y otro son cía- 

127 Cf. la sinopsis de E. Wust, 1 c , 2135s. El primer nmhtaeum 
hallado en Oriente fue el de Dura, junto al Eufrates; cf. Watzinger: 
PW, supl., 7,163ss. 

128 p or ejemplo, del hecho de que en la mscripuón del principe An- 
tíoco I de Conamagena hallada en Nemiud Dagh se nombre a Mnhia, 
no puede sacarse otra conclusión que la de un sincretismo de aquel mo¬ 
narca. 

12 * Wust, 2137. 

130 Cf. su discurso de Helios. G. Mau, Die Reltgionsphilosophte Kaiser 
fuhans (Leipzig 1908). 

1 u F. Saxl, Muhras, Typengesih . Untersuchungen (Berlín 1931). 

1 i2 Pese a la identificación del robo del toro por Mithra con el robo 
de los bóvidos por Hermes y el de los bueyes de Helios por Heracles, 
que no son más que reflejos griegos del mismo motivo legendario, esta 
su gran antigüedad puede defenderse (Saxl, Miíhra 55ss.87s) A Dei- 
MEL me comunica ve*-b límente que el supone que la occisión del toro 
guarda relación con Sumen a, donde el toro es símbolo de la primavera. 

1! 1 Pata detalles cf. F. CUMONT y K. Laite, Die Mysltnen des 
Miíhras 5 (Leipzig 1923) -—Las fuentes para los detalles del mno no 
son tanto los testimonios literarios como las representaciones figurativas 
en los monumentos. 
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ramente helenísticos (tomados a la iconografía del culto a Diony- 
sos de época tardía, como F. Saxl prueba basándose en argu- 
mentos válidos); la serpiente, como encarnación de la tierra, y 
el león, como encarnación de la fuerza. Con frecuencia se re- 
presenta también cómo la fuerza vital del toro es agredida por 
un escorpión que le muerde los testículos; nos hallamos ante un 
motivo del dualismo persa (aunque, al menos por lo que se refiere 
a la época final del imperio, podríamos decir de forma más ge¬ 
neral : del dualismo de finales de la Antigüedad). Por lo que 
hace a la significación del mito representado en esta escena (mito 
que pertenece al ciclo del dador de salvación y procede del 
círculo cultural de los agricultores), Mithra es el portador de la 
salvación, que él hace llegar a los hombres a través de la occisión 
de un toro, que, por su origen en el mundo lunar, contiene en 
sí toda la fertilidad cósmica. Aparte del hecho ya citado de la 
utilización en las representaciones figurativas mithraicas de mo¬ 
tives tomados del culto de Dionysos (al que, por lo demás, no 
pueden atribuírsele ideas sotenológicas sino en muy débil me¬ 
dida), hay pocas pruebas de que la especulación helenística intro¬ 
dujera en este mito ideas sotenológicas. Lo helenístico vuelve 
a aparecer al final de esta parte principal de la leyenda de Mithra 
cuando se describe la lucha de Mithra con el dios del sol, Helios. 
Esta lucha termina con una reconciliación; para sellarla, el dios 
del sol toma a IVlithra consigo en su carro solar y asciende con 
él a las alturas. También este mito, cuyo contenido lo constituye 
la disputa religiosa entre la figura persa del dios solar y la griega 
del mismo dios, se mantiene dentro de los límites de una teología 
cósmica ultramundana. Así es como hay que interpretar la as¬ 
censión del dios, que por ello mismo no puede ser comparada 
en absoluto, en su idea fundamental, con la ascensión del Señor 
a la morada del Padre. 

Los recintos cultuales rrnthraicos, llamados spelaei, que pre¬ 
tenden evidentemente sustituir a las cavernas naturales, ofrecen 
a primera vista un aspecto muy poco helenístico; en sa inter¬ 
pretación helenística eran concebidos además como una represen¬ 
tación abreviada del edificio del mundo 1>L . El número Siete de 
los grados de iniciación mithraicos (es posible que con él se pre¬ 
tendiera establecer una relación con los siete planetas; esta rela¬ 
ción está representada gráficamente en uno de los santuarios de 
Mithra en Ostia), así como toda la doctrina escatológica mithraica, 
que constituía seguramente uno de los aspectos más importantes 
de los misterios persas, y para el hombre antiguo el más ati activo, 
se apoya en la imagen astrológica del mundo, característica de la 
época final de la Antigüedad. Evidentemente, se creía que el alma 
liberada debía atravesar siete puertas antes de llegar a su meta 
I mal. Especialmente el penúltimo de los siete grados, el de los 
mensajeros del sol», evidencia una relación con esta escatología, 

* 1 Así en Porfirio, De antro nymph. 56 (Tupchi, n343, 19s). 
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cuyas raíces se encuentran en el helenismo 1 *’. Las pruebas de 
valor que precedían a la admisión en las iniciaciones mithraicas 
son del género de las dokimasui habituales ya en los misterios 
de la Grecia antigua, peto representan una formación especial 
totalmente adaptada a la mentalidad de una moral de soldados, 
ruda cuando no grosera; los frescos de Capua Vetere constituyen 
una fuente para el conocimiento de estas pruebas. 

Una vez dicho lo más necesario en nuestra ojeada analítica 
del complejo mistenal, podemos concluir el párrafo a él dedicado 
con sólo algunas observaciones generales complementarias. Estas 
observaciones se refieren a las formas comunes a todos los mis¬ 
terios de época imperial. Los especialistas en asuntos mistéricos 
nos son conocidos ya en la antigua Grecia En la época hele¬ 
nística primitiva, Tolomeo I encargó al eumolpida Timotheos la 
organización de unos misterios egipcios 137 . El parentesco de los 
misterios de Isis con los de Eleusis es tan claro, que Foucart ha 
pretendido derivar de Egipto el ritual de Eleusis. En las ceremo¬ 
nias mistéricas de época helenística, que, según toda apariencia, 
fueron construidas de acuerdo con una norma artificial, era esen¬ 
cial, ante todo, un recipiente cultual, la llamada cista mystica, que 
desempeñaba un papel fundamental en las llamadas ¿romería y 
deiknymena, que, junto con las legomena, constituían la parte 
esencial del ritual de las iniciaciones. Esta parte esencial era pre¬ 
cedida por unas ceremonias purificatorias, que en la época hele¬ 
nística, y especialmente en la imperial, fueron afectadas por la 
tendencia moralizadora general que informa la totalidad del com¬ 
plejo religioso lih . Hemos mencionado ya la pluralidad de estratos 
que se transparenta en la esperanza mistérica, es decir, en la fe¬ 
licidad que se aspiraba a conseguir a través de la participación en 
los misterios. En este aspecto, los misterios pasaron por las mis¬ 
mas transformaciones que las creencias escatológicas 1 ", transfor¬ 
maciones debidas al progreso de la imagen astrológica del mundo 
durante la época imperial. El mundo se imaginaba como subdi- 
vidido en varios pisos; la salvación trascendente se buscaba en 
las regiones del mundo superior; las regiones sublunares estaban 
bajo el influjo de la heimarmene y bajo el poder de los daimones 
malvados; con la entrada en las esferas más elevadas se alcanzaba 

13 '■ Sobre esta significación originaria de las iniciaciones mithraicas 
cf. HOPFNER: PW 16,1342-46, que cree poder considerar como autén¬ 
ticamente mithraico el ritual recogido en la llamada «liturgia de Mithra» 
(que habitualmente no se cree guarde relación con el culto de Mithra). 

13fi Como, por e)emplo, Methapos, que, según Pausanias, organizó 
los misterios de los Cabiros, mejoró algunos aspectos de los de An- 
dama y entronizó una imagen en la casa de los lykomidas (titulares 
de los misterios de Phyla. en el Atica). Tomamos estos datos a ÑlLSSON, 
I 637, quien no cree pueda probarse su carácter histórico. 

117 Tácito, Hist. 4,83 (Turchi, n.244; cf. Handbuch p.297). 

133 FesTUGIERE, 141 nt 3. 

111 De ellas se ocupa F. CUMONT en una sene de trabajos, los úl- 
ti nos de los cuales son Recherches sur le symbolisme junércure des 
Romames (París 1942) y Lux perpetua (París 1949). 
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la libertad u< ’. Se creía que esta libertad podía conseguirse anti¬ 
cipando en las iniciaciones mistéricas el viaje al tiasmundo. En 
este punto, el gnosticismo está íntimamente emparentado con los 
misterios; también él acepta el dualismo y la subdivisión del 
cosmos ,il . La filosofía se esforzó desde un principio por llegar 
a la salvación a través de la absorta contemplación, prescindiendo 
de toda clase de ritos; pero el neoplatonismo posterior a Plotmo 
consintió en admitir el camino ritual, fenómeno que forma parte 
del desatado sincretismo de aquellas épocas tardías. 


III. CUADRO DE CONJUNTO DEL HELENISMO EN LA 
EPOCA IMPERIAL 

La penetración de la superstición en la etapa final 

Antes de dirigir nuestra mirada a la segunda fase principal 
del helenismo, que comienza con la plena incorporación al im¬ 
perio de Grecia y de los países del Oriente helenístico, aludamos 
brevemente no a la importancia que Grecia gana por la penetra¬ 
ción en Roma de aquellos sus dioses, que contubuyeron a con¬ 
formar el panteón romano, smo a la preferencia que desde Au¬ 
gusto los emperadores romanos tuvieron por los dioses griegos. 
La primacía correspondió a Afrodita, la diosa de la familia Julia, 
seguida de Apolo, a quien, dicen expresamente las fuentes, el 
emperador hizo adorar conforme al rito griego. Naturalmente, 
el influjo de la poesía, que se inspiraba en gran medida en mo¬ 
delos griegos, y, en general, el de la literatura, así como el de las 
artes plásticas, puso de moda en Occidente una gran cantidad 
de ideas religiosas griegas que no llegaron a influenciar en forma 
perceptible la vida religiosa de las capas inferiores de la pobla¬ 
ción. Esta síntesis greco-itálica, de cuyo aspecto religioso nos 
ocupamos aquí, determinó en gran medida la apariencia externa 
de la cultura de finales de la Antigüedad, pero en último término 
fueron sólo las capas superiores de la población, más cultas, las 
que fueron informadas por ella. 

Para los especialistas resulta evidente que la sumisión de 
Grecia al dominio de Roma asestó un último y duro golpe a la 
conciencia nacional de Grecia 112 . Esto se manifiesta en el aspecto 
religioso, ante todo, en su dócil aceptación de la deificación de 
los hombres, que, atribuida primero a algunos grandes perso¬ 
najes aislados de la república, se convirtió después, bajo la forma 
del culto de los emperadores, en la religión oficial del imperio. 
En Oriente, después de haber sido construido en Pérgamo el 

lln NlLSSON en su estudio tan repeudamente citado, 268. 

111 Cf., por ejemplo, H. Ch. Puech, art. Archontiker RAC 1 (633- 
13) 641ss. 

112 Cf. Nilsson, Problems (véase supra nt.51) 254; cf también 
O Kern, III 150. 
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primer templo imperial oficial para toda la provincia del Asia 
Menor, las antiguas y famosas ciudades coloniales griegas se 
esforzaron por alcanzar el rango de neocon, es decir, de cuida- 
doras de un templo imperial. Desde un punto de vista económico, 
el siglo i después de Cristo es, pese a algunas crisis aisladas preci¬ 
samente en el Oriente griego, una época de apogeo. El conocido 
edicto de la libertad del emperador Nerón reavivó la conciencia 
nacional gnega durante algún tiempo. Más eficaz fue el filohe- 
lemsmo del emperador Adriano. Grecia y los países históricos de 
Oriente se convirtieron en la meta de los viajeros que se inte¬ 
resaban especialmente por las antigüedades religiosas. Un ejemplo 
entre otros nos lo ofrece la Penegesis, el viaje de Pausanias a 
través de Grecia. El retorno de los escritores a la lengua clásica, 
es decir, la relegación de la lengua vulgar de aquella época, la 
llamada komé, en favor de la lengua de la gran época clásica de 
Grecia, es un síntoma externo del primer renacimiento griego. 
A comienzos del siglo II, el genio griego se había restablecido 
hasta tal punto, que, a partir de aquel momento, impregna hasta 
el final de la Edad Antigua toda la literatura latina. Ello no signi¬ 
fica que el contenido de las obras de esta época tuviera un nivel 
especialmente alto, antes al contrario, es la segunda sofística la 
que marca la orientación predominante. En algunos de sus re¬ 
presentantes se pueden reconocer a la perfección las distintas 
corrientes religiosas en que se escindía el pensar religioso de la 
época: el sino Luciano, por ejemplo, es un representante del 
escepticismo; Arístides, de la fe milagrera de un venerador de 
Asclepios. 

En la filosofía, en el tránsito de la era precristiana a la pos¬ 
eí istiana entra en liza el neopitagorismo, que intenta nada menos 
que, partiendo de un manojo de ideas de la época, dar una nueva 
forma a la filosofía. Para una sinopsis de la historia de la reli¬ 
gión helenística, Nigidio Fígulo, el principal representante ro¬ 
mano de esta orientación, resulta más importante que Numemo 
de Aparnea, que pertenece ya al siglo II d.C., y que está carac¬ 
terizado, además de por sus ideas dualistas, por su amplio 
sincretismo, abierto a las religiones semíticas con inclusión de 
la religión judía. Pero después de que la escuela epicúrea quedó 
parcialmente arrinconada por la política restauradora del empe¬ 
rador Augusto, la más importante orientación filosófica hasta 
entrado el siglo II siguió siendo el estoicismo: su más simpática 
figura es el liberto Epicteto, que imprime un cambio de dirección 
al panteísmo estoico y lo orienta hacia la idea de un dios per¬ 
sonal, pero sin poder llegar a una superación del enigma de la 
muerte. El último estoico, el filósofo coronado Marco Aurelio, 
comparte con Epicteto el esfuerzo por alcanzar una heroica ecua¬ 
nimidad ante las fluctuaciones del destino. También su concep¬ 
ción del mundo se mantiene dentro de los límites del estoicismo, 
es decir, es racionalista-panteísta y no progresa hasta llegar a la 
idea de un dios trascendente al mundo. Hay en él una fuerte 
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influencia de aquella doctrina órfico-platómca que ve en la ma¬ 
teria la sede del mal. Una figura aparte es el ecléctico Plutarco 
de Queronea, en cuya extensa obra se depositaron muchas de 
las sanas ideas éticas de la Antigüedad. Aparte de su interés por 
la religión popular griega (interés del que Delfos se benefició 
muy especialmente; cf. sus diálogos píticos), le caracteriza su 
apertura a las ideas dualistas procedentes de Oriente; en un 
pasaje II 111 a propósito de estas ideas dualistas, remite Plutarco 
expresamente a Zoroastro y a los caldeos. Los dioses particulares 
de los distintos pueblos que componían el amplio imperio romano 
fueron poco a poco desprestigiándose en tan gran medida, que 
la idea monoteísta comenzó a ganar terreno, al principio sólo en 
la filosofía. Pero ello no significa que se abandonara el politeís¬ 
mo ; la doctrina de los daimones (concebidos como seres inter¬ 
medios) permitía coordinar el politeísmo con una especie de 
creencia en un dios uno. Esta orientación filosófico-religiosa se 
apoya, como es de suponer, en Platón; en el siglo II d.C. está re¬ 
presentada por Máximo de Tiro, quien defendía también la idea 
de la elevación hacia Dios, elevación que había de ser intentada 
por encima de todos los obstáculos y que anticipaba ya la idea 
central del neoplatonismo. En el sistema, que en Plotino se nos 
presenta dotado de una nobleza que inspira respeto, la Antigüe¬ 
dad reunió, una vez más, todas sus fuerzas espirituales, pero 
ello no fue sino para, por lo que hace a su interpretación de la 
vida humana, evidenciar su profundísima debilidad, su sobrees¬ 
timación de la fuerza del hombre para progresar hasta llegar a 
Dios y a su meta final. Al mismo tiempo, la idea de Dios iba 
sublimándose cada vez más y estaba totalmente dominada por 
los atributos negativos. El fin supremo de la vida se veía en 
llegar alguna vez a una vivencia gnóstica en que se entrara en 
contacto con este dios lejano. 

No debe creerse que la dinámica de la religión pagana de 
la época imperial se redujera a un proceso rectilíneo o mecánico 
de mutuas influencias entre los muchos elementos religiosos 
comprendidos dentro del cinturón de hierro de las legiones ro¬ 
manas. En este mar de creencias de aspecto tranquilo y silencioso 
hubo oleadas de gran amplitud; especialmente interesantes en 
i ste aspecto son los siglos U y III d.C. En los dos primeros ca¬ 
ldudos de su obra dedicada a la crisis del mundo antiguo lxl , 
I . Altheim ha trazado un cuadro de fueite colorido de estos pro- 
i esos. Altheim cree que con la importación de las deidades sirias 
i omienza una nueva época en la historia de Occidente. Los dioses 
imnorasiáticos y egipcios que hasta entonces habían llegado «eran 

II De Is. et Oí. 45-48 Puesto que por rizones de espacio no pode¬ 
mos olrecer sino una caracterización general de los filósofos más des- 
i a idos, renunciamos a enumerar las fuentes y citar la bibliografía espe- 
• i 4 En su Handbuch, el autor se ha esforzado por recopilar bajo cada 
uno de los distintos nombres lo más impórtame para la historia de las 
nligiones (tenganse en cuenta también los suplementos). 

III Berlín Í943. 



210 


KARL PRUMM 


de origen mediterráneo» ; «tanto el Asia Menoi como Egipto son 
países esenciales en la cuenca mediterránea» ; este grupo de dei¬ 
dades llegó al imperio, en su mayoría, desde la ciudad de Alejan¬ 
dría y desde el occidente minorasiático l ' 1 '. Pero en el segundo 
decenio del siglo m, es decir, durante los reinados de los últimos 
Severos, comenzó la irrupción de deidades que tenían su patria 
en los territorios marginales del imperio; eran dioses del norte 
de Siria y de las mesetas del interior l46 , y su difusión en Occi¬ 
dente estuvo en manos de los esclavos sirios hasta que obtuvieron 
la protección imperial. La principal figura de estos cultos (cuyo 
centro se encontraba en Bambyke-Hierápolis) era la diosa Atar- 
gatis; su culto en Bambyke tenía mala fama, que debía a su 
carácter desenfrenado; en Occidente fue difundido por los me- 
tragyrtos, que tenían también mala reputación. Los santuarios 
orientales de esta diosa, especialmente Bambyke-Baalbek, eran 
ciudades-templos casi independientes, gobernadas por un cuerpo 
sacerdotal estrictamente organizado. Aquellas regiones de la Siria 
oriental fueron el campo de contacto de la religión arábiga con 
la siria. Algunas de las deidades no eran más que extrañas for¬ 
maciones smcretistas; pero, por otra parte, conservaban con 
singular fidelidad los rasgos propios de la antigua religión rnmor- 
asiática; el dios de Doiiquea, por ejemplo, era una forma del 
antiguo dios mmorasiático del tiempo, que antes recibió el nom¬ 
bre de Tesub, el antiquísimo dios representado sobre el toro. En 
Damasco y en Baalbek, los romanos identificaron al dios supremo 
con Júpiter. En muchas ocasiones, el dios del sol. Samas ( — Mer¬ 
curio), estaba subordinado al ser supremo como una especie 
de mediador; pero en Emesa (Siria), donde la astrología babi¬ 
lonia estaba de moda, el dios del sol se había afianzado en el 
primer lugar; el nombre romano lnvictus Sol 111 expresa esta 
superioridad. La singular naturaleza del dios de Emesa pudo 
estar condicionada en parte por la relación que todo el culto 
practicado en aquella ciudad guardaba con Arabia. La entrada 
triunfal del dios de Emesa en Occidente tuvo provisionalmente 
un brusco final con la caída de los Severos, comenzada ya en 
época de Septimio y terminada en la de Heliogábalo. 

A lo largo del siglo III, la orientación religiosa de los distintos 
emperadores va determinando en gran medida las corrientes 
religiosas del imperio por lo menos en la superficie, pues estos 
influjos no llegaron a alcanzar profundidad sino sólo en algunos 
casos aislados. Uno de estos casos es evidentemente el de la 
instauración del culto del sol invencible, culto fundado por el 
emperador Aureliano ' t!> . Con el Helios griego, un dios que ca¬ 
recía de importancia cultual y que sólo en los juramentos era 
invocado junto a Zeus y a la tierra, este Sol Invictus no tenía 

145 Altheim, l.c., 22. 

146 Altheim, l.c., 27ss, así como F Altheim, Helios und Hehodor 
von Emesa («Altne Vigiliae» 12) (Amsterdam 1942). 

117 Altheim, Knse 31.165SS.' 

148 Una exhaustiva exposición en Altheim, 165-177. 
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más que el nombre en común. En lo esencial, el nuevo dios 
imperial era el dios de Emesa. En él parecieron unirse las co¬ 
rrientes filosóficas griegas con las creencias religiosas orientales, 
a las que se habían suprimido los rasgos más inquietantes. La 
ideología sobre la que se basaba el culto a los déspotas pasó a 
incorporarse a la nueva imagen divina con toda naturalidad. 
«El lugar que el dios del sol ocupaba dentro del círculo de los 
demás dioses justificaba la creencia en una relación especial entre 
el déspota y su señor divino». Heliodoro de Emesa se consideró 
a sí mismo como un profeta del Sol Invictus, y su novela 
Aethiopica está puesta al servicio de esta su misión religiosa. 
Aureliano creía deber agradecer a este dios su victoria sobre 
la rema Zenobia de Palmira. Cuando introdujo su culto en Roma, 
lo despojó de su carácter marcadamente oriental y designó para 
su servicio a sacerdotes romanos de rango senatorial. En sus 
últimas controversias contra el paganismo, el cristianismo, que 
en el ínterin había desarrollado sus fuerzas, tuvo como anta¬ 
gonista, más que a Mithra, a este dios del imperio. 

Nos queda todavía por considerar el campo de la astrología 
y de la magia, que a finales de la Antigüedad fueron en muchos 
casos consideradas como una auténtica religión. Como toda mán- 
tica, la astrología se basa en realidad en asociaciones pura¬ 
mente arbitrarias a las que la costumbre ha concedido el rango 
de verdades irrevocables. Su identificación con los dioses de 
la mitología elevó a los astros a la categoría de personas, con lo 
que la idea de que eran ellos quienes determinaban el destino 
humano perdió su extraño aspecto. Con la asimilación de los 
astros a los antiguos dioses, la astrología contribuyó a prolongar 
la vida de la creencia en los dioses míticos y a dar al mismo 
tiempo mayor elevación a la imagen de dios tradicional en la 
mitología. Los dioses fundidos con los astros en una oscura sín¬ 
tesis participaron de la eternidad, la omnipotencia y la validez 
universal de los astros. A partir de aquel momento, las palabras 
s ummus, exuperaníis sumes, etc., se convirtieron en adjetivos habi- 
I nales, que eran atribuidos especialmente al dios supremo. Pero, 
por otra parte, la relación dei hombre con los dioses perdió su 
(arácter afectivo, puesto que los sentimientos religiosos comen¬ 
zaron a estar dominados por un gélido determmismo, que, con- 
icbido como la idea del retorno circular de todas las cosas, era 
originariamente griego 141 . Nilsson cree que la introducción del 
< alendarlo juliano dio a la astronomía una importancia mayor 
dentro del conjunto de las corrientes de la Antigüedad, dado 
que con él resultaba posible para todos el proceder personal¬ 
mente o el encargar a los especialistas que hicieran los cálculos 
istrológicos, en los que se veía el valor práctico de la astrología. 
I hi hecho interesante es el de que los escritos astrológicos de 
mijiortancia fueran compuestos por egipcios; aquí hemos de 

1 Cf. la doctrina heraclídea del ciclo. 
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nombrar, ante todo, la llamada Biblia de lo¿ astrólogos 1 obra 
atribuida al rey Nechepso y a su sacerdote Petosiris. Con las 
ideas acerca de la ascensión de los hombres destacados a los 
astros (catastensmus), la astrología intenta conectar con otras 
corrientes religiosas del helenismo; pero con lo que la astrología 
se fusionó preferentemente fue con aquellas esperanzas escato- 
lógicas que incluían la creencia en un trasmundo situado en 
las alturas. 

Por lo que hace al complejo de la magia helenística 1,! , los 
papiros mágicos, que han sido hallados en su mayor parte en 
Egipto, nos permiten conocer especialmente bien sus formas en 
la época imperial; pero podemos suponer que mucho de lo 
que en ellos sale a la luz estaría ya en práctica durante el he- 
lenismo precristiano. Estos papiros contienen formularios e ins¬ 
trucciones para las ceremonias mágicas, y rara vez informes 
sobre las ceremonias ya realizadas; ellos nos muestran los de¬ 
seos que sus autores (muy frecuentemente magos profesionales) 
esperaban encontrar en sus clientes; éstos pretenden conjurar 
por medio de la magia las grandes y pequeñas pesadumbres que 
íos afligen (la magia parece ofrecer un camino más corto y 
seguro para ello que la oración); en otras ocasiones clan expre¬ 
sión a sus sucias concupiscencias, a aquellas concupiscencias que, 
según la primera epístola de San luán (2,16), llenaban el mundo 
entero ( - la humanidad caída). Muchas de las instrucciones y 
de las promesas de los magos son simples juegos o consciente 
impostura. Pero, dado que los medios mágicos escogidos (pie¬ 
dras, cuentas, animales, etc.) eran elegidos de acuerdo con las 
supuestas leyes de la simpatía, la magia condujo a algunas ob¬ 
servaciones de importancia para la historia natural. Si se toma 
en sentido amplio el concepto de magia, de forma que incluya 
la llamada magia naturahs (que, basándose sobre un oculto co¬ 
nocimiento de la naturaleza, utiliza las fuerzas naturales para 
conseguir efectos que se salen de lo corriente, sin secretas inten¬ 
ciones religiosas y sin pretensiones de engañar o causar mal), 
debe reconocerse al arte mágico el rango de una importante 
etapa previa de las modernas ciencias de la naturaleza. 

La ceremonia mágica se descompone en cuatro partes: 1. a La 
invocación de la deidad o del ser sobrenatural, hecha en la 
mayoría de las ocasiones en tono dominante. Pronunciando su 
nombre, se espera ejercer sobre ella una coerción. En esta in¬ 
vocación se prefiere a las deidades subterráneas y nocturnas 
(Hécate, Selene, Artemis) y se acumulan los nombres, no todos 
los cuales son, empero, igualmente importantes. El conocimiento 
del nombre, que contiene en sí la más profunda esencia de la 
deidad emplazada y proporciona de esta forma un poder sobre 

1 11 La totalidad de las fuentes astrológicas antiguas ha quedado hoy 
fqada por el catálogo de manuscritos astrológicos hecho por Bou, 
CuMONT, W. KROLL'y OlIVIER!. 

1,1 Lo que sigue es un resumen del parágrafo dedicado a la magia 
en el Handbuch del autor (366-403). 
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ella, pasa por ser un secreto profesional de los magos. En los 
documentos mágicos de la Antigüedad, el nombre de Yahveh 
aparece en distintas formas; se recurre a él porque ya dentro 
del judaismo, por un respeto auténticamente religioso, estaba 
aureolado por un cierto secreto. Un nombre muy usado es el 
de «Abraxas», una de las llamadas palabras cósmicas, que con- 
tienen en sí la magia de las letras; tomado en conjunto, el 
valor numérico de las letras da el número 365. 2. 1 La forma 
del sacrificio mágico corresponde al ritual del sacrificio cultual, 
con la sola diferencia de que en él se otorga mayor impoitancia 
a la recta elección de la materia del sacrificio, por ejemplo, del 
incienso. Todo en el sacrificio está exactamente prefijado, nada 
es indiferente; la seguridad de la eficacia mágica depende de 
la exacta observancia del tiempo prescrito, del lugar, de la ves- 
timenta usada durante la ceremonia e incluso del gesto y del 
tono usado en la pronunciación de las fórmulas. Todo esto 
pertenece ya a la tercera parte de la acción mágica, es decir, 
de la llamada ceremonia mágica en sentido estricto. Durante 
esta ceremonia el comportamiento del que la llevaba a cabo 
debía someterse a una enorme cantidad de preceptos, que los 
que aspiraban a iniciarse en el arte de la magia aprendían en 
cursos especiales. Esta introducción gradual al arte de la magia 
y al secreto que la rodeaba da lugar a la similitud existente 
entre la magia y los cultos mistéricos. 4d El «despido» de los 
espíritus invocados, en el que se utilizan métodos que les son 
antipáticos o se destruyen los nombres mágicos que se habían 
escrito para invocarlos. Durante toda la ceremonia, el mago 
debe llevar sobre sí, para protegerse, un amuleto, que en griego 
se llamaba phylaktenon. 

La magia no aspira casi nunca a conseguir bienes de natU' 
raleza espiritual; sólo los neoplatónicos practicaban una especie 
de magia (que por caer dentro de este apartado podemos citar 
aquí) para conquistar la gnosts, la sabiduría guardada por los 
dioses. Esta práctica se llamaba theurgia, y los neoplatónicos 
la distinguían rigurosamente de la magia inferior, la goecu>. 
Creían también firmemente que ciertas ceremonias teúrgicas te- 
nían el poder de dotar de alma a las estatuas divinas, es decir, 
de obligar a las deidades a fijar su morada en ellas. La creencia 
en esta posibilidad es demostrable ya en siglos anteriores (Sila 
y Nerón llevaban consigo imágenes divinas que creían animadas, 
y a las que interrogaban como tales), pero la mayoría de los 
lilósofos se entregaron a esta superstición sólo a finales de la 
Antigüedad. Porfirio, el discípulo de Plotino, que en un prin- 
< i pío se inclinó a la theurgta, se separó después de ella, y en 
una carta abierta a Abammón, una personalidad imaginaria, ex¬ 
plicó, fundamentándolas, las dudas que albergaba respecto a 
1 1 autenticidad de las apariciones de los dioses. Con la respuesta 
que Yámblico dio a esta carta (el escrito Sobre los misterios), 

1 1 superstición obtuvo sobre la razón una victoria definitiva 
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que ya no había de sufrir alteración hasta el final de la filo¬ 
sofía antigua (lo que no quiere decir que no hubiera filósofos 
y corrientes que se mantuvieran, por lo menos en gran medida, 
libres de superstición; aquí habría que citar especialmente el 
neoplatonismo alejandrino). 

La actitud que los legisladores adoptaron ante la magia no 
fue uniforme. En tanto que los Estados griegos no se habían 
preocupado gran cosa de ella (siempre que no fuera asociada 
de modo inmediato a crímenes), las más antiguas leyes de Roma, 
las de las Doce Tablas, procedieron contra la magia dañina. 
Las prohibiciones y las condenas previstas fueron renovadas 
en muchas ocasiones, agravadas y ampliadas especialmente du¬ 
rante la época imperial. Pero, pese a ello, siguieron siendo 
ineficaces la mayoría de las veces, porque se sabía que los 
emperadores mismos tomaban parte en las prácticas mágicas y 
porque la magia tenía raíces demasiado profundas en las anti¬ 
guas creencias politeístas. La magia era una parte de aquella 
servidumbre del dominio que sólo el cristianismo pudo que¬ 
brantar. En los Hechos de los Apóstoles puede constatarse la 
rigurosa oposición del cristianismo primitivo a toda clase de 
magias; cf. 8,9ss; 13,8ss; 19,19. 

Por deseo expreso del director de esta obra, añadiremos aquí 
algunas observaciones de carácter histórico y sistemático sobre 
el tan discutido problema de la relación entre el cristianismo 
y el helenismo de época imperial. Intentaremos cumplir con 
esta misión en tres párrafos. En el primero ordenaremos bre¬ 
vemente la religión pagana, adaptándola a una subdivisión ade¬ 
cuada a los fines de la comparación. En el segundo nos ocupa¬ 
remos por separado del aspecto que reviste la relación de cada 
uno de los tres dominios que hemos de distinguir en la religión 
pagana con el cristianismo. En el tercero agruparemos una serie 
de confrontaciones entre las tesis más importantes de aquella 
relación histórica. 



HELENISMO Y CRISTIANISMO 


1. LOS ESTRATOS DE LO RELIGIOSO 

Habitualmente, el conglomerado de la religión del mundo 
provincial de esta época se subdivide esencialmente, de acuerdo 
con la procedencia étnica de sus componentes, en tres estratos: 
el greco-itálico, el oriental y el indígena. Pero el punto de vista 
comparativo desde el que hemos de considerar aquí la religión 
hace aconsejable el tratar estos tres componentes (en la medida 
en que los tres son formas del culto politeísta) como una unidad, 
y contraponerlos como tal a la aportación de la filosofía al cam¬ 
po de lo religioso y al culto de los emperadores, el único ofi¬ 
cialmente prescrito; y ello porque el cristianismo no podía 
adoptar sino una misma postura ante los tres componentes, étni¬ 
camente distintos, del culto a los dioses, en tanto que la con¬ 
cepción filosófica del mundo y el culto de los emperadores (que 
resultó el más pesado lastre para la nueva religión de la verdad) 
exigían reacciones diferentes. Digamos, pues, para, antes que 
nada, ordenar los hechos íeligiosos que hemos de considerar: 
en el apogeo de la época imperial, la religión pagana representa 
una yuxtaposición de varios dominios. El contraste, existente 
ya a finales de la república, entre la religión filosófica, la mítica 
y la civil sigue existiendo. 


1 . La filosofía 

La filosofía intenta independientemente, buscando todo lo 
más un débil apoyo externo en el mundo divino tradicional, 
erigir sobre su concepción del mundo una supraestructura re¬ 
ligiosa. Sólo después de que el cristianismo hubo alcanzado su 
victoria externa se abre la filosofía sin limitación a las creencias 
leligiosas populares, e intenta no sólo proceder de alguna ma¬ 
nera a su legitimación (que ya antes había tentado a los filó¬ 
sofos), sino también fundirla con sus propias ideas en una unidad 
espiritual. 

El hermetismo se difunde entre las clases elevadas de la 
sociedad, compuestas por personas al menos semicultas. Se di¬ 
ferencia de la filosofía auténtica por el papel que atribuye a 
la idea de revelación: renunciando a la fundamentación racional 
de sus doctrinas, las presenta autoritariamente como un men- 
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saje que ha de ser aceptado por fe. Concede amplio campo a 
la especulación acerca de los médiums y de las hipóstasis y en 
la idea de dios conserva una orientación de fundamento panteís- 
ta (las figuras de los dioses mitológicos sirven, más que nada, 
para vivificar formalmente los diálogos herméticos). Su imagen 
del hombre está escindida pluralistamente (con frecuencia según 
el modelo del dualismo platónico e incluso del órfico); no puede 
dejar de verse su concepción idealista de la misión moral-reli¬ 
giosa del hombre, concepción que se expresa en su convenci¬ 
miento de que el hombre está llamado a la deificación, que en 
muchas ocasiones se busca en la '¿nosis; con su ayuda se tiene 
por posible levantarse por encima del cosmos visible, dominado 
por la oscura heimarmene, y alzarse hasta el kosmos noeros 
ideal. En principio, este camino no es esencialmente diferente 
de aquel por el que la elevada filosofía de los necplatómcos de 
finales de la Antigüedad buscaba una especie de salvación; es 
el camino de la autoliberación en el hombre de un principio 
más elevado. 

No puede discutirse que, tomada en conjunto, la filosofía 
de finales de la Antigüedad era idealista tanto en su imagen de 
dios como en su imagen del hombre y en sus instrucciones 
para la vida práctica determinadas por ellas. A diferencia del 
estoicismo, su ética está marcadamente orientada hacia lo religio¬ 
so e intenta alcanzar su meta a través del camino escalonado de 
la purificación, la iluminación y la unión (con la deidad). 


2 . El culto a los emperadores 

Aunque durante largo tiempo los gobernantes de Roma, con 
la intención de unificar de algún modo la cultura del imperio, 
prestaran apoyo al complejo religioso greco-itálico, y aunque a 
comienzos del siglo III, en la época de los emperadores sirios, 
este proteccionismo alternara con una política favorecedora de 
los elementos religiosos orientales, es el culto de la persona del 
emperador el que debe ser considerado como la auténtica rehgio 
civilis o política de aquellos siglos. Descubir cómo ya Augusto 
impuso a las provincias de Oriente y de Occidente esta forma 
religiosa y cómo las provincias la aceptaron sin resistencia, en 
tanto que Italia no las siguió sino a paso mucho más lento, es 
cosa que cae ya fuera de nuestro cometido. Lo que sí hemos 
de considerar aquí brevemente son las marcadas transformacio¬ 
nes internas de la ideología sobre la que se fundamentaba el 
culto de los emperadores. El culto del déspota viviente no se 
impuso en todo el imperio smo en la época de mayor influencia 
oriental. Su legitimación se buscó en muchas ocasiones en el 
mundo de las ideas orientales, tales como la idea persa de hvar - 
ená, y no rara vez se recurrió al acreditado sistema de iden¬ 
tificar al emperador con los dioses antiguos o nuevos (por último, 
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también con el dios imperial Sol ínvictus). Ello llevaba a in¬ 
currir en contradicciones, puesto que eran los mismos empera¬ 
dores, como titulares del pontificado, quienes tributaban culto 
a aquellas deidades, en tanto que a ellos, si se prescinde de 
algunas ofrendas sencillas y de las incensaciones, no se les ofrecía 
casi nunca la suprema forma del culto, el sacrificio solemne. 


3 . Religión popular 

El complejo que llamamos «religión popular» está represen- 
todo en todo el imperio en una gran abundancia de formas par¬ 
ticulares. Todas ellas se pueden reducir a tres estratos funda¬ 
mentales : los cultos del estrato señorial greco-itálico, los cultos 
tradicionales de la población indígena de las distintas provincias 
y los cultos y misterios de los dioses orientales. De los progre¬ 
sos hechos en los últimos decenios por la investigación histórico- 
religiosa, resulta cada vez con mayor claridad que en las pro¬ 
vincias este estrato oriental no llegó casi nunca a ocupar una 
posición predominante. En este punto, las fronteras militares 
del imperio (especialmente la línea del Danubio-Rm y el limes 
británico) constituían una excepción fácilmente comprensible; 
en ellas es mayor la abundancia de santuarios de Mithra, en ellas 
es también donde más frecuentes son los hallazgos arqueoló¬ 
gicos que nos íeflejan el culto de otros dioses orientales tales 
como Júpiter Dolichenus. Pero los practicantes de aquellos cultos 
eran grupos exóticos, social y, con frecuencia, también étnica¬ 
mente cerrados; las divisiones del ejército, que en muchos 
casos procedían de Oriente. La población indígena seguía prac¬ 
ticando, especialmente en el campo, los cultos autóctonos, en 
tanto que el aspecto externo de las ciudades estaba en muchas 
«rasiones caiactenzado por los templos de las deidades greco- 
itálicas. Pero con mucha frecuencia el nombre greco-romano 
dado al dios no hace sino ocultar una figura divina indígena. 

I a penetración del orientalismo en Grecia fue, incluso en la 
época tardía, relativamente pequeña; también en Roma, lugar 
de cita de todos los cultos y supersticiones del imperio, la aris¬ 
tocracia conservadora, especialmente a finales de la Antigüedad, 
ptefería agruparse en torno a los dioses nacionales de la antigua 
Roma. 


II EL CONTENIDO DE ESTAS ESFERAS RELIGIOSAS 

Antes de preguntarnos la forma en que los distintos con- 
t( nidos de estas tres esferas de lo religioso entraron en contacto 
'(in los elementos cristianos, habremos de aclarar los siguientes 
ludios de carácter general. Por mucho que las problemáticas 
individuales concretas en que cristalice la inquietud religiosa 
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1. Contacto positivo con la filosofía 

El aspecto religioso de la filosofía antigua era casi el único 
elemento de la religión antigua con el que el cristianismo podía 
entrar en un contacto positivo, palabra que ha de entendeise en 
el sentido que acabamos de delimitar. Todavía hoy piensa la 
Iglesia que la filosofía tiene la misión de esclarecer los preám¬ 
bulos de la fe. Hemos dicho ya al hablar de los presocraticos 
que la paulatina elaboración científica del concepto de mono¬ 
teísmo trascendente representa, en último término, el único 
fragmento valioso de los esfuerzos religiosos de la Antigüedad 
pagana, por ser el único fragmento que contiene en si la verdad. 
Haciendo uso de una hipérbole permisible, los alejandrinos, a k 
vista de las ideas a que en este punto se habían elevado Platón 
y Aristóteles, llamaron a la filosofía «el Antiguo Testamento de 
los paganos». El mismo San Pablo aceptaba la tesis filosotico' 
popular de la filiación divina del hombre (Act 17,28). A la 
fórmula que ponía la vocación del hombre en la semejanza a 
Dios asociada a las palabras del Génesis sobre la creación del 
hombre a imagen y semejanza de Dios, le estaba deparada una 
esplendorosa pervivencía entre los alejandrinos cristianos. Dada 
la elevación de estas nobilísimas ideas de la filosofía helénica, 
se olvidaron graciosamente, o en algunos casos se aceptaron 
desgraciadamente también, algunas escorias de paganismo que 
iban adheridas a aquel oro puro. Especialmente tentador era el 
tomar por base de la ascética cristiana el ideal contemplativo 
de finales de la Antigüedad y la vía escalonada asociada a el. 
No sólo los grandes maestros de Capadocia, sino también han 
Agustín, pecaron más por exceso que por defecto de recepti¬ 
vidad frente a las ideas neoplatónicas. Las normas dadas por 
San Pablo hubieran debido tener como consecuencia que, en el 
problema de la postura ante el cosmos externo, los filósofos 
11 istianos se distanciaran en mayor medida de la filosofía e 
iquella época, que adoptaba en este punto una postura marca- 

dimente hostil. , , ci ui 

Una consideración especial reclama la gnosis._ El problema 
di la Antigüedad de una gnosis no cristiana, asi como el de 
uso que de sus ideas pudieran haber hecho algunos autores del 
Nuevo Testamento, como San Juan y San Pablo, son en la 
u uialidad objeto de una apasionada discusión dentro del campe 
,1, las ciencias que se ocupan del cristianismo primitivo. Es 
un hecho que ya en época precristiana se separaron del judaismo 
,1 1 ’unas corrientes aisladas, que cayeron bajo el hechizo de 
.mías direcciones erróneas de la especulación griega; mas con- 
. u límente, de aquellas direcciones que, por no estar en realidad 
1 midamentadas racionalmente y tener el aspecto de intuiciones 
di contenido frecuentemente profundo, pueden clasificarse de 
i„, del tipo de pensamiento gnóstico. Este es el caso de los 
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preexistencialistas esemos. Hememann cree (como hemos dicho) 
que también los terapeutas pertenecen, por lo menos tipolo„ - 
camente, a la corriente gnóstica de la espiritualidad antjgua. 
Pera cuando se cree, como Hememann. que también Platón 
pertenecía a ella, sería mucho más logreo incluir igualmente a 
Filón. Como se ve, el concepto de gnosis es muy hbii y p°t 
ello muy difícil de utilizar como esquema en la ordenación 
sistemática de los pensadores de la Antigüedad. En todo e s 
el considerar a Platón entre los gnósticos, dada la importancia 
del elemento intuitivo en su filosofía, no tiene nada de nuevo. 
Algunas ideas aisladas, que en la g«o,K posterior inspirada 
esencialmente en el cristianismo, desempeñan un papel con¬ 
formador, son desarrollos de gérmenes mucho mas antiguos. 
Los apócrifos judíos, por ejemplo, toman muy frecuénteme t e 
al primer hombre y al redentor como objetos de su especulación, 
y si de ellos puede decirse que la mayoría de lo allí expresado 
es poscnstiano, la revelación del Antiguo 

suficientes pensamientos elevados, que, como todos los miste 
nos de lo sobrenatural, podían servir a las naturalezas mira - 
quilas o sensibles como incentivos para especulaciones pa 

srtanas.a ^ ^ m de la enosis cuya peligrosidad es 

desenmascarada por San Pablo en la epístola a los Cor “’ 
aquella que tuvo su origen en un prematuro ^ pen t « 

las profundidades del contenido de verdad de las doctrinas re 
veladas. Esta prematura curiosidad podía llegar muy facilme 
a falsear los verdaderos valores religiosos del cr.stiamsmo, va¬ 
lores que, por esta razón, el Apóstol recuerda a los connt os 
repetidas veces en el curso de dicha epístola. E destino de los 
escritos de San Juan, que los gnósticos fueran los primeros en 
estudiar teológicamente, nos muestra la rapidez con que una 
oneníaciónespiritual gnóstica Ubre de trabas podía usurpar la 

r¿““e a la pagana. d.mo,.,abl, e„ fuentes 

noscnstianas, a juzgar por lo que sabemos de ella (y que de¬ 
bemos en realidad, a los escritos de Mermes), no era demasiado 
exigente^ se apoderaba de las ideas allí donde las encontraba. 
En 8 aquellos caTos, pues, en que en la gnosts hermética pagana 
aparecen analogías cristianas, esta siempre indicado (respetan 
do totalmente la posibilidad de que las formas de expresio 
y los temas de reflexión que parecen cristianos hayan tenido 
■ m origen autónomo, es decir, extracnstiano) el plantear el pío 
bkTE su posible procedencia del custiamsmo. En muchos 

casos aislados será posible dar una s ° luc ‘ on , ^ rc . 

blema pero ello no quita que el intento de demostrar la pre 
sencia cM textos herméticos y mándeos en los escritos de San 
Tuan y de San Pablo, intento que después de un peuodo de 
nasaiera desilusión vuelve a estar de moda hoy en un circulo 
de exegetas perfectamente delimitado, difícilmente pueda escapar 
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al reproche de incurrir en el error metódico del hysterompro- 
teron. La mayoría de los escritos herméticos son de los siglos 
II y ni d.C., y los mándeos no fueron codificados sino, como 
muy pronto, en el siglo V d.C. Los testigos que se citan, aunque 
no sea más que para arrojar luz sobre el ambiente del cristia- 
nismo primitivo, son demasiado jóvenes para poder testimoniar 
nada acerca de mundos tan antiguos. No puede, pues, criticarse 
a nadie que se niegue a aceptar el valor de estos paralelismos 
en el plano de la historia y lo reconozca sólo en el de la psico¬ 
logía y en el de las formas de expresión, a la espera de que se 
produzca una prueba convincente de la existencia precristiana 
autónoma (dentro de un círculo gnóstico pagano o, por lo me¬ 
nos, en sentido más amplio, extracristiano) de cada uno de los 
elementos paralelos. 


2. Contacto con el culto a los emperadores 

Hemos dicho que, en los problemas que se referían a la 
actitud del hombre ante el cosmos, el cristianismo hubo de 
polemizar fundamentalmente con la filosofía. Pero había otra 
de las grandes esferas de aquella época, el culto de los empera¬ 
dores, que estaba también, en cierto sentido, implicada dentro 
de dicha problemática. El culto de los emperadores estaba, en 
efecto, íntimamente ligado a la principal fuerza cósmica, al Es¬ 
tado. En esta inseparabilidad tenía su fundamento la gran difi¬ 
cultad que a los cristianos planteaba la toma de postura. La 
cuestión de principios estaba clara: la no permisibihdad de 
la divinización de los hombres estaba claramente prevista en 
el Antiguo Testamento, y en el episodio de los tres adolescentes 
y Daniel se tenía un ejemplo de la disposición al martirio, que 
aquí resultaba ineludible. Pero las grandes diferencias registra¬ 
das en el modo de exigir la práctica de este culto especialmente 
a comienzos de la época imperial podían despertar la esperanza 
de que, así como se había eximido a los judíos de dicha obli¬ 
gación, también a los cristianos se les ahorraría la necesidad 
de una negativa y resistencia abiertas. En la época en que fue 
icdactado el Apocalipsis de San Juan, esta esperanza había 
desaparecido, y así encontramos en él la primera polémica, en 
paite todavía velada, contra el culto de los emperadores. Tam¬ 
bién en las últimas epístolas de San Pablo se hacen más fre- 
(tientes las alusiones a los paralelismos antitéticos de las expre¬ 
siones utilizadas en el culto de los emperadores y en el cristia¬ 
nismo. El apologeta Arístides de Atenas se atreve ya a hablar 
i lilamente contra la deificación del hombre. El tema se hizo 
lopico en la apologética de la Iglesia antigua. Las circunstancias 
obligaban a separar claramente el deber moral de la correcta 
Miitud ante el Estado de las inaceptables exigencias del culto 
di los emperadores. Los cristianos no se cansaron de afirmar 
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siguió estando en uso hasta finales de la antigüedad pagana. 
Y, dado que el núcleo de la ceremonia sacrificial solemne estaba 
enmarcado por una gran cantidad de símbolos cargados, de sen¬ 
tido (el simbolismo dictaba, entre otras cosas, la elección ele la 
materia del sacrificio), se salvó también la conciencia de la Icgi*" 
tunidad de las ofrendas, exvotos y otras exterionzaciones propias 
de la religión. La idiosincrasia de los ^ distintos pueblos que 
componían el imperio se hizo notar aquí en la preferencia que 
otoigaron a algunas de estas formas, aunque sin manifestarse 
por ello hostiles a las demas. Incluso la magia, pues partía en 
numerosas ocasiones del principio de la analogía, y la astrología, 
pese al írracionalismo de su ideología, concedieron al simbolismo 
gran importancia. Todo ello favoreció la introducción de la 
liturgia cristiana en el alma popular de aquella época. En aque¬ 
llas circunstancias, la legitimación de los ritos sacramentales no 
planteaba ningún problema. Era aquella época rica en símbolos, 
y muchos de estos símbolos fueron incluidos por la Iglesia, que 
para ello no tuvo que someterlos a modificación apreciable entre 
aquellas ceremonias simbólicas con las que fue paulatinamente 
rodeando la sustancia del hacer sacramental, fundado por el 
Señor mismo, o entre aquellas otras con las que autónomamente 
h Iglesia intentó impregnar de sacralidad la vida cristiana. Mu¬ 
chos de los usos cultuales paganos fueron practicados, en efecto, 
dentro de una actitud espiritual supersticiosa; pero, considerados 
c n sí mismos, eran extenonzaciones, aunque primitivas, no ne- 
cesanamente mfrarreligiosas. En esta categoría se encuentran, 
i ntre otros, la incubación y algunas formas del culto de los dioses 
mritativos. En este punto, los prudentes jerarcas eclesiásticos 
usaron de una sabia tolerancia; permitieron, por ejemplo, que 
se adoptara la costumbre de la incubación en los sepulcros de 
los santos y dejaron que el tiempo se encargara de eliminar lo 
que en esta práctica quedaba de contenido supersticioso. En 
conjunto, se dieron perfecta cuenta de la valiosa posibilidad que 
se les ofrecía de oponer a los dioses paganos caritativos el culto 
de los santos, que tan próximos estaban a los hombres, y cuya 
invocación podía especializarse concentrando su eficacia en una 
de las varias esferas valiosas deseables para el hombre. 


III. LOS MISTERIOS DE LA EPOCA IMPERIAL 
Y EL CRISTIANISMO 

Es aquí donde corresponde considerar el conjunto de pro¬ 
blemas planteados por la relación entre los misterios de época 
imperial y el cristianismo. Los misterios constituyen sólo una 
pute del conglomerado religioso de la época imperial. Los que 
, n época tardía alcanzaron mayor importancia fueron los per- 
n nocientes al estrato oriental, que no se agota en ellos, pues 
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incluye también el culto público de los dioses orientales. Antes 
de entrar en la evaluación de las posibilidades que los misterios 
tuvieron para influir sobre el cristianismo, nos detendremos en 
unos puntos preliminares importantes y frecuentemente olvi- 
dados. La cronología de la difusión de los misterios es distinta 
para cada culto. Los cultos egipcios, y como ellos sus misterios, 
fueron objeto de una propaganda en toda regla, estimulada por 
sus promotores los monarcas Tolomeos ya a comienzos del he- 
lemsmo precristiano. Ya algunos siglos antes de la llegada de 
los de Mithra, los misterios de la Gran Madre ocupaban un 
lugar importante, reconocido incluso oficialmente, en la vida 
cultual de la antigua Roma, lo que no quiere decir desde luego 
que su vigencia en Occidente fuera consecuentemente grande. 
Mithra llegó en último lugar. El favor personal que le manifestó 
Nerón no significa demasiado. La hora del culto persa llegó 
en realidad sólo en la segunda mitad del siglo n, cuando fue 
creciendo el interés poi Oriente. A partir de aquel momento 
fue ascendiendo la curva de su estimación, para llegar a su 
punto culminante a finales del siglo III. Tan pronto como con 
ia victoria del cristianismo sobre la oposición del Estado cesó 
la protección imperial de que el culto de Mithra había disfru¬ 
tado en especial medida, desapareció la fuerza de atracción que 
este culto ejercía. En conjunto, la auténtica época de apogeo de 
los misterios no duró más que siglo y medio: desde el año 150 
hasta el 300 d.C. 

Es erróneo, pues, el imaginarse la religión pagana de la 
época imperial como sometida desde un principio a una influen¬ 
cia uniformemente intensa de los misterios. Las mismas res¬ 
tricciones hemos de hacer por lo que se refiere a los aspectos 
social y espacial de su difusión, estrechamente relacionados 
entre sí. Pues por ser el culto de Mithra en primera línea una 
religión de soldados, tuvo el centro de su vida en los lugares 
de estacionamiento del ejército, es decir, en las fronteras del 
imperio y en la capital. Salvo en la época, relativamente corta, 
de los emperadores sirios, fueron los esclavos y mercaderes sirios, 
así como las tropas sirias, los principales portadores del culto 
de las deidades de aquel país. AÍgo similar puede haber ocurrido 
con el culto de los dioses egipcios por lo menos hasta que se 
esfumó la resistencia (a comienzos de la época imperial todavía 
claramente perceptible) que la sociedad romana opuso a estos 
dioses de los bárbaros. Los dioses orientales no llegaron nunca 
a ganarse, en medida apreciable, el corazón de la población 
provincial autóctona, tanto menos cuanto que los verdaderos 
misterios de estos dioses estaban dirigidos a pequeñas minorías. 
En Palestina, y especialmente en la ciudad de ferusalén, sede 
de la Iglesia primitiva, el sector de población fiel a las tradi¬ 
ciones israelitas, hasta el año 70 d.C. y pese a la helenización 
de algunas comarcas del país, se mantuvo en conjunto cerrado 
al influjo pagano. Pero si hubiéramos de suponer que los miste- 
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ríos contribuyeron a enriquecer o modificar de otra manera la 
esencia del cristianismo primitivo, este proceso habría debido 
tener lugar en los dos siglos que anteceden al comienzo de la 
misión paulina en Europa, y precisamente en una población 
que, pese a su conversión al cristianismo, compartía con la judía 
su impermeabilidad. Pues, como puede demostrarse, la fe de 
San Pablo y de sus iglesias no sólo tenía la intención de coin¬ 
cidir con la fe de la Iglesia piunitiva, sino que además coincidía 
de hecho en todos los puntos esenciales. Cierto es que, por lo 
que hace a las comunidades pagano-cristianas, y especialmente 
a las comunidades paulinas, faltaba lo que habría sido el pri¬ 
mer obstáculo interno puesto a la influencia de los misterios 
sobre el cristianismo, a saber, la no coincidencia en el espacio 
ni en el tiempo. Desde este punto de vista, estas comunidades 
podrían parecer abiertas a la influencia de los misterios. Pero 
el otro obstáculo todavía más decisivo, a saber, la falta de recep¬ 
tividad interior para las religiones exóticas, conservó su plena 
validez. El severo monoteísmo que el cristianismo tenía en co¬ 
mún con la religión del Antiguo Testamento incluía una pos¬ 
tura negativa ante todo lo pagano; postura de la que, explícita 
o implícitamente, todas las epístolas mayores nos dan testimonio. 
Ya hemos hecho notar que esta impermeabilidad interior que el 
cristianismo opuso a todo politeísmo fue heredada por la Iglesia 
posterior. Dada la especial importancia del problema de la 
relación entre los cultos mistéricos y el cristianismo, nos pro¬ 
ponemos entrar en su consideración detenida; pero antes que 
nada, séanos permitido hacer dos constataciones de carácter 
general. 


1 . El mensaje histórico del cristianismo y el mito 

El cristianismo predica una nueva de carácter histórico. Se 
ha realizado ya la intervención de Dios en la historia tal como 
estaba preparada desde milenios. Consumada objetivamente la 
ledención de la humanidad y de la historia enteras, falta ahora 
que sus bienes sean comunicados a los hombres. El presente, 
el vjv xoupíq, la plenitud de los tiempos, se une en las ideas 
11 istianas con el comienzo primordial de la humanidad: Cristo 
es el antitipo de Adán. A este mensaje histórico de las doctrinas 
uistianas corresponde en los misterios el mito trágico del héroe 
que muere y resucita. Sometiéndolo a una profunda elaboración 
i spintual, fue posible elevarlo hasta el plano de la gnosis, pero 
nunca hasta el de la historia. Ya con ello se esfuma toda posi¬ 
bilidad de compararlo seriamente con el mensaje de la re¬ 
di nción. 


t 


* t \ las ttltg 2 



226 


KARL PRUMM 


2. Carácter exotérico del cristianismo 

Otro rasgo esencial del cristianismo es su carácter exotérico 
San Pablo, que inauguró la misión heknistica de gran esc 1 
entre los gentiles, lo subraya repetidamente (ct. L Cor i,l¿, 

10 5- Act 26,26). Un estudioso del cristianismo primitivo tan 
familiarizado con la investigación histónco-religiosa como M. b 
Lagrange ha llamado la atención sobre el hecho de que este 
exotensmo se anuncia ya inequívocamente en vanos pasajes evan- 
Xs como, por ejemplo, en Mt 10.26s, y que por el o no 
, cristianismo de Cris,o y de 1« ¿ 

denominación de religión mistérica. Lo mismo hay que de 
desde el punto de vista sociológico; solo quien lo consider 
superficialmente podrá confundir al cristianismo primitivo (con 
su^ tendencia, desde un principio claramente recognoscible a 
conquistar a la totalidad de la población) con las sociedades mis- 
tencas esotéricas. La disciplina del arcano introducida posterior- 
mente pese a la diferencia más estricta que introdujo entre el 
grado de los catecúmenos y el de los fieles, no cambio en nada 
el marco sociológico de la Iglesia cristiana aunque viniera a ta 
vorecer el uso en el cristianismo de una terminología similar a 
la del lenguaje de los misterios. 


3. Soteriología 

Donde primero se intentó demostrar en concreto que Jos 
misterios contribuyeron a la esencia del cristianismo fue en 
campo de la soteriología. 

a) La figura de Cristo 

Precisamente en aquellos misterios que conocen un mito 
análogo (aunque remotamente) al drama cristiano de la reden¬ 
ción no se encuentra ninguna figura que pueda parangonarse 
seriamente con la persona del Salvador, Cristo Iesus D os y 
hombre. Los llamados «dioses que padecen» son en realidad, 
s. exceptuamos la figura de Osiris, sólo heroes, seres sobrena¬ 
turales de rango menor. No puede hablarse aquí de una idea 
de encarnación y mucho menos de la encarnación de un ser del 
rango del Verbo. Bousset quería derivar la denominación de 
«Señor» dada a Cristo, denominación que en la M 651 *P^ivi- 
fue la más frecuentemente usada para expresar la fe en su di vi 
mdad de su mundo ambiente oriental-helenístico ; mas concre¬ 
tamente de Antioquía, en Siria, donde, en su opmion se encon¬ 
traban los cultos de vanas deidades veneradas bajo el titulo de 
“señor» y entre ellas algunas de carácter mistérico. Pero hoy 
está demostrado que el predicado / formaba parte del léxico 
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del credo de la Iglesia primitiva, con lo que este intento de 
W. Bousset pierde su base. 

b) Su CARÁCTER SACRIFICIAL 

Lo característico de la actuación redentora de Cristo es su 
intención sacrificial. Repetidamente se ha creído poder ver en 
el largo silencio del Señor acerca de su futura pasión y de su 
«intención soteriológicav un indicio de que precisamente este 
aspecto central del drama cristiano de la redención es algo 
venido de fuera a la conciencia cristiana, y, más concretamente, 
un elemento procedente de los mitos de los héroes de la vege- 
tación. Pero, según el testimonio de las fuentes, Cristo aludió 
desde un principio al sentido de su pasión, que fue después 
precisando con claridad creciente, que en los pasajes Lytron 
llega a ser completa. Este proceder, tal como lo representan las 
fuentes, está de acuerdo con la pedagogía doctrinal a que siempre 
se ajustó Cristo. En segundo lugar, la significación sacrificial 
de la muerte del Señor fue comprendida inmediatamente y puede 
probarse que formaba parte del conjunto de creencias de la 
iglesia más primitiva. Veamos ahora lo que ocurre en los mis- 
teños; digamos primero que el rango que dentro de su culto 
corresponde a sus héroes no puede en ningún caso compararse 
con la dignidad de Cristo. En segundo lugar, que es absolu¬ 
tamente imposible concebir la pasión y muerte de los héroes 
mistéricos como un sacrificio o, en un sentido más amplio, como 
una actividad dirigida al bien de los hombres (y todavía menos 
al bien religioso-moral). Lo que se nos cuenta de ellos son sólo 
experiencias pasivas; no se habla nunca de la intervención activa 
de una voluntad de redención. 

c) La esperanza escatológica cristiana 

(«MYSTERIUM STRICTE DICTUM >) 

Separables de los acontecimientos que el cristianismo narra 
como historia y el paganismo como mito son las esperanzas 
cscatológicas prometidas en ambas esferas de religiosidad. Po¬ 
dían, pues, ofrecer una posibilidad independiente de contacto. 
Pero también aquí la similitud que entre ambas pudiera cieerse 
i ncontrar sería fruto de una consideración grosera, macroscó- 
juca, que renunciara a la exactitud. Los misterios de época 
imperial prometen un viaje al trasmundo como supremo bien 
»scatológico. Pese a la riqueza del campo que con tales sueños 
,i abría a la imaginación, esta ida al trasmundo, como las fuen- 
ns demuestran, era imaginada como una vivencia intramundana, 
y como tal podía incluso experimentarse anticipadamente en el 
i m so de las iniciaciones. La esperanza escatológica cristiana 
i (instituye el misterio central de la religión cristiana. Más allá 
,li toda comprensión, constituye un mystermm stncte dictum. 
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pertar el destino de un héroe misterial como Atis. 

d) El ritual de la redención 

I os sacramentos de la iniciación cristiana son en su núcleo 
de excepcional sencillez. Un lavatorio, junción con^imp^ 
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pagano. 
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IV. CRISTIANISMO Y PAGANISMO 

Dejando a un lado los puntos de vista desde los que hemos 
escrito las páginas anteriores, ordenaremos como sigue los as- 
pectos principales de la relación entre el cristianismo y el paga-' 
nismo: 


1. Teología 

a) La idea cristiana de Dios se distingue de la del dios de 
la filosofía por su poder sobre la Historia; del dios de los 
místenos, por su espiritualidad, b) La abundancia de connu- 
meraciones trinitarias, así como la naturalidad con que, por 
ejemplo, en 1 Cor 6,11. la eficacia del bautismo se pone bajo 
advocación trinitaria, sólo puede explicarse suponiendo que la 
concepción trinitaria de Dios de la fórmula bautismal es pro- 
piedad cristiana originaria. El intento de derivar sincréticamente 
el dogma de la Trinidad de las triadas divinas paganas está 
viciado en su origen, pues estas triadas representan familias di" 
vinas de carácter mítico, c) Por otro lado, es falso subestimar 
las posibilidades que de enlazar con la especulación de la época 
se ofrecían en ésta al cristianismo. Ahora bien, estas posibilidades 
no estaban dentro del paganismo (o en él eran muy débiles), sino 
en la especulación acerca de las hipóstasis de los libros de la 
Sabiduría. De todos modos, el helenista, que conocía la idea 
del logos tal como ésta fue enseñada en la corriente filosófica 
que va de Heráclito al estoicismo, puede haber sentido una 
especie de liberación espiritual al oír de nuevo, empleado por 
el evangelista San Juan, el mismo término conceptual, esta vez 
concebido como plenamente personal (el logos tanto como su 
emanación), incluido en la idea de Dios y asociado íntimamente 
a la historia del universo tanto como a la de la humanidad. 
La cronología de la especulación hermética en torno a las hipos- 
usis es difícilmente determinable; la atención que se le prestó 
por parte de los cristianos data en lo fundamental de después de 
< onstantino. 


2. Antropología 

a) Por su ascendencia israelita, el cristianismo está preser¬ 
vado de una escisión antinatural del compuesto del hombre en 
< ik rpo y alma, como la que es esencial a la corriente filosófica 
mugua, que se inspira en Platón. Por otra parte, el cristianismo 
,| K) expresión, por primera vez clara, al hecho de experiencia 
di que el hombre es moralmente incapaz de cumplir a la larga 
, ,,ii sus obligaciones morales incluso cuando es capaz de reco- 
Motcrlas claramente (Rom c.7). Con ello queda superado en la 
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ética no sólo el monismo judaico-farisaico, sino también el mte- 
lectualismo socrático. , . , i 

principales de vida moral-religiosa, el abismo que separa 
naturaleza de la sobrenaturaleza, pero salvaguardando la pie 
SSX de I» sobrenatural y el hrstórrco desval,nuento de lo 

natural. J 0 en que e l cristiamsmo se basaba 
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dirigiendo nuestra mirada a épocas todavía mas antiguas, qu 
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nos habla ya la sabiduría salomónica, y cuyo carácter persona 

damente como material. 

d) Aunque sea preciso reconocer que vanas de las comen- 
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sus propias fuerzas; para el cristiano, por el contrario, Dios 
desciende hasta el hombre, que sabe que también su ascenso 
hacia Dios es una gracia de éste. Dios mismo entrega a su Hijo 
a la humanidad pecadora, y en la sangrienta catástrofe de la cruz 
le da a conocer la medida de su culpa y lo obliga a imitar a 
Cristo, a asemejarse real y espintuaimente al Crucificado. A 
partir de ahora, éste es el único camino para realizar la divi¬ 
nización ; es el scandalum crucis. 


3. Redención 

Y con ello hemos llegado al misterio central del cristianismo, 
el de la redención. A lo dicho con ocasión de la confrontación 
del cristianismo con los misterios, hemos de añadir aquí lo que 
sigue. Las palabras staurocéntricas de San Pablo (1 Cor 1,17) 
no pueden ser tomadas en sentido demasiado estricto. San Pablo 
no se presentó ante el mundo con un mínimum dogmático, el 
del «Cristo crucificado», smo que predicó el misterio de la 
cruz, incluyéndolo, en forma cada vez más luminosa y profunda, 
en el misterio de Dios y en el de la culpa humana. San Pablo 
subraya repetidas veces que su mensaje se dirige inmediatamente 
a la conciencia; el lugar en que residen, de una parte, la con¬ 
ciencia de culpa; de otra, el sentido de la sinceridad y de la 
verdad (2 Cor 4,2). Sin contemplaciones, une a ello la alusión 
a los eschata, el juicio venidero, que ya se anuncia en la actua¬ 
lidad (Rom c.2). De acuerdo con la misión que le ha sido 
encomendada por Cristo, exige la conversión. De Nock es esta 
afirmación tan singular: «El cristianismo dio un paso importante 
al trasplantar la conversión del campo de lo moral al de lo 
icligioso». Pero precisamente lo típico de la exigencia cristiana 
de conversión es que abarca ambas cosas en unión indisoluble: 
conversión total en lo moral a partir de fuerzas religiosas. Es 
posible incluso preguntarse si en San Pablo la religión no está 
toncebida en primer término como misión moral. 


4. Sacramentalismo 

Ello nos posibilita al mismo tiempo la correcta comprensión 
<lel sacramentalismo cristiano. Los sacramentos, símbolos de la 
mediación instituidos por Cristo, comunican al hombre ex opere 
n per ato los bienes y las fuerzas sobrenaturales. Pero, ade¬ 
mas de proporcionar al hombre la santidad óntica como gracia, 
li exigen como misión la santidad moral, misión que él debe 
ii solver poniendo en juego sus fuerzas morales. Como demues- 
ii ni los fragmentos morales de las epístolas de San Pablo, al 
distiano se le exige sin contemplaciones un esfuerzo moral total. 
I s totalmente erróneo el atribuir a los participantes de los mis- 
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ante la posibilidad de que una tal doctrina pudiera conservarse 
a sí misma a través de los milenios. El cambio introducido en 
la terminología de la expresión dada por la Iglesia a la doctrina 
y la mutabilidad de la apariencia del rito complementario y 
accidental fueron aducidos en numerosas ocasiones como una 
prueba de la realidad histórica de la transformación interna su- 
fnda por el cristianismo católico. Se incurre así en una confusión 
de lo esencial con lo accidental. Pero los antiguos autores cris- 
tianos se limitarían a sonreír si se les reprochara haber alterado 
interiormente el cristianismo de sus antepasados dando a los usos 
cultuales de la Iglesia una conformación adecuada al simbohs- 
mo de que gustaba aquella época o introduciendo la disciplina 
del arcano, paso al que les movieron consideraciones prácticas 
tales como su utilidad en épocas de persecución y en las conver- 
siones en masa. En numerosos artículos del Diccionario teológico 
de G. Kittel se perfila ya una postura más razonable y objetiva 
ante el problema de las relaciones entre la Antigüedad y el cris¬ 
tianismo primitivo. Sería de desear que la confianza que en 
t líos se manifiesta respecto de la continuidad de la revelación 
11 istiana (desde Cristo hasta San Pablo y los autores tardíos 
del Nuevo Testamento, pasando a través de la comunidad pri¬ 
mitiva) se ampliara y extendiera a la continuidad de la tradi¬ 
ción doctrinal de la Iglesia y que ganara para sí a los estudiosos 
de la historia de la Iglesia. 
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I. FUENTES 
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, de lo, indogermanos. Algunos creen que 

i Los celtas son una rama de 1 v gaviera. Al comenzar el si- 
originariamente habitaban en B m Began a Oriente y a Oc- 

elo VI se extienden, y en larga g ui os celtas llego a España 

cadente* Desde las Gallas,j^Portugal. En P el siglo v pasan los Alpes y 
y alcanzó el extremo sur de g< * a q \ En dirección este, 

llegan a Italia (toma de Roma en el independiente en 
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comienza su decadencia. Una parte Hoy no hay mas ; areas 
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q indogermánica c); tambie , , „ indogermánica = p)- \ a 

al grupo de los celtas (8 rup t nr(: .f h v San lerónimo (Ad Gal. I 2). 

época de San Ireneo (Adv (raer I pre£ 3) y Sanje i céltlca como 

en Lyón y en Trevens se hablaba toa ^ ^ por ^ nor¡ 

lengua común.—La expansión Be j construcción de carros) 

dad* cultural (los romanos *£*“*§££ El influí de la religión céltica 
y por su rígida organización pol • ^ occldenta les del imperio ro- 
abarcó grandes partes de p Recia y Nórico, lima. Dalmacia 

mano, las Gallas, ambas Germanias, 

y Bosnia. i nroblemas que plantea la hermeneu- 

No podemos detenernos en los proDiem ? pn d í a , las opi- 

tica. Dida la pobreza de1 ' ^"tacados disienten (en algunas ocasiones 
mones de los estudiosos mas destacad as conte nidas en los do- 
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la conversión de la población trajo consigo una perdida del m- 
teres por la mitología antigua. Es probable que de ésta no sobre- 
vivieran más que fragmentos. Estos podían incluir además al¬ 
gunos añadidos de carácter no céltico, procedentes del culto 
de los pueblos más antiguos que habían sido sometidos por los 
celtas. De aquí que la reconstrucción de la teligión de los celtas 
a partir de las narraciones mitológicas de Irlanda y el País de 
Gales sea tarea en que se precise más intuición que ciencia, y 
cuyos resultados justifican el escéptico comentario de Dottm: 
«Je doute que les résultats acquis á la Science soient jamais 
équivalents aux efforts dépensés á ces recherches curieuses» 2 . 

Hay un hecho que podemos considerar como probado. César 
dice de los galos que eran un pueblo muy religioso ! . Esta obser¬ 
vación puede extenderse a todos los celtas dondequiera que 
éstos se encuentren. 


II. CONCEPCION DE LA DIVINIDAD 

1. Fuerzas naturales impersonales 

La concepción clara de la divinidad parece haber sido pre¬ 
cedida, en el pensamiento religioso de los celtas primitivos, pol¬ 
lina especie de animismo que atribuía voluntad, pasiones y fuer¬ 
zas imaginadas como las humanas a los objetos naturales, a cier¬ 
tos lugares y a las criaturas vivas no humanas. De los espíritus 
y de las potencias que habitaban en estos objetos dependía el 
éxito y la desgracia del hombre; de aquí que fuera cosa de 
extrema importancia el evitar su descontento y cultivar su buena 
voluntad. Para ello se introdujeron acciones y ceremonias que 
tenían por objeto propiciarse y aplacar a estos seres, y de las 
que en el curso de los tiempos surgieron los cultos oficiales. 

Así, los celtas, incluso después de haber alcanzado un ele¬ 
vado grado de civilización, continuaron venerando estas grandes 
I uerzas naturales que parecían gobernar el mundo: el sol, la 
luna, el mar y el viento. En la Confessio de San Patricio 4 se 
hace referencia al culto del sol. Loegaire, rey de Irlanda, con¬ 
temporáneo del Santo, hecho prisionero por sus enemigos, fue 
libertado después de jurar «por el sol y el viento» no moles¬ 
tarlos nunca más; pero rompió la palabra dada, y fue súbita¬ 
mente herido por la muerte. La tradición de este culto tenía 
t n Irlanda raíces tan profundas, que todavía en el siglo IX se 
i «I leja en el prólogo de una antigua ley; como garantes de la 
observancia de la ley se citan no sólo San Pedro, San Pablo y 

' Cf. DoTTIN, La religión des gaulois p. 9 . 

1 De bello Galhco ( = DBG) VI 16: «Natío est omrns Gallorum 
i.lniodum dedita rehgionibus». 

i s> 60: «Nam sol iste quem videmus, propter nos quotidie ontur 
, (1 ct omnes qui adorant eum m poenam misen male devenient». 
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blancos, cuyos cuernos han sido atados aquel día por primera 
vez. D^pués, un sacerdote vestido de blanca vestidura sube 
al árbol y corta el muérdago con una hoz de oro, y la rama 
cortada de esta manera cae sobre un manto blanco. Luego sa¬ 
crifican los animales, pidiendo a Dios que otorgue este don, que 
él ha dado graciosamente, a aquellos a quienes se lo ha 

Ced Los celtas creían que había también ciertos pájaros y ani¬ 
males dotados de cualidades sobrenaturales de c! \ ract ¿'“i 
Tales eran los caballos (cf. Epona = la diosa de los caballos), el 
oso (artos), los cuervos (brunos) y el toro (tóruos). p °r 1° que 
hace a este último, una figura que ha sido hallada sobre un 
altar galo-romano en París, y que lleva la inscripción tarvos 
tngaranus, demuestra que el papel del toro era el de la v.ctima 
en los sacrificios 13 . Los nombres ordovices (un pueblo britano, 
cf la palabra irlandesa ord, «martillo») Mac Cecht, «hijo del 
arado»; Mac Tá.l, «hqo del hacha», nos hacen sospechar la 
existencia de un culto de los ob)etos inanimados. 

2. Dioses concebidos como dotados de personalidad 

Anarte de estas fuerzas de la naturaleza, más bien vagas, y 
de los P espíritus, que se suponía habitaban en un lugar, 0 en uri 
ser animado, o en un objeto inanimado, había deidades dotadas 
de personalidad y funciones relativamente bien definidas. Des- 
g acedamente, el autor que más larga y detenidamente habla 
de ellas no es un celta, sino un romano, a saber, Julio Cesar. 
Sus palabras merecen ser citadas; «Entre los dioses veneran 
principalmente a Mercurio, de quien hay numerosas imágenes. 
Dicen de él que es el inventor de todas las artes, el guia 
todos los tamos y de todos los viajes. De maxima influencia 
en todas las transacciones de carácter monetario y comercial. 
Tras él colocan a Apolo, Marte, Júpiter y Minerva. Su concep 
c.ón de estas deidades se asemeja mucho a la de 
De Apolo dicen que ahuyenta las enfermedades. Minerva es 
i esponsable de los comienzos del arte y de los oficios. Júpiter 
gobierna el cielo. Marte es supiemo en la guerra. Cuando se 
han decidido a entablar un combate, consagran anticipadamente 
a Marte el botín que haya de caer en sus manos. Alcanzada 
¡a victoria, le sacrifican los animales capturados y amontona 
en un lugar el resto del botín. En muchas ciudades pueden 
verse estos montones rodeados de un cerco sagrado, ata v 
se da el caso de que alguien tenga tan poca sensibilidad ieh- 
eiosa, que profane estos montones y robe algo de ellos para 
su propio uso. Este sacrilegio se castiga con penas muy duras 
a las que va unida la tortura. Los galos dicen descender todos 

11 Cf. S. CZARNOWSKI, L ’arbre d’Esus, le taureau auoc trois grues, et 
I, cuite des eaux fluviales en Gaule: «Rev. Celt.» XLII lss. 
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de Dis pater. Esta, así dicen ellos, es la doctrina tradicional de 
los druidas. De aquí su costumbre de computar el tiempo en 
noches y no en días. Así se empieza con la noche para deter- 
minar los cumpleaños y el comienzo de los meses y de los 
años» 14 . 

Como hemos visto, César reduce a seis las deidades de los 
celtas o galos. Pero no debemos pasar por alto los epítetos unidos 
a los nombres de estas deidades en las inscripciones del período 
romano. Mercurio, por ejemplo, se llama A dsmenus, Alaunus, 
Artatus, Arvernonx, Dunuatis, Magmacovellaunus, Romo gil tus, 
por no citar sino algunos de sus títulos. De la misma forma, 
Apolo tiene nombres como Anentiomarus, Belenus, Bormanus, 
Borvo, Grannus, Mapomis, Toutionx, Vmdonnus. Marte puede 
llamarse Albionx, Camulus, Catunx, Dwanno, Dmomogetima.' 
rus, Mogetius, Neto, Nodons, Segomo, Toutatis. Júpiter es carac¬ 
terizado en distintas inscripciones como Arubianus, Cundamius, 
Poenmus, Sucellus, Tanams, Uxellimus. Minerva es Behsama, 
Sulevia, Idenmca, Sulis. Algunos de los epítetos mencionados (por 
ejemplo, Beleños, Belisama, Bormanos, Borvo, Grannos, Mapo- 
nus, Camulos, Nodons, Toutatis [Teutates], Segomo, Sucellos) 
aparecen también como deidades independientes, lo que justifica 
la suposición de que el olimpo céltico estuvo densamente poblado 
y que César contrapuso un número elevado de dioses célticos 
a un solo dios romano como contrafigura. Lucano menciona 
tres deidades célticas: Teutates, Esus y Tarams 1 '. Sobre una 
de las caras de un altar encontrado en las proximidades de París 
está pintado el dios Cernunnos (de la raíz *cernu, «cuerno») con 
cabeza humana y dos cuernos. Dignas todavía de mención dentro 
del sistema de ideas religiosas de los celtas son las deidades 
colectivas, como matronae, o matres, o matrae (éstas parecen 
haber causado una especial impresión a los germanos, vecinos 
de los celtas). Los *lugoves, forma plural de L ugovos (el Lug 
irlandés); las comedovae y las mskai, dos grupos de ninfas acuá¬ 
ticas. Las matronae aparecen representadas habitualmente en los 
relieves como tres jóvenes de rostro bondadoso vestidas con lar¬ 
gas túnicas. Estos plurales corresponden a los lunombus y Mar- 
tibus de la epigrafía latina. 

El dios del saber y de la elocuencia era entre los celtas 
Ogmios, que equivalía al Heracles de los griegos. En Irlanda 
aparece como dios cultural bajo el nombre de Ógma mac Ela- 
than, «Ogma, hijo de la ciencia», el patrono celeste de la escri¬ 
tura. de la poesía y de otras ocupaciones similares. Ogmios y 
Lug ponen a los celtas de Irlanda en conexión directa con los 
de la Europa continental. Nodons, que fue venerado en Bá¬ 
tanla, se llama en Irlanda Nuadu. Su apodo es Airgetlám, 

14 De bello Gallito VI 17.18. 

15 Farsaha I 444^6: «Et quibus mrmtis placatur sanguine chro (Teu¬ 
tates, horrensque feris altaribus Esus) et Tarama Scythicae non mitior 
ara Dianae». 
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«mano de plata». En la mitología de Gales aparece como Nudd 
Llawaremt. Por lo demás, las deidades de Irlanda y de Gales 
son diferentes, al menos por lo que puede juzgarse a la vista 
de la nomenclatura. Dagde, «buen dios», y Eochaid Ollathair, 
«el gran padre», podrían representar a Dts pater. Hijo de Dagde 
era Óengus, llamado In Broga, porque se decía que habitaba en 
un túmulo en el centro de una gran necrópolis en Brug, sobre 
el Boyne. Según la leyenda, había derrocado a su propio padre 
y remaba en lugar de éste. El dios del mar era Manannán mac 
Lir, «hijo del mar» 16 . En el país de Gales llevaba el nombre 
de Manawyddan mab Llyr, pero allí estaba ligado sobre todo 
con la agricultura y sólo en menor medida con la navegación. 
Dagde tenía una hija, Bngit, que era una poetisa y diosa de 
la cultura. Era la deidad tutelar de la poesía, de la medicina y 
del trabajo artístico de los metales l7 . Aparte de ella había otros 
dioses, que cumplían más o menos las mismas funciones: Dian- 
cécht, dios de la medicina; Credne, dios del trabajo del cobre; 
Goibniu, dios de la herrería; Luchtame, dios de la carpintería. 
Lo mismo que los galos tenían una diosa de la guerra llamada 
Nemetona, los celtas irlandeses tenían también deidades feme- 
ninas: Morrígan y Bodb o Badb catha, «cuervos que cantan la 
batalla». De forma parecida existía una diosa Ame, hija de 
Eogabal: en tanto que los dioses eran llamados habitualmente 
Tuatha Dé Danann, «gentes de la diosa Dana». De Ame y Dana 
no sabemos nada en concreto. Un dios cuyo nombre es carac- 
terístico en Gales es Arawn, «caudillo del mundo inferior». 


3. Creencia en un ser supremo 

El de si entre los dioses celtas hay uno que pueda calificarse 
de preeminente, un dios supremo colocado sobre todos los 
demás, es un problema todavía sin resolver. La afirmación de 
César de que los celtas veneraban en primer lugar a Mercurio, 
no significa necesariamente que veneraran una deidad individual 
totalmente equiparable al dios romano. D’Arbois de Jubam- 
ville 18 opinaba que este honor era concedido a Lug. El estu- 
dioso francés intentó demostrar que Lug, además de ser el héroe 
divino de muchas sagas irlandesas, era el dios cuyo culto había 
alcanzado mayor difusión en el continente. Camille Jullian 13 
rechazó esta teoría, deplorando incluso su «vogue mcroyable». 
El sostenía que el primer lugar correspondía a Teutates, por 
ser este dios el que mayor cantidad de santuarios tenía en las 
ciudades célticas y más monumentos en las áreas célticas, y por 

16 Cf. Cormacs, Glossary p.986, s v. Manandán; «Inde Scoti et Bo¬ 
lones eum deum vocaverunt maris et inde filium maris esse dixerunt». 

17 Cf. Cormacs, Glossary p.150, s v. Bngit- « de cuius nomimbue 
pene omnes Hibernenses dea Brigit vocabatur». 

18 Cf. Le cycle myth. irl. p.381. 

19 L.c., p.!13ss. 
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encontrarse su nombre entre los belgas, en la Galla central, 
junto al Danubio, en Britama y en Irlanda. Por todo ello debe 
ser considerado como el primero entre los dioses. Pero esta tesis 
tropieza con diversas dificultades, pues si intentamos fijar la 
personalidad de Teutates, nos hallamos ante una niebla impene¬ 
trable. Sus rasgos no son claros en el material que se nos ha con¬ 
servado en las Gallas. Quizá su preeminencia provenga del hecho 
de que Teutates es esencialmente un «dios popular», la deidad 
tutelar de todo el pueblo. Esto es lo que sugiere su nombre, 
Teutates (cf. Marti Toutati, Totatigenus, Toutillus), que incluye 
la raíz *touta, que se encuentra en el gótico thiuda, oseo tonto, 
en el irlandés antiguo tuüth; todas estas palabras significan 
«pueblo» 20 . Podemos suponer que era esta deidad la que habi- 
tualmente era invocada en los juramentos paganos como los que 
se mencionan en la literatura irlandesa antigua: Tongu do día 
tonges mo tuath: «Juro por el dios por el que jura mi pueblo»; 
Tongu do día tomgte Ulait : «Juro por el dios por el que jura 
Ulait» 2l . Parece, pues, que Teutates era más bien el dios per¬ 
sonal invocado por todos los pueblos pequeños y no un dios 
sin cuahficación especial concreta. La conclusión que de aquí 
se deduce es la de que en el ohmpo céltico no había ningún 
dios supremo. 


III. DRUIDAS 

1. Importancia social 

Muchos celtas, si no todos, poseyeron como componente 
de su cultura una clase altamente organizada de hombres doctos, 
los druidas. Los autores clásicos aluden a ellos frecuentemente. 
Su primera mención se encuentra en obras griegas que se han 
perdido, y que son citadas por Diógenes Laercio en su Vitae 
philosophorum (Introd. 1): «Dicen algunos que el estudio filo¬ 
sófico empezó entre los bárbaros, pues entre los persas hubo 
magos; entre los babilonios y asirlos, caldeos; gimnosofistas 
entre los indios; entre los celtas y gálatas, los llamados druidas 
y semnoteos, como dice Aristóteles en El mágico, y Soción en el 
libro 23 de la Diadoqué ». Sobre el mismo tema (Introd. 5) 
sigue diciendo: «Se dice que los gimnosofistas y los druidas 
disfrazaron sus máximas de acertijos y palabras oscuras, ense¬ 
ñando que era necesario venerar a los dioses, evitar el mal y com¬ 
portarse con valor». Según Amiano Marcelino, que cita a Tima- 
genes, los galos eran educados por los bardos, los euhages y los 
druidas 22 . Según Diodoro Sículo, tenían poetas, a los que 
llamaban bardos, y además teólogos y filósofos, a los que tri- 

20 Cf. Thurneysen, A Grammar of Oíd Insh p.40. 

21 Tám Bó Cuaünge, ed. Strachan y O’Keeffe, p.25.26.27. 

22 Hist. Rom. XV 9. «per bardos, cuhagcs et drasidas». 
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butaban grandes honores, como también adivinos, que disfru- 
taban de la misma veneración (Biblioteca V 31). César subraya 
la relación profesional que los druidas guaidaban con la religión. 
Ellos constituyen, dice, una de las dos clases que en toda la 
Galla gozan de mayor prestigio y dignidad. La otra clase era 
la de los equites o nobles. Los druidas «se ocupan del culto 
divino, del ofrecimiento conveniente de los sacrificios públicos 
y privados, de la solución de todos los problemas relacionados 
con el culto». Ellos son quienes zanjan las disputas, y cuando 
la persona agraviada rehúsa aceptar su decisión, «la proscriben 
del sacrificio, lo que constituye su más duro castigo. Los que 
han sido proscritos de esta forma, pasan por ser criminales 
impíos. Todos se apartan de su camino y se niegan a hablar o 
a entablar negocios con ellos por miedo del daño que les pueda 
causar su trato. Al proscrito se le niega posición y honor y se 
le trata como un fuera de la ley». César continúa diciendo que 
¡os druidas no llevaban armas y que estaban exentos de ímpues- 
tos. Su formación profesional la obtenían en escuelas especiales, 
en las que permanecían a veces hasta veinte años. 

«La doctrina cardinal que intentan propagar es la de que 
las almas no mueren, sino que después de la muerte pasan a 
otros hombres. Ven en esta fe el mayor incentivo del valor, 
pues elimina el temor ante la muerte. Además discuten con 
frecuencia acerca de las estrellas y de sus cursos y movimientos, 
así como acerca del tamaño del universo y de los planetas, acer- 
ca de la existencia en todos sus aspectos y de la eficacia y el 
poder de los dioses inmortales. Esta doctrina la transmiten oral¬ 
mente a los jóvenes» 23 . Conocemos el nombre de uno de es¬ 
tos druidas. Diviciacus, de la tribu de los eduos, un hombre 
sabio y culto que gozaba de la estimación de Cicerón. Ahora 
bien, considerada como políticamente peligrosa, esta clase cayó 
en desgracia durante el imperio romano y pronto fue suprimida 
por el emperador Tiberio. Pero en Irlanda su existencia no tro¬ 
pezó con dificultades, y cuando San Patricio llegó a la isla en el 
siglo v para predicar ei cristianismo, los druidas fueron sus prin¬ 
cipales adversarios. 


2. Doctrinas escatológicas 

La teología de los druidas se basa indudablemente sobre 
el panteísmo celta ya descrito. Reconocía una multitud de dei¬ 
dades, mayores y menores, hostiles y bienhechoras. Su doctrina 
más notable era la de la inmortalidad del alma. Varios autores 
gt legos y latinos posteriores a César identificaron esta creencia 
ion la doctrina pitagórica de la metempsicosis, según la cual 
las almas de los hombres pasan después de la muerte a animales 
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o cosas para cumplir allí las sentencias expiatorias Valerio 
Máximo (11 6,10) subraya que la confianza de los celtas en la 
inmortalidad era tan firme, que solían, dice, prestar sumas de 
dinero para que les fueran devueltas en el otro mundo. «Yo los 
diría necios si no fuera porque lo que estos bárbaros bragados 
tienen por verdadero es lo mismo que creía Pitágoras». Pero 
hemos de insistir en que las similitudes entre las creencias esca- 
tológicas de los druidas y las pitagóricas no demuestran la pre¬ 
tendida existencia de una íntima relación. Según Pitágoras, el 
alegrarse por los bienes que aguardan después de la muerte es 
imposible; la costumbre céltica de aceptar el saldo de las deudas 
en el otro mundo, de quemar o sepultar con el muerto aquellas 
cosas normalmente necesarias en vida, de darse muerte para en¬ 
trar con el difunto en una nueva existencia, nos demuestra que 
para los celtas el ser del hombre no se apagaba con el hecho de 
la muerte. Lucano interpreta el núcleo de su fe cuando dice: «El 
mismo espíritu vuelve a animar los miembros del cuerpo, y la 
muerte es sólo el punto central de la larga vida» (Farsalid I 
455-458). Por esto es por lo que enseñaban que el alma era 
inmortal, porque después de cada muerte pasa a otro cuerpo 
humano. Ejemplos de estos renacimientos se encuentran dis¬ 
persos en la antigua literatura irlandesa Algunas sagas galesas 
incluyen narraciones parecidas de la existencia continuada des¬ 
pués de la muerte de una misma alma en una forma nueva, pero 
recognoscible. Pero no es posible averiguar si todas las almas 
renacen o es éste un privilegio reservado a algunas personalidades 
prominentes, como dioses y héroes. 


/V. ETICA 

De las doctrinas éticas enseñadas por los druidas no cono¬ 
cemos otra cosa que la sumaria tríada que cita Diógenes Laer- 
cío: «Se debe rendir culto a los dioses, no hacer nada malo 
y comportarse virilmente». Para ellos, pues, lo fundamental era 
el deber de la religión; la distinción moral entre lo justo y lo 
injusto y la obligación de evitar esto último; la importancia 
del valor y la obligación que el hombre íntegro tiene de demos¬ 
trarlo en todas sus acciones. En la concepción de lo justo y lo 
injusto no habría probablemente ninguna diferencia entre los 
celtas, los griegos y los romanos. En vano se buscaría en el pa¬ 
ganismo celta la exaltación de las virtudes inculcadas en el 
sermón de la Montaña. La humildad, la mansedumbre, la ne- 

24 Cf. Hipólito de Roma (según Timagenes), Phúosophumena I, 
XXV; Clemente de Alejandría, Stromata I, XV 70,1; Diodoro 
SÍculo, Historíele V 28,6. 

2> CE. L. U. 129 a; ed. Best y Bergjn, 323; The Voyages of Brun 
I p.122.136.139; II p,76ss.85ss; Thurneysen, Helden- umi Komgssage 
p.62.177s. 
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gación de lino mismo, el ofrecer la otra mejilla, hubieran sido 
considerados como una prueba de despreciable debilidad. Se 
cultivaba especialmente el orgullo personal y se estimulaba celo- 
sámente el nacional y racial. En el código de las relaciones entre 
los sexos se evitaba todo lo que pudiera interpretarse como 
grosero o licencioso, pero se toleraba el repudio de las mujeres, 
el divorcio por causas mínimas y las uniones temporales. El 
homicidio, las injurias a la persona, a la propiedad y al honor 
eran considerados más como ofensas personales del individuo 
y de la sippe que como ofensas contra la ley moral general. Las 
únicas reparaciones aceptables de estos delitos eran las com- 
pensaciones monetarias. Por otra parte, se admiraba y apreciaba 
el amor a la verdad, la piedad, la generosidad, la cortesía y, sobre 
todo, la justicia, hasta tal punto que, cuando en época cristiana 
hubieron de ser revisadas las leyes irlandesas, los reformadores 
pudieron afirmar que sus antepasados paganos habían sido guia- 
dos por la ley natural de inspiración divina. 


1. El arte divinatorio y su influencia 

Junto al culto tributado a los dioses para ganar su favor y 
asegurarse su ayuda, se esforzaron los celtas por descubrir la 
intención de los dioses en los vanos acontecimientos importantes 
en la vida. Lo que los dioses querían se manifestaba no directa, 
sino indirectamente, a través de signos. La interpretación experta 
de estos signos se hacía por adivinación; la práctica de este 
arte había alcanzado gran difusión entre los celtas. En De dw i- 
natwne (I 41; cf. I 15), Cicerón habla con admiración de los 
métodos seguidos por su amigo Diviciacus, el druida del pueblo 
de los eduos. Se mencionan dos formas: la adivinación a través 
del vuelo de los pájaros y del curso de las nubes y la adivi- 
nación basada en el estudio de las entrañas de las víctimas. Se 
creía que la forma en que se producían el colapso, las convul¬ 
siones y la pérdida de sangre indicaban al observador iniciado 
lo que deseaban los dioses. 

En Irlanda, las profecías en estado semidelirante parecen 
haber sido una práctica usual. Para provocar este estado de 
trance se disponía de un medio primitivo, pero al parecer eficaz, 
que consistía en llenar el estómago de alimentos de difícil diges¬ 
tión. Las palabras que fueran pronunciadas en el pesado sueño, 
similar a una pesadilla, que seguía a esta orgía, se tenían por 
inspiradas por la deidad. Los druidas femeninos podrían haber 
existido en las Gallas hasta el siglo III d.C. Un pasaje de la 
compilación llamada Historia Augusta cuenta que, cuando en el 
año 235 d.C. Alejandro Severo iba a emprender una expedición 
contra los germanos, «mientras estaba en camino, una druida 
femenina le gritó en lengua gálica: “¡Ve, pero no esperes la 
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victoria y no confíes en tus soldados!”» 2,1 . Otras referencias 
hacen mención de las druidas femeninas en conexión con los 
emperadores Aureliano (270-275 d.C.) y Diocleciano (284-305 
d.C.). Estas mujeres podrían haber sido simples adivinas y ago¬ 
reras, pero la existencia en Irlanda de una clase de profetisas, 
a las que se llamaba ban-jáihi, prueba su carácter tradicional y 
su elevada antigüedad. 


2. Sacrificios humanos 

Entre las víctimas ofrecidas por los celtas se encontraban 
a veces seres humanos. Diodoro Sículo nos habla de esta ho¬ 
rrorosa costumbre: «Cuando intentan la adivinación en cosa de 
importancia, practican un rito extraño e increíble. Matan a un 
hombre dándole una cuchillada en la región que se encuentra 
sobre el diafragma, y después de su caída predicen el futuro 
a partir de las convulsiones de sus miembros y de la forma en 
que brota su sangre, suerte esta de adivinación en la que ponen 
gran confianza, por ser una antigua herencia:» (Historíete V 31). 
Estrabón menciona ésta y otras formas de sacrificios humanos: 
«Por ejemplo, disparan sobre sus víctimas para matarlas a fle¬ 
chazos : o las empalan en los templos; o idean levantar un 
montón de paja y madera, en el que arrojan animales domésticos 
y salvajes de todas clases, así como seres humanos, y con todo 
ello ofrecen un holocausto» (Geographica IV 4 c.198,5). Parecido 
es el informe de César: «Creen, en efecto, que, si la vida de 
un hombre no es pagada con la de otro, la majestad de los dioses 
inmortales no queda aplacada. Otros usan figuras de inmenso 
tamaño, cuyos miembros están hechos de ramas atadas: las 
rellenan con hombres vivos, les prenden fuego y las gentes pe¬ 
recen en un mar de llamas. Creen que la ejecución de los que 
han sido sorprendidos robando o hurtando es más agradable a los 
dioses inmortales; pero, cuando aquéllos faltan, los suplen sacri¬ 
ficando inocentes.» Lo mismo hacen los que han sido atacados 
por una enfermedad grave o que se preparan para comenzar 
una guerra, sea sacrificando seres humanos o haciendo promesa 
de sacrificarlos (DBG, VI 16). Dión Casio (Hist. Rom. LXII 7) 
se refiere al sacrificio ofrecido por la rema britana Boadicea, 
que en honor de Adraste sacrificó a las mujeres prisioneras. Hay 
en el Book of Lemster irlandés un texto que afirma que los 
irlandeses tenían la costumbre de sacrificar a su primogénito en 
Mag Slécht (Co. Cavan), a un gran ídolo de piedra llamado 
Cenn (Crom) Cruaich. Pero este texto, tardío, no es digno de 
confianza, y la literatura antigua, que no conserva sino reminis¬ 
cencias de los sacrificios humanos, nos demuestra que éstos eran 
raros. 

26 Lampridius, Alexander Severus LIX 5. 
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3. Sacerdotes y culto 

¿Oficiaba entre los celtas en estos y en otros sacrificios un 
druida como sacerdote? La respuesta es insegura; es exacto 
que su estrecha relación con estos ritos fue subrayada frecuen¬ 
temente (cf. DBG, VI 16: «administrique ad ea sacrificia drui- 
dibus utuntur» ; íbid., VI 21 : «[Germani] ñeque druides habent 
qui rebus divinis praesint, ñeque sacrificns student»). De hecho, 
Diodoro Sículo dice; «Es costumbre entre los galos que nadie 
ofrezca un sacrificio sm ser asistido por un filósofo, pues dicen 
que los sacrificios ofrecidos a los dioses sólo pueden serlo por 
estos hombres, que han estudiado la naturaleza de los dioses y 
están, por decirlo así, familiarizados con ella; es a través de 
ellos como deben ser solicitadas las bendiciones de los dioses». 
En el mismo capítulo (Historíele V 28), un poco más arriba, dice 
que los filósofos galos eran llamados druidas. Estrabón da testi¬ 
monio del mismo hecho: «No ofrecerían ningún sacrificio sm 
los druidas» (Geographica 4 c.198). De todo esto se deduce, 
naturalmente, la conclusión de que los druidas eran los únicos 
que actuaban en dichas ceremonias. Pero César menciona unos 
sacerdotes que no identifica con los druidas (DBG, VII 33: 
«per sacerdotes»); y Livio cita entre los bou, celtas del norte 
de Italia, prelados y sacerdotes, sm decir que pertenezcan a la 
orden de los druidas (Historíele XXIII 24: «antistites et sacer¬ 
dotes»). Además, en la época de la ocupación romana de las 
Gallas había otras personas sacerdotales, que eran llamadas 
gutuatn. Un dignatario de esta clase era el g utuater de Marte 
en Macón, el gutuater de Anvalos en Autun y el gutuater —así 
se llama él mismo— de una inscripción de Le Puy 27 . Hirtius 
habla igualmente de un gutuatrus que fue condenado a muerte 
por César, pero en este caso no está claro si se trata de un 
nombre propio o de un título (DBG, VIII 38). En el siglo IV 
d.C., Ausonio habla del presidente de un templo como de un 
hombre de procedencia druídica; pero él lo llama un aedituus 
(Belem) y no un gutuater (Comm. Profess. X 24). Resumiendo, 
<onsideramos verosímil que los sacerdotes de los celtas fueran 
los druidas y que los términos tales como gutuater se refieran 
a personas religiosas menores agregadas a los centros cultuales 
de carácter local. 

¿Tallaron los celtas imágenes de sus dioses en piedra o 
madera? Dentro de ciertos límites, sí. César nos dice que exis- 
u'an varias imágenes —«plura simulacra»— de Mercurio. Pero 
llama la atención el que a ninguna de las estatuas encontra¬ 
das en la Galla pueda atribuírsele una cronología anterior a 
1 1 época de la ocupación romana. Es digno de mención el he- 
i lio de que los celtas durante las guerras de independencia 

Cf. Holder, 1 c., col.2046. 
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no grabaran sobre sus monedas, sobre sus banderas, sus estam 
dartes y arpas más que pájaros, animales, monstruos Y cabezas 
humanas sagradas, y nunca dioses en forma visible . Las mía 
venes en el sentido clásico de la palabra, es decir, las obras de 
valor artístico modeladas en forma humana, no parecen habe 
gozado nunca de la adhesión de los celtas. Para ellos, tina^esta¬ 
tua era algo informe, como un tronco de árbol o un pilar redondo 
de piedra S sin labrar que tuviera un vago parecido con el cuerpo 
o con la cabeza del hombre. Esto nos explica la obs^vadon de 
Lucano, según el cual las imágenes de los dioses celtas están 
desprovistas de valor estético y causan sobre el que las com¬ 
templa una impresión desagradable 2 ’. Esto concuerda c°n 
que sabemos del ídolo irlandés Cenn (Crom) Cruaich, derribado 
por San Patricio, pues este «ídolo» parece haber sido en realidad 
un círculo lítico con una columna plantada mas o menos vert - 
cálmente en su centro y doce bloques de roca en torno a e J l s 
relación entre uno de estos svmulacra yeiet,«minado chos Jo 
sólo puede haber tenido carácter simbólico . Del Susano de 
Cormac y otras fuentes, podemos deducir que las imágenes div - 
ñas de esta clase eran bien conocidas en Ir anda. , 

Lo mismo que las imágenes en sentido propio también los 
templos en que estas imágenes se albergaban normalmente faltan 
enue los celtas. En la época de César no se construían templo 
(DBG, VI 17). Se pensaba que la deidad habitaba en lugares 
samados —tn loas consecratis —, pero éstos eran abiertos y 
no habitaciones construidas por los hombres. Era «peoa'men e 
en los bosques, sobre todo en los de encinas, donde los dioses 
residían. Naturalmente, lo corriente era que no se reservara el 
bosque entero para los fines del culto, sino s °l° <j laros ° f es P®' 
suras dentro de su contorno ». Lucano nos habla de un famoso 
bosquecillo de druidas no lejos de Marsella (ibid„ III 412). La 
palabra celta para designar estos lugares consagrados parece 
haber sido nemeton, que aparece en numerosos topommo g 
los 22 y se conserva en el antiguo irlandés netned (lugar consa¬ 
grado); en época cristiana esta palabra era empleada habitual- 
mente para designar el terreno que circundaba inmediatamente 
a la iglesia, y, por extensión de significado, la iglesia misma. 
El que en la ^poca de César se edificaran en las Gallas algunos 
templos, debe atribuirse a la infiltración de las ideas griegas 
y romanas; en Irlanda los templos dedicados a los dioses pa¬ 
ganos siguieron siendo desconocidos. En estos lugares grados 
se ofrecían a los dioses oro, plata y objetos de valor. Algunas 
veces, como era el caso de Beleños, en Toulouse, se creía que 

28 Cf. Kendrick, The Drutds p.142. 

2 '\ p arS ' ni 412: «Simulacra deorum arte carent caesisque extant 

informia truncis. Simulacra maesta deorum » m-tt 

m Cf M O. DUIGEANNÁ1N, Fetlsgnbhmn Eom Mhic Neill P-305 
i Cf'. Lucano, Farsaha I 453-4: «Nernora alta remotis incolitis (drui- 

dae) lucís.» 

<2 cf. Holder, II col.710-13, 
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el lugar de residencia de la deidad era un lago pequeño y poco 
profundo; el culto que en tal caso se le tributaba consistía en 
arrojar al agua objetos de valor, acumulándose en algunos casos 
grandes cantidades; los ricos hallazgos de Loch Gur, en Irlanda, 
podrían deberse a esta costumbre; pero la situación de este lugar 
no puede ponerse definitivamente en relación con colonizadores 
celtas. 


4 . Superstición 

Los usos supersticiosos de distintas clases ocupaban un lugar 
preeminente en la religión de los celtas. Pimío, cuyas palabras 
acerca del muérdago hemos citado ya, habla también de una 
planta llamada selago: «Se coge sin emplear hierro y sacando 
la mano derecha a través de la manga izquierda de la túnica, 
como para robar furtivamente. Los recolectores deben ir de 
blanco, con los pies lavados y descalzos. Antes de coger esta 
planta se ofrece un poco de vino y de pan. Los druidas de las 
Gallas dicen que la planta debe ser llevada como talismán contra 
toda clase de desgracias y que su humo es bueno para las enfer- 
medades de los ojos» (Nat. Hist. XXIV 103). Otra planta lla¬ 
mada samolus «debe ser cogida con la mano izquierda y después 
de ayunar; es un amuleto contra las enfermedades de los cerdos 
y de los bóvidos. El recolector no puede mirar hacia atrás ni 
depositar la planta sobre ningún objeto, a no ser sobre un 
abrevadero» (íbid., XXIV 104). Mayor importancia tenía el «hue¬ 
vo de serpiente», secreción que se decía escupían las serpientes, 
y que debía ser recogida en un manto antes de que tocara el 
suelo. Luego un hombre a caballo debía llevársela a toda velo¬ 
cidad hasta poner una corriente de agua entre el huevo y la 
serpiente, que lo perseguía : se decía que este huevo aseguraba 
el éxito en los asuntos legales y también una acogida favorable 
de los príncipes (íbid., XXIX 52). El número de estas supersti¬ 
ciones era, sin duda, enormemente grande. 

En la antigua literatura irlandesa se han conservado muchos 
vestigios interesantes del paganismo. Se dice en ella, por ejemplo, 
que los dioses no habían desaparecido totalmente, sino que se 
habían retirado a sus colmas y montículos predilectos, donde 
seguían viviendo una vida misteriosa. En este su nuevo estado 
se les conocía por los Aes Side, las gentes de las colmas de Sid. 
Buen número de estos lugares eran fortificaciones o ciudades 
que habían sido importantes en los siglos paganos. En algunas 
ocasiones, especialmente en las vísperas de las antiguas fiestas 
paganas de Bealtame y Samain («día de mayo» y «día de no¬ 
viembre»), vagaban por doquier y se aparecían a los mortales. 
Con el correr de la época cristiana, su tamaño fue menguando, 
hasta que se convirtieron en diminutos stdheoga, es decir, en 
espíritus dotados de figura humana, hadas. Su descenso pudo 
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incluso no deteneise ahí, pues en las sagas posteriores aparecen 
como stabhrdt, es decir, seres fantasmales. _ 

Algunos otros restos del culto pagano fueron mas difíciles 
de extirpar. Notable a este respecto era el concepto de suerte. 
Quizá por influencia de un originario culto solar, se creía que 
los movimientos hacia la derecha (deisel) traían la buena íort J* na > 
los movimientos hacia la izquierda (tuathbel), h desgracia.Muy 
elaborado estaba el sistema semicientifico de los gessa Un 
era una ley que exigía que una persona o una clase de personas 
obraran de un modo deteiminado o se abstuvieran de una accio , 
o de una sene de acciones. Mientras se observaba el gei s, todo 
iba bien; era incluso posible que su observancia se tradujera en 
beneficios; pero cuando el geis era una prohibición y se la ign 
raba, el resultado había de ser fatalmente trágico. En la literatura 
irlandesa hay un ejemplo clásico de esta creencia en la leyenda 
del rey supremo Conaire el Grande, un hombre digno, sabio y 
virtuoso que poco a poco fue arrastrado a violar su gets, lo que 
le ocasionó la desgracia y la muerte. En la literatura heroica, casi 
todos los héroes están atados a gessa. Todavía peor era la situa¬ 
ción de los reyes de las provincias, cuyos gessa se enumeran fi¬ 
gles después de la conversión de Irlanda al cristianismo) en e 
documento constitucional conocido con elnombredeTíieBoofe 
of jRietfis. Estos caminos por los que llegaba la dicha_ o la de d 
cha fueron tomados muy en serio, aunque la obligación impuesta 
pueda parecer arbitraria por no especificarse el poder al que 
apelaba el que la imponía. Es conveniente añadir que el gets no 
es lo mismo que el tabú, pues este ultimo termino significa la 
solemne separación de un objeto consagrado o maldito y la con¬ 
siguiente prohibición de entrar en o tener contacto con ello. 
En los gessa no había tales objetos. 


5. Resumen 

Resumiendo, podemos decir que, a los ojos de los celtas, la 
tierra estaba poblada de espíritus. Los espíritus naturales de 
los árboles, las fuentes, los ríos y montanas eran considerados 
como ligados a estos lugares desde época inmemorial. Junto a 
estos eenn de la campiña veneraban los celtas las grandes fuerzas 
de la naturaleza que parecían gobernar el mundo: el sol, el 
viento, el mar. Pero, además, los celtas se habían elevado por 
encima del culto de la naturaleza para creer en la existencia 
de deidades superiores. Cada tuath,o pequeño Estado, tema su 
dios tutelar, y junto a él un panteón de deidades, dioses de la 
agricultura, del comercio, de la salud, y dioses de la elocuen¬ 
cia, diosas de la fertilidad y la plenitud, dioses de la tierra y de 
las regiones inferiores. El favor de estas deidades podía traer 
consigo innumerables beneficios; su cólera, danos y perdidas 
irreparables; de aquí que debieran ser veneradas y propiciadas. 
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La forma en que esto había de hacerse la había fijado una clase 
de hombres doctos, la de los druidas. Para avenguar lo que 
querían los dioses, los druidas practicaron la adivinación; para 
asegurarse su protección establecieron liturgias y cultos que in¬ 
cluían el ofrecimiento de sacrificios; en las épocas de dificultades 
y calamidades, las víctimas de estos sacrificios pedían ser seres 
humanos. Los celtas creían en la inmortalidad del alma, pero 
no es fácil determinar la forma exacta de esta inmortalidad. No 
sabemos con seguridad si creían en una retribución moral, en el 
premio de los buenos y en el castigo de los malos después de 
la muerte. Sus dieses no tenían para ellos el valor de modelos 
éticos. Estaban exentos de la muerte, pero podían, por otra parte, 
cometer todos y cada uno de los siete pecados mortales. Los 
celtas rechazaban las imágenes divinas y los templos, pero tenían 
lugares sagrados, muy estimados, en los que se reunían para 
tributar culto a los dioses. Eran supersticiosos, grandemente in¬ 
fluenciados por las ideas de suerte y desgracia y aficionados al 
uso de la magia, la hechicería y los encantamientos. Como Irlanda 
permaneció pagana hasta el siglo V —y conseivó el espíritu y 
ia organización de los celtas hasta el siglo XII y aún después—, 
en la mitología y en la literatura romántica de este país sobrevi¬ 
vieron claros rasgos de las doctrinas y cultos celtas paganos. 
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necesarias investigaciones monográficas detenidas, a las que hasta hoy 
no ha procedido nadie. La exposición que E. R. Mudrak ha hecho 
de los orígenes de la creencia en las brujas (1936) no quita en ningún 
modo su fuerza a lo que en la página 347 decimos sobre el mismo 
tema. También el trabajo de A. Meyer Erdmutter und Hexe (Munich 
1935), que discurre por vías más acertadas, precisa una ampliación 
etnológica. 

Los problemas más importantes —el de qué fue lo que movió a 
los germanos a convertirse al cristianismo, qué lo que el cristianismo 
dio a los germanos y lo que les debe, qué lo que pervive en el 
cristianismo y lo que fue transformado por éste— esperan todavía un 
estudio y un resumen sistemático. AlGERMISSEN ha sido de todos los 
investigadores el más influenciado por una concepción valorativa cató¬ 
lica (1935); en el libro que dedicó a este tema (Religión und Pohtik 
m der Germanenbekehrung, 1937), Baetke se mantiene en equilibrio, 
levantando sus argumentos sobre las fuentes literarias de la religión 
germánica, y, dentro de éstas, sobre las sagas islandesas, con las que 
él estaba tan familiarizado; era, entre todos los historiadores de la re¬ 
ligión, el que mejor dominaba los instrumentos del germanista. En 
este mismo punto, es decir, en la relación de lo germánico con el 
cristianismo, Al. ClosS (en el último capítulo de su Heidentum der 
Altgermanen [H Ag] : «Kirche m der Zeitenwende»', Salzburgo 
1939) se esfuerza en primer término por ampliar y profundizar su 
campo de visión y por elegir lo más esencial para el establecimiento 
de un juicio de la relación entre una religión nacional y una religión 
mundial. Karl Helm, que en Ehrismann-Festschrift (1925, p.2) decía 
que el investigador de la religión germánica había de estar «familia¬ 
rizado con las leyes generales de la vida del pueblo», en su artículo 
Uber emige grundsat¿hche Frugen der Bekehrungsgeschichte («Nachr. 
d. Giessener Hochschulges », 1939) defiende la tesis de que la causa 
del paso de los germanos al cristianismo no fue la decadencia del pa¬ 
ganismo, así como la de que los germanos no pueden pasar por estar 
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favorablemente predestinados para el cristianismo. Con esta exclusivi¬ 
dad no es posible mantener ninguna de las dos tesis opuestas, pero 
en este punto hay todavía problemas no inequívocamente resueltos. 
También la afirmación de Ljungberg (Die nordische Religión und 
das Chnstentum, Gutersloh 1940) de que la religión germánica y la 
cristiana son dos magnitudes inconmensurables, está necesitada de un 
complemento en el sentido de que existían también algunos aspectos 
especialmente favorables para una fusión, aspeaos que faltaban en 
otros paganismos nacionales. Sobre la segunda edición del libro de 
E. Jung, Germarmche Gotier und Helden tn chnstlicher Zeit, ve'ase 
la recensión de GUTENBRUNNER (WPZ [1941] p.203ss). El juicio más 
solido ^ y digno de atención que del carácter nacional de la piedad 
■ germánica», es decir, de la religión propia de la idiosincrasia de los 
actuales pueblos germánicos en su relación con el cristianismo, se ha 
emitido, es el de F. Hugel. The Germán SouX m ils AtUtude towards 
Ethics m Chnstiamty (1916). En la N ouvelle Cho (1949), R. Goosens 
celebra la renovación que Dumézil ha hecho de los estudios religio¬ 
sos comparativos endo-indogermánicos, y se manifiesta en favor de la 
comparación de lo indogermánico con los primitivos 



INTRODUCCION 


Estado de la investigación. Relación de este capítulo 
con el conjunto de esta obra 

Todavía a finales de siglo podía A. E. Schonbach afirmar, 
refiriéndose a la mitología alemana —término bajo el que el 
comprendía todo el complejo religioso de los antiguos germa¬ 
nos—, que pertenecía a aquellas felices disciplinas que no solo 
crecen pacíficamente por sí mismas, sino que ademas reciben 
continuamente nuevo material de otras ciencias. Era aquella a 
época en que, bajo el influjo de la situación de la ciencia genera 
de las religiones, el método etnológico comenzaba ya a surtir 
efecto en el estudio de la religión de los germanos. 

Luego vinieron los intentos que pretendían oponer la piedad 
germánica a la cristiana, y con ello ganaron terreno simultánea¬ 
mente aquellas ideas culturales que caracterizaban el complejo 
germánico (junto al indogermánico, del que era aparentemente 
el núcleo más puro) como una magnitud en cierto modo opuesta 
a todo lo que une al resto de la humanidad o incluso indepen¬ 
diente de ello desde un principio, con lo que pronto se llego a 
una situación tal, que uno de los más recientes especialistas de 
la religión germánica, Hermann Schneider, hubo de notar que 
en el campo de su especialidad no era ya posible acabar sin 
disputas. Ahora bien, todo el que estuviera dotado de perspicacia 
veía que la legitimidad de tan trascendentes opiniones y preten¬ 
siones, que comenzaban a imponerse cada vez con mayor violen¬ 
cia, no podía decidirla la germamstica por si sola (y mucho 
menos una germanística aferrada a un dogmatismo encerrado en 
sí mismo), sino que había de ser dirimida en una controversia 
libre y abierta desde los puntos de vista de distintas especiali¬ 
dades, entre ellas, y no en último termino, el de la etnología 
que considera a los pueblos en sus relaciones humanas comunes. 
Pero para ésta el máximo interés correspondía a la relación de 
los germanos con los pueblos naturales, y especialmente con 
ciertos grupos de éstos, conexa con la cual se planteaba, desde 
este mismo punto de vista, la cuestión de la relación genética 
que los germanos guardaban con los indogermanos. Y, finalmen¬ 
te, era también de su competencia el juzgar la afirmación de que 
los germanos estaban por naturaleza inclinados a desarrollar una 
concepción etnocéntrica del mundo, y que por ello habían de 
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derivar hacia una postura nacional característica y opuesta al 
cristianismo. 

Ahora bien, cuando hubo de decidirse a quién había de 
confiarse el estudio de la religión germánica en el marco de la 
presente obra de conjunto, fui yo mismo de opinión que era 
preciso escoger a un germanista especializado, pero uno que se 
interesara por los citados problemas etnológicos. Pues son pre¬ 
cisamente estos problemas los que han sido objeto de menor 
atención en las obras más recientes, que, por lo demás, reflejan 
a la perfección el actual estado de la investigación; a saber, en 
la Germamsche Rehgionsgeschichte, de Jan de Vnes, y en los 
enjundiosos resúmenes de Gutenbrunner y Schneider, que dedi¬ 
can especial atención a los más recientes puntos de controversia. 
Pero entre los especializados en germanística, que, como es 
comprensible, pretenden moverse, en la medida de lo posible, 
sólo dentro de los límites de lo germánico, era difícil encontrar 
un hombre adecuado, especialmente porque sólo un historiador 
de las religiones de formación etnológica podría dominar los 
nuevos puntos de vista incluidos en la etnología. Por otra parte, 
era preciso también dar al antiguo expositor etnológico de la 
religión germánica una oportunidad de exponer la forma en que 
el cuadro que él había trazado de la religión germánica, basado 
en el estado de la investigación de aquel entonces, se había mo¬ 
dificado o había sido confirmado por los nuevos hallazgos. El 
que la orientación fundamental del autor venga dictada por la 
historia de la cultura y no por la teología, no puede sino favo¬ 
recer el objetivo de este aitículo, que, por deseo expreso del 
editor, no ha de ofrecer una consideración sistemática de la 
religión pagana desde el punto de vista de la religión cristiana. 
Especialmente su última parte, en la que la religión germánica, 
en su calidad de religión nacional, es confrontada con el tipo 
de la religión universal, y sólo dentro de este concepto genérico 
con el cristianismo, justifica la inclusión de este capítulo dentro 
de una obra de conjunto que lleve el título preformador de la 
liresente. Pero también la parte central, en la que se intenta 
lijar lo específicamente germánico dentro de lo indogermánico, 
y lo indogermánico dentro de otros grupos de pueblos, e incluso 
la parte primera, donde se intenta hacer claridad sobre la rela- 
c ion que los germanos guardaban con los pueblos naturales, 
apuntan, en último término, a incluir lo germánico dentro del 
(onjunto de lo religioso, lo que indirectamente redunda esen- 
< Gilmente en beneficio de la apreciación de la piedad germánica 
i n su relación con la cristiana. 


I. LA RELIGION GERMANICA Y LOS PUEBLOS 
NATURALES 

Dos cosas son las primeras que en el caso de los germanos 
II unan ante todo la atención a un etnólogo: la primera es que 
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no hayan dejado tras de sí pueblos-resto como los que conoce¬ 
mos de otros pueblos indogermánicos, a saber, de los iranios 
(los curdos y osetas) y quizá incluso de la comunidad aria pri¬ 
mordial (los kafir). La segunda, la de que sea un S™!» P«Jo¬ 
tamente determinado de pueblos «naturales», a saoer, e g p 
ártico-euroasiático, el que se asentó al este y al oeste de los 
germanos del Norte, conservando hasta hoy estos lugares de po- 
blamiento; el primero en aludir científicamente a ello fue ülaus 
Masnus (1555). Aunque los germanos paganos en sus migra¬ 
ciones entraron en contacto con otros pueblos, en primer termino 
lo trabaron con éstos. 


1 . Lo que los germanos primitivos sabían y pensaban 
de los primitivos y su religión. ¿ Era el paganismo ger¬ 
mánico una «religión cultural » ? 

En Occidente, en Groenlandia y en sus viajes a America los 
germanos entraron en contacto con los 1 amados skraeltnge, que 
Icomo resulta de dos vocablos de su lengua que se nos han 
conservado en las sagas 2 — eran esquimales, y precisamente los 
creadores de la cultura de Thule, a la que pertenecen as rumas 
de Tunmt (Labrador) 3 . La identificación de los skraelmge co 
los antepasados de los esquimales, que Beauvais fue el primer 
en proponer, ha experimentado desde entonces una 
importante para la ciencia de las religiones, por obra de algún 
indicios que en este artículo discutiremos repetidamente, según 
los cuales es posible que un estrato preesqmmal desempeñara 
el principal papel en la primera población originaria de K» Pre- 
germanos. Friedenci, el mejor conocedor de la historia de las 
inmigraciones americanas ’, discute la opimon de P^ k-s nor¬ 
mandos perviven en los sioux mandan; R. Dangel (MWAG, 
1927) rechaza la afirmación de la existencia de los flujos nor¬ 
mandos en los mitos de los indios americanos. En el Este fueron 
los fineses los que, según Kronasser, ejercieron influencia sobre 
los pregermanos en el período entre los indogermanos primor¬ 
diales y los germanos; no cabe duda de que fueron vecinos ya 
de los germanos primordiales, pero es posible también que los 
godos encontraran todavía en el Ponto restos de estos pueb 
(Los crodos y los fineses han sido estudiados por F. Altheim, 
1944.) El querer ver en los lapones (en su núcleo primitivo, 
samoyedos), a quienes se aplicó primero el nombre de fineses, 

1 [. Fischer, Die Entdeckungen der Normannen m Ameniza (1902), 
y S ; r “ ,E ' T ;; Z A U ^ z ^\ ll ' , :p ( r 1 o 9 ^d„ig S of the XVHIlh Intern. Congress 

° f At Sobre "los* estudios que Th Mathiassen ha dedicado a estos te¬ 
mas véase la recensión en «Anthropos» (1929) p” 4s ', 87Q , 

i «Rev. orient. et Amen», nueva sene, II (Rans 18/9). 

> «Archiv. £. Anthropologie» (1939) p 139. 
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los «antepasados de Lofar», es decir, un pueblo de enanos citado 
en la Voluspa, es casi imposible, aunque, por otra parte, tam- 
bien la suposición de que los antepasados de Lofar fueran sólo 
figuras mitológicas (de la misma forma que en Méjico los dioses 
de la lluvia fueron imaginados en figura de enanos) se adaptaría 
muy mal al contexto. Lo que en los pueblos fineses llamó espe- 
cialmente la atención a los germanos fue su acentuada magia, 
más activa y grosera que la de ellos, y que por esto encon¬ 
traron extraña. Unos nómadas de las estepas, de rasgos todavía 
marcadamente mongoloides, fueron utilizados como aliados en 
las luchas de defensa y en las expediciones de venganza contra 
las tribus emparentadas; cuando atacaban como enemigos, se 
les tenía por bastardos, hijos de hechiceras compatriotas resen¬ 
tidas y espíritus de los pantanos. En Marruecos, los normandos 
entraron en contacto con negros, a los que llevaron consigo a 
Irlanda como prisioneros de guerra 6 . La postura que se adoptaba 
ante todos estos pueblos primitivos reflejaba habitualmente más 
humor que orgullo racial: si se quiere (como han intentado 
L. Herdt y K. Holler) hablar de un pensar racial de los anti¬ 
guos germanos, es mejor olvidar determinados complejos mo¬ 
dernos. Si alguna vez, continuando a G. Schiitte (Gotthjod und 
Utgard) \ se investigara más detenidamente el pensamiento étni¬ 
co de los antiguos germanos (como se ha hecho con su pensa¬ 
miento histórico) 8 , podría averiguarse qué era lo que entre las 
creencias posteriores, usuales en el Medievo, sobre los pueblos 
fabulosos del borde de la tierra, era conocido ya, al menos ger- 
nunalmente, por los germanos antiguos, y, a la inversa, cuántas 
observaciones exactas y finas de la realidad de los pueblos na¬ 
turales habrían hecho ya los germanos primitivos 11 . No debe 
creerse que con el estudio, por lo demás valioso, de C. Ciernen 
acerca del influjo religioso que los germanos antiguos ejercieron 
sobre los pueblos naturales limítrofes (ARW, 1937) quede defi¬ 
nitivamente probado que en todos los aspectos los germanos no 
lucieron sino dar algo a sus vecinos. Antes al contrario, en este 
|iunto habría que verificar más detenidamente la relación in¬ 
versa. 

De aquí podemos pasar a plantearnos la fundamental cues- 
i ion de si hay que colocar la religión germánica, como hizo 
Menschmg por oposición a Anwander, entre las «religiones cul- 
i males» o si hay que hablar de ella más bien, evitando el m- 
(luirla entre las religiones primitivas auténticas, como de un 
< siado todavía primitivo del complejo religioso de un pueblo 
que más tarde había de desarrollar una alta cultura. En este 
imnto, el hecho, perceptible a pesar de todo, de que los ger- 
m uros se distinguían a sí mismos de los pueblos naturales (y, 

' Textos en J. STEENSTRUP, Normannerne (1878) p.297. 

Vease Al. Closs : «Anthropos» (1936) p.612. 

G. T RAIHNIGG, Gerniamen (1939) p 89s. 

1 Sobre las ideas de los esquimales en este punto, muy instructivas 
tumo comparación, véase BirkeT-Smith, Esktmos (Zurich 1948) p.204. 
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relacionada con esta diferenciación, la valoraciónJ£rasi tiene 
manos hicieron de los pueblos antiguos de altas c ™ a s); «ene 
en todo caso mucho menos peso que la innegable altura cultural 
con a ue los germanos se nos presentan ya en el primer estad 
de su histona, en la Edad del Bronce. Pero en ultimo termino 
no redunda en beneficio de los germanos el colocar su paga¬ 
nismo como religión cultural al mismo nivel que el paganismo 
fanones sólo porque los germanos, como los japoneses, influidos 
ñor culturas que conocían la escritura, pasaron a usar este me 
ele' comunicación, m,entre, que a les peruano, con 
dentro de la evolución amencana endógena no se dio este caso, 
habría que colocarlos detrás de los germanos antiguos ^ de los 
iaoonesef antiguos, aunque los pueblos incas estaban mas adelan- 
adof que ellos por lo menos en lo que se refiere a la cons- 
trucción de vías de comunicación y a la organización del Estado. 
EUo nos hará ver la escasa ayuda que podemos esperar de los 
niveles culturales absolutos, tanto más cuanto que, como es 
la misma expresión .pueblos naturales, es totalmm e 
problemática. Ahora bren, » se invoca, ademas de Ualtura 
cultural absoluta, el potencial cultural, que, según hr. Keite , 
era en todo el Paleolítico europeo mucho mayor que en 1 
pueblos naturales, quedan todavía dos objeciones de valor de- 

C1SlV l)' Los dos hechos que Birket-Smith, hoy el más importante 
de los etnólogos escandinavos, ha subrayado en su etn g 
general, publicada bajo el título Gescínchíe der Kultur (2. ed., 
7unch 1948): l.°, que, al comenzar la Edad del Hierro, el cen 
tro principal de la geografía de los germanos primitivos Dina¬ 
marca, pierde rápidamente la altura a que había 
la Edad del Bronce (p.46), sin volver a alcanzarla basta el Me 
dievo cristiano; 2.°, que aquel apogeo de la Mad del Bronce 
se debió esencialmente a estímulos externos (p-5 7 ), a lo que n 
muta validez el carácter marcadamente personal de los produc 
tos de la Edad del Bronce germánica. 2) El mismo autor, a 
quien en lo sucesivo citaremos con frecuencia intencionada e 
temas etnológicos —porque en algunas ocasiones expresa su 
onmTón sobre los comienzos de la cultura en el mundo germa¬ 
no- pone a la cultura magdalemense, generalmente, en reía- 
S m £ estrecha de lo que eta habitual hasta, ahora con lo 

mínales o con los antepasados de estos (p.475). Ya antes cíe 

el prehistoriador L. Zotz 11 había dicho de forma similar. 
los cazadores de renos del Paleolítico y sus usos correspon- 
dlentes perviven en los pueblos esquimales» (p.lU9), asimismo, 
dSSaSfflogo H. Wetner, había abundado en«a 
ciendo en Die Rassen der MenscheU (3. ed., 1941) que ‘as com 
cidencias existentes en los lasgos corporales y en el . '^Xuár 
cultural entre los hombres del Aunnaciense, los actuales paleoar 

'« Rasse un i KvVur II (Stuttgart H38) p.27ss 

ii \ltstemZ,eit m Ntrderschlesten (Leipzig Ijj 
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ticos del nordeste de Asia y los esquimales de Norteamérica, no 
podían seguir explicándose como simples convergencias (p.136). 
Y en aquel entonces no se sabía todavía nada del Magda- 
lemense, posteriormente descubierto en las llanuras del norte de 
Alemania; Magdalemense que tiene todavía mayores coinciden¬ 
cias con estas culturas primitivas que el Magdalemense de las 
nievas, que había llegado a tan grande elevación artística. Des¬ 
pués el prehistoriador H. G. Bandi, de Basilea, ha estudiado 
el problema de la relación entre el Magdalemense y la cultura 
esquimal («Jb. d. Schweizer Ges. f. Urgeschichte» 40 [1949-50] 
p.74ss), y ha llegado a la conclusión, para nosotros importante, 
<lc que el Mesolítico de los cazadores de renos del noroeste de 
Alemania, influido, sí, por el Magdalemense, era en lo funda¬ 
mental un estrato de la primitiva cultura circumpolar, de la 
que, aproximadamente a partir del año 5000 a.C., se formó en 
1 1 Este el tronco originario de la evolución que condujo a los 
i squimales auténticos. Así, pues, la base étnica más antigua del 
mundo germánico estaba constituida, sin duda, por pueblos na¬ 
turales. 

Ello hace que en principio no veamos por qué el complejo 
uligioso germánico no habría de ser conmensurable con el primi¬ 
tivo. Un etnólogo tan alejado de la escuela históriro-cultural 
• orno Thtlemus, el fundador de la orientación psicológica de 
ista ciencia, decía en un lugar que confería a sus palabras valor 
de programa 12 : «Querer hoy seguir limitando arbitrariamente la 
itnología a determinados pueblos, es, a la vista de su proble¬ 
mática, imposible». Si la diferenciación entre los pueblos na- 
tmales y pueblos culturales, y con ella indirectamente la de 
irligiones naturales y religiones culturales, es en sí legítima, la 
m paración hay que ponerla, más bien que en el invento de la 
i si i ítura misma, en el uso de la escritura al servicio de tenden- 

i tas humanizantes que se presentan ya en la época pagana. Estas 
tiudencias aparecieron entre los griegos y los romanos, y quizá 
también entre los pueblos indogermánicos orientales; pero en 
Imma mucho más grandiosa que en éstos, entre los chinos, que 

ii convirtieron así en el sol cultural de toda el Asia oriental, 
l-n cambio, en el estadio precristiano de los germanos no se 
dio este caso, y por eso es por lo que, en último término, nuestro 
i apílalo evita el discutir los puntos de vista expresados en la 
bibliografía que se ocupa de las relaciones etnológicas de la 
ti 1 upón germánica con la china, limitándose en este aspecto a 
oí imanecer en las líneas de relación que el fundador de la etno¬ 
logía histórico-cultural, Fritz Grábner J ' 5 , estableció entre los ger- 

iii iiios y los pueblos naturales hoy mas avanzados, los polinesios. 
Viieinos todavía qué sentido damos a la expresión reservada y 
mihigua de «relaciones». Al mismo tiempo resultará evidente 
, 11 ii , por una parte, diferenciamos adecuadamente a los germanos 

1 A«s 50 Jahren deuUcher Wtssenschafi (Berlín 1930) p.99. 

1 Anthropos» (1919-1920). 
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de los llamados pueblos etnológicos antiguos, pero no dejamos de 
incluirlos entre los más bárbaros de aquellos pueblos P n mitiv 
□ue alcanzaron un nivel económico más elevado. Por lo demas, 
nuestro objetivo inmediato será el de, exponiendo los¡comienzos 
v progresos del método llamado etnológico en el estudio de la 
religan germánica, dar expresión a las teorías etnológicas que 
han part^pado en la cuestión de los germanos. Donde ello sea 
posible sin P necesidad de investigaciones monográficas, nos pr - 
ponemos no sólo reflejar el estado actual de nuestros conoce 
mientos, sino también ampliarlo. 


2 . Historia del método etnológico en el estudio 
de la religión germánica 

F Merkel, el eminente historiador de la religión germánica 
(ARW 1937), no se ha ocupado todavía detenidamente de este 
aspecto. El trabajo de Anwander sobre la ciencia alemana de las 
rehmones en la época de la Ilustración y durante el Romané 
cismo contiene abundante material interesante para las cuestiones 
relacionadas con los germanos, , pero ^gtmo sobre los^puntos 
para nosotros esenciales; el parágrafo que Jan d , 

esta cuestión no se ocupa de su problemática mas profunda. 
Así, pues, nuestro trabajo, en primer termino, viene a llenar 
una laguna todavía existente. 

Hace ya más de cuarenta años que, de acuerdo con una te - 
dencia entonces generalmente perceptible en el estudio de las 
rehgíoneí para interpretar los usos y las creencias germánicas 
antfguas se comenzó a recurrir con entusiasmo, pero sin orden 
ni concierto, al material «folklórico». Fueron Axel Olnk y K. 
Krohn en él Norte (el segundo también teóricamente en un 
artículo publicado en 1926 sobre el método folklorista) y Fiazer 
en Inglaterra los que abrieron el camino; les siguieron poi el 
Starkstrom y Olsen, mientras que en Alemania fue, sin dud , 
Lilv Weiser-Aall quien con menos prejuicios y mas amplios h 

rizontes trabajó con aquel método (la ^ tac >° n J^arelrTde 
TARW, 19381 en la cuestión de las clases de edad carece ele 

tuerza). Pero entonces, en 1935, como consecuencia de la postura 
espiritual que había llegado al poder y de sus teorías, racistas, 
se P produjo un impetuoso cambio de escena; se comenzó a estt- 
diar la religión germánica desde un punto de vista acentuada- 
mente folklorista y a combatir enérgicamente toda ^«Ugaaon 
de relaciones etnológicas que trascendiera del simple establecí 
miento de las diferencias psicológicas. . 

En esta lucha sobresalió como teorizante H. Harmjanz con 
su libro Volk, Memch und Dmg, publicado en el ano 1936, y 
su punto de vista tuvo un valor normativo en la adocenada ger- 
manística de aquella época. Ya O. Spengler había calificado a 
los pueblos naturales, con excepción de los creadores de 
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culturas del Africa occidental, de masa ahistórica y amorfa, y 
los había contrapuesto uniformemente a los grandes pueblos 
creadores de escrituras; entonces se convirtió en un dogma 
tácito el que, especialmente por lo que hacía a pueblos^ tan 
extraordinariamente dotados como los indogermánicos, y más en 
especial los germánicos, no era posible ni siquiera pensar en 
interpretar las creencias y los usos germánicos a partir de los 
pueblos primitivos, y, naturalmente, todavía menos posible era 
el pensar que existiera una relación. En último término, los 
etnólogos podían agradecer que estas ideas fundamentales y esen¬ 
ciales no fueran simplemente dictadas, sino puestas sobre el 
tapete de la discusión, como hacía Harmjanz con una funda- 
mentación sistemática. Lo único que podía resultarles sorpren¬ 
dente era el encontrarse con que Harmjanz tomaba sus ideas del 
psicólogo social (que nunca había vivido entre los pueblos na¬ 
turales) Lévy-Brühl, a quien seguía sin la menor crítica en su 
interpretación del alma primitiva, de la que es cierto parece 
icsultar segura una diferencia esencial entre los pueblos natu- 
tales y los pueblos culturales. Ahora bien, Harmjanz dio mayor 
luerza a esta diferencia, introduciendo en ella, en una forma 
originariamente extraña a las ideas de Lévy-Brühl, los principios 
teoréticos del racismo, según los cuales los pueblos naturales 
lorman parte de un circulo de razas atrasadas y A pnon ínfra- 
dotadas. Esto tuvo una resonancia obligada no sólo sobre la 
valoración de los fenómenos «folklóricos» posteriores de los pue¬ 
blos germánicos, sino también de las opiniones que se formaron 
sobre su piedad precristiana, por mucho que Harmjanz dijera 
que el estudio de la antigua religión germánica había de reali¬ 
zarse sobre la base «solamente de las fuentes». Puesto que este 
^solamente» significaba que lo que podía servir de norma eran 
exclusivamente las noticias y los restos que hacían referencia 
directa a los germanos o, a lo sumo, a religiones íntimamente 
i mparentadas con la de ellos, esta forma de hablar excluía y 
pioscribía la comparación de religiosidades verdaderamente pri¬ 
mitivas con la germánica como magnitudes equivalentes. Dos 
i |cmplos nos demostrarán claramente cuál era la intención real, 
.isí como el extravío, de esta restricción de método y de prin- 
iipio; nos referimos a las opiniones de H. Harmjanz sobre la 
01 dalia y sobre la concepción de la muerte (l.c„ p.288-289). 

Afirmando que, en costumbres de igual apariencia externa, 
los primitivos se dejaban guiar por la fe en la fuerza de los 
midios aplicados, mientras los germanos de la Edad Media prac- 
l ii aban la prueba del fuego y del agua con la confianza puesta 
i n la pisticia de Dios, se niega toda relación del complejo «ordá- 
b.o» ", tan desarrollado entre los germanos, y de otros ritos de 
rii misma clase con los correspondientes de los pueblos natu- 
i ib s. Por desgracia, las ordalías de los pueblos naturales no han 
ulo objeto cíe estudio detenido más que en algunas regiones 

11 E|emplos en Baetke, Qudlenbuch p.36s. 
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aisladas, especialmente en Asia; también el artículo de A. Erler 
sobre el origen y los elementos primitivos de los juicios de 
Dios 10 adolece del carácter incompleto de la visión de conjunto 
y de falta de profundidad. Per otra parte, en la preterición en 
que incurre del aspecto objetivo y en ia ignorancia que afecta de 
las fuentes, en lo esencial cristianas, que hablan de la confianza 
en Dios que animaba estos usos, se evidencia la superficialidad 
de su concepción de la esencia de las formas ordálicas del Me- 
dievo germánico. Antes de que pueda hacerse una afirmación tan 
trascendente como la defendida por H. Harmjanz sería necesario 
por lo menos investigar cuidadosamente todas las premisas. Lo 
mismo puede decirse del abismo que establece entre la con- 
cepción germánica de las causas de la muerte y la concepción de 
los pueblos naturales (concepción y no «postura» ante la muerte, 
sobre la que F. Kónig [1938], Br. Schweizer [1940] y K. Schulz 
[1936] habían tratado ya con más o menos acierto). Harmjanz 
remite a la exposición que F. Scherke hace del comportamiento 
de los primitivos ante la muerte (1923), pero ello no basta, ni 
mucho menos, para su objetivo, que es el establecimiento de la 
tesis siguiente: mientras que los pueblos naturales no compren¬ 
den en absoluto las causas fisiológicas de la muerte, en los inten¬ 
tos que las creencias populares de los germanos conocían para 
desde lo sobrenatural causar o evitar la muerte no juegan nin¬ 
gún papel esencial las participaciones místicas del estilo de 
aquellas a las que los pueblos naturales achacaban la venida de la 
muerte. Por lo que hace a los germanos, W. Grónbech, de 
quien pronto hemos de hablar como del autor que con más con¬ 
secuente exclusividad ha expuesto la historia de la religión ger¬ 
mánica basándose sólo en las fuentes escritas germánicas, en 
su Kultur und Religión der Germúnen (1 260) había hecho notar 
como característica de los germanos la poco habitual ausencia 
de temor ante las modificaciones que la muerte trae consigo; 
pero a continuación dice: «Ahora bien, si las consideramos con 
mayor detenimiento, nos daremos cuenta de que entre las dos 
posturas (ausencia de temor y temor ante la muerte como algo 
antinatural) existe un parentesco más cercano que el que a pri¬ 
mera vista parece. En último término, las dos pueden remontarse 
a un mismo estrato anímico.» No cabe duda de que, en la medida 
en que bajo ciertas circunstancias la muerte significaba para los 
germanos paganos un «estado sin salvación», sus creencias enla¬ 
zaban con formas de pensar y con usos propios de los pueblos 
naturales, y en la medida en que la salvación a que en ella se 
podía aspirar era una «salvación en la sippe», es decir, en un 
retorno a esta sippe, podemos considerar que esta creencia, como 
hizo notar el mismo Grónbech (p.258), era análoga a la concep¬ 
ción de los pueblos de los mares del Sur. Por otra parte, y pol¬ 
lo que concierne a los pueblos naturales, un autor del que desde 

'•> «Paideuma» (1941) 44ss; Rehfeldt; «Zeitschr. f. Rechtsgeschi- 
chte» (1943) 394ss. 
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luego no puede sospecharse que comulgue con las ideas de la 
< escuela vienesa de etnología», la más opuesta a Lévy-Brühl, 
G. Tessmann 16 , hablando de tribus del noideste del Perú, tribus 
que él, a pesar de que conocen ya el cultivo de los campos y el 
arte de tejer, tiene erróneamente por muy primitivas, nos dice: 
«¡unto a la creencia según la cual la muerte es provocada por 
los ataques de otros hombres “magos”, los tschama, como otros 
muchos pueblos americanos, creen que puede darse también una 
muerte “natural” —que, desde el punto de vista de la explica- 
ción originaria, es decir, de la explicación por las creencias 
mágicas, habría que llamar con más propiedad antinatural—. Esta 
es la muerte por debilidad senil, por accidente, por mordedura 
de serpiente, por ataques violentos, así como por todas las enfer¬ 
medades conocidas. En consecuencia, sólo en el caso de las 
enfermedades internas desconocidas, que casi siempre se presen¬ 
tan acompañadas de fiebre, se supone que la magia es la causa 
de la muerte.» Incluso si la opinión de Tessmann de la prioridad 
de la interpretación que ve en la magia la causa de la muerte 
estuviera por encima de toda duda, lo que desde luego no parece 
ser el caso por lo menos por lo que se refiere a los pueblos 
etnológicos que W. Schmidt llamaba «antiguos», quedaría cons¬ 
tatado clara e innegablemente un amplio conocimiento de las 
causas naturales de la muerte en un medio todavía absolutamente 
primitivo. Sobre la base de un estudio tan breve como es el de 
Scherke, es absolutamente imposible deducir, como lo hace 
Harmjanz, una contraposición de esencias. Los datos en los 
que sería preciso apoyarse para demostrar la existencia de un 
abismo total y esencial son insuficientes. En último término, la 
falsedad de las conclusiones a que llegó Harmjanz (y no sólo 
en estos dos casos) tiene sus raíces en generalizaciones sobre los 
pueblos naturales hoy ya superadas al menos en la etnología. Si 
el mismo Harmjanz critica con razón la excesiva confianza que 
el germanista E. Mogk depositaba, todavía en el año 1927, en 
la anticuada psicología de los pueblos naturales de W. Schultze 
(año 1900), él habría podido aprender, si no de un etnólogo 
como W. Koppers, a quien manifiestamente, pese a la frecuencia 
con que había estado entre los primitivos, no quería dar crédito, 
sí de otro, como Birket-Smith (l.c., 36s), basta qué punto la 
etnología en general había superado ya las ideas de Lévy-Brühl. 
Tampoco apelando a un subjetivismo, que sería constatable no 
sólo en la evolución cristiana de los germanos, sino también en 
su época pagana (cf. sobre esto Chr. Muff, Der Indtvtduahsmus 
ni der noráischen Gotterlehre: «Leben und Weltanschauung», 
1934), puede fundamentarse una diferencia absoluta de esencias 
entre los germanos y los primitivos. Pues, como Koppers ha 
ilemostrado en «Srhmidt-Festschrift», también en las más an¬ 
tiguas etapas culturales el individuo está dotado de importancia 
litigiosa, y, a la inversa, los trabajos de H. W. Vogt sobre los 

lb «Preuss. Jahrb.» 2 (1927) 34. 
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vínculos religiosos en el mundo de los germanos y los de R. 
Kienle sobre las formas de la comunidad germánica (Germamsche 
Gememschaftsformen, Stuttgart 1939) han demostrado hasta qué 
punto, para nuestra sensibilidad terrible, el individuo estaba 
apresado por las obligaciones religiosas sociales, lo que todavía 
resulta más claro si se piensa en la influencia que sobre la forma 
de pensar de los antiguos germanos, y no sólo sobre su forma de 
proceder, había de tener, como ha demostrado W. Grónbech, la 
sujeción a la sippe. 

Acabamos de citar a W. Grónbech, a quien los representantes 
de aquella orientación que, eximida al parecer, gracias a Harm- 
janz, de todo esfuerzo teorético, rechaza en principio toda com- 
paración de hechos del género de las que establece la etnología 
histórico-cultural, y se basa casi exclusivamente en el folklore, 
tienen por el hombre que ha fundamentado suficientemente por 
encima de toda discusión su forma de considerar a los germanos 
aisladamente, exclusivamente desde el punto de vista de la ger- 
manística. Pero lo único que está realmente fuera de duda es el 
mérito de Grónbech, que consiste en haber estudiado las más 
íntimas tendencias de la religiosidad germánica a partir del grupo 
de fuentes más adecuado para este tema, es decir, a partir de 
las sagas islandesas. En la medida en que, partiendo de sus pro¬ 
pias fuentes, es posible hacer luz sobre la esencia de la religión 
germánica, Grónbech la ha hecho, lo que desde luego no quiere 
decir que una investigación comparativa que confronte la imagen 
esencial así reconstruida con la de otras religiones no pueda 
hacer progresar en medida considerable la investigación de la 
esencia de la religión germánica. Pero es injusto ver en el tra¬ 
bajo de Grónbech el soporte y fundamento (que haría innece¬ 
sarios todos los estudios de detalle) de la concepción fundamental 
de Harmjanz (en último término, de orientación racista). Una 
prueba de la aludida injusticia es el juicio que de su obra hace 
su colega y compatriota Birket-Smith, que dice de él (l.c„ p.387) : 
«Es mérito del investigador danés de las religiones W. Grón- 
bech el haber puesto de relieve el carácter indiviso de la imagen 
del mundo de los pueblos naturales, aunque es indudable que 
exageró la coherencia interna de su religión.» Esta afirmación 
nos sorprende en primer término porque, por lo menos en la 
principal de sus obras, Grónbech no se refiere sino muy rara 
vez, cuando lo hace, a ejemplos tomados del pensamiento de 
los pueblos naturales. ¿Cómo se explica entonces que su colega 
y compatriota comprenda en el sentido antedicho a nuestro 
germanista? Sin duda porque, basándose quizá no en su obra 
sobre los germanos, sino en el libro Pnmttiv Religión (Estocolmo 
1915), que yo no be podido consultar, sacó la impresión de que 
al mismo Grónbech no le interesaba tanto aquello por lo que le 
celebran sus admiradores y veneradores continentales, es decir, 
la demostración de la unicidad de la religión germánica, como 
el hacer comprender el núcleo de esta religiosidad a partir de 
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una esfera originaria, para el hombre moderno extraña, en la 
que todavía está inserta la de los pueblos primitivos, a los que 
Gronbech, como hiciera H. Naumann con su noción de «cultura 
primitiva comunitaria», considera erróneamente demasiado pare¬ 
cidos entre sí. Nosotros no podemos juzgar de la exactitud de esta 
opinión que Birket-Smith expresa acerca de Gronbech, Pero hay 
otra cosa que sí que se puede decir con segundad plena a partir de 
la etnología; el que en un caso determinado fuera posible de¬ 
mostrar la singularidad perfectamente caracterizada de una reli¬ 
gión pagana nacional, por brillante que fuera esta demostración, 
no reduciría en lo más mínimo la posibilidad de que los motivos 
y cultos de dicha religión guardaran relación próxima con los 
de otra aún poco emparentada con el pueblo en cuestión e inclu¬ 
so con las religiones de algunos grupos de pueblos naturales. 
Precisamente por lo que hace a un rasgo característico de la 
religión germánica, perfectamente puesto de relieve por Gron¬ 
bech, a saber, a su especial inclinación a la vivencia de lo vital 
y de lo orgánico, nos es posible constatar, si es que Tempels y 
Schebesta {«Anthropos» [1946-1949] p.457ss) no se han equi¬ 
vocado, una coincidencia bastante grande con el mundo negroide, 
por lo demás tan dispar, aunque desde luego sólo con aquellas 
zonas más fuertemente influenciadas por la cultura de los caza¬ 
dores eurafncanos. Esta sorprendente coincidencia nos permite 
llegar de un solo golpe a toda una serie de conclusiones; a la 
de la legitimidad tanto como a la de los límites de la investi¬ 
gación etnológica comparativa aplicada a las religiones nacio¬ 
nales en general y a la germánica en particular, así como a la 
del error que significa el contraponer las investigaciones que se 
concentran en la fijación de lo nacional en la religión germánica 
a las que aplican el método etnológico de orientación general, 
en lugar de ponerlas en relación y usar de ambas formas de 
trabajo, puesto que están hechas para completarse mutuamente. 

Aquel maestro de la historia de la religión germánica que 
dio a conocer a Gronbech en Alemania, Otto Hofler, ha escogido 
hasta ahora como objeto principal de sus investigaciones un 
fenómeno que por su naturaleza alcanza plenamente el campo 
de lo etnológico, a saber, las llamadas sociedades secretas, y, a 
diferencia de Gronbech, ha utilizado ampliamente datos del 
mundo primitivo para ilustrar este fenómeno. Gracias a este 
aspecto de su trabajo, al que va unida una mecánica filológica 
muy precisa y un cuidadoso aprovechamiento de todos los datos 
del folklore, es él el que, en medida mayor que todos sus ante¬ 
cesores, ha abordado los aspectos etnológicos de los germanos. 
Pero Hófler no quiere, o por lo menos así lo parece, aceptar 
tste éxito, pues, y éste es el otro aspecto de su perfil científico, 
se mantiene alejado, no ingenuamente, como hasta aquí hiciera 
Weiser-Aall, sino expresamente, de la investigación comparativa, 
y, en cierto modo gracias a ello, se ha convertido en el más 
i mínente de los representantes prácticos de la orientación folk- 
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lorista, es decir, la opuesta a la histónco-cultural, de la llamada 
escuela de Much 17 . Es decir, que, aunque, dada la limitación 
del tema especial que tan detenidamente ha tiatado, estaba prác¬ 
ticamente constreñido a ello, ha evitado meticulosamente plan¬ 
tearse el problema de las posibles conexiones. Desde luego, si 
con ello no hubiera pretendido más que mantenerse en su papel 
de exclusivamente germanista y no inmiscuirse en el trabajo de 
los etnólogos, no habría nada que objetar. Pero desde que Al. 
Slawik en su comparación de las sociedades secretas japonesas 
con las germánicas llegó a Ja conclusión de que, especialmente 
por lo que se refiere al círculo de Wodan, la distancia que las 
separa es menor que la que separa a las germánicas de las arias 
estudiadas por Wikander, el problema reclama una aclaración por 
parte de un germanista, que tendrá o bien que demostrar que, 
pese a todo, no existe ninguna relación, o bien intentar explicar 
dicha relación. Y a Hófler es a quien esta obligación incumbe 
hoy en primer término. Lo mismo puede decirse del artículo 
de R. Wolfram sobie los actuales pueblos germánicos (en el 
primer volumen de la Etnología de Bernatzik), que incluye muy 
abundantes materiales religiosos; para que éstos resultaran apro¬ 
vechables para la historia de la cultura sería necesario que el 
fundamento del artículo no fuera simplemente etnográfico, sino 
también etnológico, es decir, se basara en el estudio comparativo 
de los pueblos, por lo menos entre los distintos pueblos germá¬ 
nicos, haciendo resaltar no simplemente los rasgos comunes, sino 
también los diferentes. Con otras palabras: el estado actual de 
la investigación en este campo exige hoy ya un acuerdo más 
fundamental entre el método folklorista y el etnológico, para lo 
que no es tan necesario que la etnología preste mayor atención 
al estudio de la raza germánica como que los germanistas exclu¬ 
sivistas adopten una postura más comprensiva ante la verdadera 
esencia y las verdaderas metas de la historia universal etno¬ 
lógica. 

Esto hace doblemente estimable el que en los trabajos de 
otro germanista estudioso de la religión germánica, que con razón 
goza de elevado prestigio, a saber, en les de F. R. Schróder, 
no pudieran nunca apreciarse inhibiciones político - nacionales. 
Falto en todo tiempo de prejuicios, sus estudios, metódicamente 
ajustados, incluyen la comparación en toda su amplitud. Desde 
el punto de vista de la historia de la cultura, los más valiosos 
resultan ser los más recientes, muy ricos en material, sobre las 
figuras míticas germánicas, como Skadi y Freyr (1941), a los 
que más tarde habremos de aludir. En sus anteriores trabajos, 
el autor acostumbraba a comparar lo germánico con el sincre¬ 
tismo helenista, tan difundido en la época inmediatamente an¬ 
terior a la aparición de las más antiguas fuentes literarias de la 
religión germánica; pero poco a poco fue orientándose hacia 
los estratos preindogermámcos de los pueblos de la Europa onen- 

17 Sobre esto Al. Closs : «Anthropos» (1939) 447ss. 
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tal, entre ellos también de los hetitas, para desde allí extendel 
la vista esporádicamente al desarrollo de los pueblos naturales. 
Lo único que podría criticársele en punto a método es el que no 
tome en cuenta en qué pueblos naturales, o, en su caso, en qué 
grupo de pueblos naturales, es en el que se encuentra un mate' 
nal de comparación más apropiado. Otro reproche que puede 
hacerse a Schroder es el de que en aquellos casos favorables 
—como es el del levantamiento de la tierra por los hijos de Borr 
(Voluspa 4)— en los que excepcionalmente puede utilizar (y 
de hecho utiliza) estudios histórico'culturales sobre el mismo 
complejo en los pueblos primitivos (en el caso antedicho, un 
estudio de L. Walk), no acepte los valiosos puntos de vista que 
estas investigaciones etnológico-históncas pueden ofrecerle a su 
trabajo. La falta de familiaridad de este autor con los datos fun- 
damentales de la etnología de la religión se hace notar especial' 
mente en su juicio acerca del problema del origen teriomorfo de 
los dioses germánicos, y especialmente de los grandes dioses 
Thor y Odm; este problema había sido estudiado ya anterior' 
mente por H. Naumann («Rhem. Mus.», 1940). Schroder supone 
que la forma originaria de Thor era el macho cabrío, y la de 
Odin el caballo, aunque en este segundo caso hace una restric¬ 
ción, pues dice sólo «en buena parte». En la medida en que 
esta afirmación se basa en la suposición de un totemismo ger¬ 
mánico o indogermánico primordial, afecta más generalmente a 
la historia de la evolución de los dioses germánicos 18 , y volve¬ 
remos a hablar de ella. Limitémonos aquí a dar a conocer dos 
hechos referentes a los dioses teriomorfos de los pueblos natu- 
mies, hechos que contradicen el evolucionismo defendido por 
Schroder: l.°, ya entre los pueblos hoy económicamente más 
pnnutivos se presenta un teriomorfismo en figuras de rango 
divino más o menos elevadas, que guardan especial relación con 
el trueno y con el viento; pero el núcleo de este teriomorfismo 
no lo constituye el animal como tal, sino la relación lunar del 
animal en cuestión; 2.°, en ningún lugar en el mundo de los 
pueblos naturales, ni siquiera allí donde un anima] privilegiado, 
< orno entre los herero un toro, es tenido por sagrado o allí donde 
en una etapa ya de economía agrícola primitiva aumentan las 
participaciones animales de los dioses superiores, y especialmente 
los animales astados y relacionados con la luna se funden con 
«I dios del trueno, el camino que lleva a la divinización de los 
mímales no parte nunca de la simple veneración de animales 
individuales aislados como aparece testimoniada entre los ger¬ 
manos 15 , entre quienes se rinde a los bueyes, sin que el bóvido 
si a una forma de aparición de la diosa de la tierra. Un curso 
i volutivo como el que supone F. R. Schroder como regla con 
s ilidez general para explicar el teriomorfismo de los dioses, re- 
•ulla especialmente inadecuado en su aplicación a los mdoger- 

ls Jan de Vries : Geistige Arbeit» (1942) lss 

1 ’ |an de Vries, II p.99 y 265. 
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manos primitivos, pues allí donde los mdogermanos se internan 
en el Sur, el teriomorfismo no se incrementa, sino que se ami¬ 
nora. Si resultara que la situación entre los germanos era distin¬ 
ta, ello no demostraría sino que no pueden ser considerados como 
los más puros de los mdogermanos. Pero, al menos por lo que 
hace a Thor, un proceso de este estilo está totalmente excluido, 
pues es bastante seguro que también el hombre con cuernos y 
provisto de un hacha que encontramos en las pinturas rupestres 
representa a Thor, con lo que no cabe duda de que ya origina¬ 
riamente este numen fue concebido como antropomorfo, desde 
luego en medida no menor que lo son las más primitivas figu¬ 
ras teriomorfas de la mitología de los pueblos naturales. Puesto 
que, por una parte, el macho cabrío es entre los pueblos del 
Altai, como entre los germanos, la víctima ofrecida al dios del 
trueno, y, por otra, en los germanos no puede demostrarse ni 
siquiera la combinación, entre los indios todavía transparente, 
del macho cabrío con la columna del mundo como símbolo del 
dios del tiempo, no puede aceptarse que un numen tan esencial¬ 
mente unido al trueno como es Thor haya de ser concebido, 
al igual que Indra, como un macho cabrío elevado a un plano 
nummoso. En cambio, la relación de Wodan con el caballo es 
mucho más intima. Pero ya la circunstancia de que precisamente 
este dios, como es sabido, fuera representado en otros muchos 
animales, debería hacernos desistir de derivarlo demasiado um- 
lateralmente de su relación con el caballo, aunque el «caballo 
del alma» del culto de los muertos fuera ya muy popular en 
la religión germánica primordial. Y ello porque éste no era más 
que un daimon que en la época de la cultura heroicizante de los 
criadores de caballos ascendió a la categoría de dios, y porque, 
por otra parte, a los Maruts indios de la época del carro de 
combate, quienes, por lo demás, están tan ligados a Wcdan, les 
falta toda relación con el caballo. Además, ¿en qué figuras de 
la mitología primitiva, en la que, por lo demás, el viento y la 
muerte aparecen asociados a animales, encontramos que el núcleo 
principal sea un animal? Y, por último, también entre Freyr y 
Freyrfaxi existe una relación de participación sin que pueda 
decirse que el caballo es la raíz esencial de este dios. En suma, 
que la figura de Wodan no puede, ni mucho menos, explicarse 
por su relación con el caballo tan esencialmente como creía 
Schróder. Una mirada a la génesis del teriormorfismo de los 
dioses de los pueblos naturales tal como nos la ha revelado la 
investigación de los pueblos marginales depredadores, nos obliga 
en todos estos casos, y especialmente en aquellas religiones más 
próximas a las de los primitivos, a abstenernos de una interpre¬ 
tación que tiende a simplificar demasiado. Las elevaciones directas 
de los animales a la categoría de dioses no se conocen más que 
en la época final del politeísmo. Pero es natural que meditaciones 

30 O. Hofler, Gehemibunde p.l75A 
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de este género no puedan dar fruto entre los germanistas hasta 
que la etnología haya progresado en el estudio comparativo de 
los mitos y haya abierto camino al análisis etnológico de la reli¬ 
gión germánica. 

Nada menos que el fundador de la etnología histónco-cultu- 
ral 21 , Fntz Grábner, inauguró los esfuerzos en este sentido, y 
precisamente en conexión con una de las dos figuras divinas 
que acabamos de citar, a saber, con la de Thor. Con este estu¬ 
dio comenzó la que hasta hoy ha sido la última fase de aplicación 
del método etnológico a la historia de la religión germánica. 
El primero en seguirle fue J. Lówenthal (1930), que unió en una 
sola perspectiva a los ainu, secundariamente árticos (cf, p.328), 
con lo indirectamente germánico, no sin tomar también en cuen¬ 
ta la prehistoria de los países del mar del Este. Más tarde, E. 
Birkeli (1932) y A. Ohlmark (1937) se adhirieron espontánea¬ 
mente en su argumentación a los trabajos de los historiadores 
de la cultura, el primero en la interpretación de una forma 
cultual, a saber, de los ídolos domésticos, interpretación en la 
que hizo uso de los estudios de Heme-Geldern sobre el Mega- 
lítico (cf. p.283s); el segundo estableció una correspondencia de 
origen entre una figura mítica que guarda relación con la oveja 
y un estrato primitivo nómada pastoril (cf. infra p.309). Pero 
el que inauguró el análisis etnológico metódico de la religión 
germánica fue el autor del presente artículo, que comenzó a 
ocuparse de ello en 1934, en un momento en que esta etnología 
no había llegado todavía a la plena claridad y en la opresiva 
era de la vigilancia germanocrática en la ciencia de la religión 
y de la cultura. Su primer intento tuvo más bien el carácter de 
un análisis global y tosco, de acuerdo con el estado de la histo¬ 
ria de la cultura de aquel entonces ; llevaba el título Das Heiden- 
tum der Altgermanen (véase la bibliografía). Pero pronto se con¬ 
centró en el pormenor étnico, y precisamente en una religión 
tribal, a saber, la de los seinnones. Hasta aquel momento nadie 
había hecho con las religiones nacionales un intento parecido 
de descender hasta los menores detalles. Su especial atención se 
concentró pronto en los ritos en los que el pueblo en cuestión 
parecía estar en relación con los pueblos vecinos, los celtas y 
los limos. Su objetivo era el de buscar estos mismos usos parte 
más allá del Cáucaso, parte más allá de la antigua Europa, y 
perseguirlos hasta la esfera de los pueblos naturales; y al mismo 
tiempo el de hacer comprensible la imagen del monarca divino 
de este pueblo como una forma manifiestamente próxima a la de 
lúpiter a partir de su situación entre el mundo del Asia central, 
del Asia Anterior y del oeste de Europa. Decisivo para la elec- 
< ion del pueblo fue su temprano asentamiento en el ángulo 
sudeste de los antiguos germanos del continente. Este trabajo, 
que apareció en los «Wiener Beitráge fiir Kulturgeschichte und 

«Anthropos» (1919-20), 
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Lmguistik» (IV, 1936) con el subtítulo expreso de «Monografía 
histérico-cultural», es decir, no como una investigación exclusi¬ 
vamente germanista, ha de ser objeto en estas páginas de una 
caracterización más detenida tanto por las singulares circunstan¬ 
cias externas que rodearon su aparición como por la imposibi¬ 
lidad en que el autor se ha encontrado hasta ahora de tomar 
posición ante los nuevos puntos de vista. Por otra parte, su 
inclusión en este lugar resulta adecuada, pues en conexión con 
este tema podremos entrar en el examen de una cuestión de 
interés para la religión germánica, cuestión no vuelta a tratar 
por los recientes estudios de que aquí hemos hablado, aunque 
cae de modo eminente bajo el punto de vista de la etnología; 
esta cuestión es la de la problemática etnológica de una religión 
tribal. 

Frente a una reacción que se caracterizó a sí misma suficien¬ 
temente como vengadora de los antepasados ancestrales (ARW, 
1937), y cuya aportación de nuevo material desde la germanística 
casi no merece tal nombre, un germanista mucho más calificado 
como era Jan de Vries reconoció a mi trabajo sobre los semnones 
un dominio poco habitual de la materia 22 ; por parte de los 
etnólogos neutrales 23 se reconoció su importancia metódica, y, 
además, el mejor conocedor de la prehistoria de la antigua Sua- 
bia, W. Mathes 2i , coincidió conmigo en un punto muy esencial, 
a saber, en la concepción del carácter de monarca del dios de los 
semnones (p.379). Uno de los últimos directores de espíritu 
científico imparcial que tuvo ARW aceptó el publicar una réplica 
contra aquella crítica radical, pero la intervención oficial del 
partido nazi impidió su impresión cuando ya se encontraba en 
la editorial Teubner. Y así, el material que aquella réplica con¬ 
tenía sobre el regnator omnium de los semnones y sobre las 
formas de Júpiter y Zeus, íntimamente emparentadas con él, 
material que en realidad no debía haber sido estudiado por 
primera vez en el marco de un estudio etnológico universal, 
permaneció inédito, y el autor no pudo tampoco ocuparse más 
que muy brevemente («Anthropos» [1940-41] p.474; ibid„ 
[1942] p.924 nt.l y p.927s) de los trabajos de R. Kienle y H. 
Hommel (ARW, 1938 y 1941-42) consagrados a ilustrar la rela¬ 
ción que los germanos guardaba! en este punto con los romanos. 
La afirmación de Kienle de la existencia de un Mercurio junto 
a un Júpiter Optimus Maximus como dioses supremos en las 
inscripciones de época imperial halladas en Suabia, habla en 
contra de la identificación de Wodan con el regnator omnium 
de los semnones. W. Steinhauser 20 defiende hoy, de modo pare¬ 
cido a como yo hice respecto de los suevos, la opinión de que 

22 «Mensch en Matschappn > (1938) p.4. 

23 «Intern. Arcduv f. Ethnographie» (Leiden 1940) p.187. 

24 Vorgeschtchte der deutschen Stamme I (Leipzig 1940). 

2> Kultische Síammesnctmen tn Ostgermamen: «Sprache» II (Colonia 
1950) p. 16ss. 
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los Alcis germánicos orientales, es decir, los dioses dioscúricos pro- 
ximos al dios celeste y sobrepuestos quizás a un culto anterior 
lugio (ilirio), fueron secundariamente recubiertos por el comple¬ 
jo religioso ligado a Wodan, pero no fueron relegados por él. 
Pese a ello, queda sin resolver la cuestión de si, en último 
término, no será la fuerza especial de la creencia de los suevos 
en el dios del cielo la que en fecha más temprana contribuyó 
en forma esencial a transformar al caudillo del ejército de los 
muertos (exercitus feralis) en monarca del cielo. Por lo menos 
en estos términos está planteado el problema hoy en día, cuando 
la investigación ha avanzado considerablemente. El trabajo de 
Wólfel publicado en la presente obra arroja luz sobre los testi¬ 
monios recopilados por Gutenbrunner acerca del difícil problema 
del evolvuntur, del derecho real de los germanos del Norte 
(Hmabwalzen líber den Kbmgshügel: «Acta Scand.» [1940] 
p,102ss), por cuanto que, por una parte, la columna de piedra, 
ligada al sepulcro de los antepasados, y, por otra, los ritos ctó- 
mcos en el bosque (en la fiesta irlandesa de Samhain) han de 
ser interpretados como formas religiosas específicamente mega- 
líticas, con raíces en el pasado de la Europa occidental y trans¬ 
formadas en un rito específicamente germánico. La relación 
anfictiómca en que Hesse, donde todavía hoy hay abundantes 
testos de la raza faélica, se halla con los semnones, da todavía 
mayor verosimilitud a estas relaciones. Pero por arraigada que 
la creencia en Irmin esté en la idea de Dios de la cultura mega- 
lítica y por grandes que sean los rasgos (vagos) de padre del 
guipo que conserva el antiguo dios canario del cielo (WoLFEL: 
'Paideuma» [1950] p.242), a esta imagen divina le falta el monte 
Idafe, según Rdssler (ARW, 1940-41), un pilar del mundo 21 ’, 
y la monarquía universal no está en ella tan subrayada como 
cu la idea de Dios de los pueblos del Asia central, idea que 
iicne sus raíces en la creencia de los primitivos pueblos paleoár- 
i icos en un dios del universo, y de la que por su parte brota 
la de un tanhu humano 27 , aspecto este que no se vuelve a encon- 
liar entre los germanos. Nosotros creemos que nuestra opinión de 
que el regnator ommum de los semnones es un numen megalítico 
11 ansformado por el antiguo contacto con las creencias orien- 
i .lies y quizá también con las formas orientales tempranas de 
1 1 monarquía 2R , y que, por lo tanto, es un producto de que 
i imbién participan desde el principio los mdogermanos itálicos, 
i-.i.í más cerca de la verdad que la que tiene al complejo reh- 
I'h iso de los semnones por exclusivamente europeo. 

Al mismo tiempo y en el mismo lugar que esta monografía 
di una tribu, se publicó otro estudio comparativo, consagrado 

* Al. Closs, K.dnaner und Unndogermanentum: «J. F. Schutz- 
I* isihnft» (1949). 

W. Schmidt, UdG IX p.10. 

11 Vease también J. Weiswliler, Altonentahsches Komgíum und 
ln Utiírmanen: «Paideuma» (1948). 
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a un complejo sociológico religioso de distinta naturaleza (a las 
sociedades secretas, y precisamente a las de los germanos y los 
japoneses), obra de un etnólogo vienes especializado en temas 
japoneses, el lector A. Slawik. Este trabajo tenía la intención 
de incitar a los germanistas que se ocupan de estas comunidades, 
en sí esencialmente primitivas, a fijar con mayor precisión lo 
que en ellas pudiera ser auténticamente germánico. Un nuevo 
estudio de Slawik, en el que demuestra la existencia de otros 
rasgos comunes a los germanos y a los japoneses, tales como el 
motivo del Skáldskaparmal, está en prensa. 

Y con esto hemos agotado ya todo lo que hay que decir 
sobre los resultados alcanzados en los trabajos de este género. 
El presente da un paso nuevo en una dirección distinta, ocu¬ 
pándose de problemas etnoteoréticos fundamentales y conside¬ 
rando absolutamente todos los problemas de la religión germá¬ 
nica desde el punto de vista de la etnogénesis en forma conse¬ 
cuente a lo largo de todo el artículo. Tomados en conjunto, 
todos los intentos que hemos citado hasta aquí dan una clara idea 
de la progresiva profundización del autor en esta materia, así 
como de su esfuerzo por colaborar al perfeccionamiento de la in¬ 
vestigación etnohistórica de las religiones y de la etnología histó- 
rico-cultural, esfuerzo en el que no se ha detenido a pesar de los 
considerables obstáculos de distintas clases que ha debido vencer 
ni se dejará detener por los que vengan a añadirse a éstos. De to¬ 
dos estos obstáculos, el más sensible ha sido el de la falta de una 
controversia que, más allá de los límites del mundo de los etnólo¬ 
gos especializados, se ocupara de la problemática general de la et¬ 
nología histónco-cultural o del análisis de las religiones naciona¬ 
les. Igualmente, existía la falta de un resumen de la situación 
etnológica en su conjunto, resumen posible hoy en razón de los 
muchos trabajos de detalle. Pero, por lo menos en este punto, 
se ha encontrado una ayuda en el libro varias veces citado de 
Birket-Smith. Cuanto más se imponga el punto de vista de este 
autor y su teoría de los estratos diferenciales (en lugar de los 
antiguos círculos culturales), tanto mejor será la acogida que 
los círculos de los germanistas dispensarán a los intentos de un 
etnólogo de las religiones que no ha vacilado en saltar al campo 
de la discusión más enconada. 

Puede, pues, que el futuro sea más propicio a la aproxima¬ 
ción de estos dos métodos, el folklorista y el etnológico, y de 
las dos disciplinas, la germanística y la etnología, la primera 
de las cuales ha de ocuparse de fijar lo específicamente germá¬ 
nico, mientras que la segunda tiene la misión de investigar las 
relaciones de lo germánico dentro del conjunto general de los 
pueblos; cuando esta conciliación se haya producido, la com¬ 
prensión de la religión germánica desde el punto de vista de la 
historia de la cultura habrá dado de esta manera un paso esencial 
hacia adelante. 
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3. La aplicación de las categorías etnológicas 
a la religión germánica 

Estas consideraciones acerca de la historia y del método de 
nuestra ciencia nos abren el camino para el estudio de los hechos 
concretos, que habrán de ocuparse aquí en primer término de las 
categorías de la evolución religiosa de los pueblos naturales y de 
verificar la medida en que estas categorías afectan a la religión 
germánica. Todos los pros y contras de principio se resuelven, en 
último término, sólo recurriendo a la realidad. Sólo en ella con' 
vencen también las diferencias, y dentro de esta problemática se 
hace evidente por qué la investigación de las relaciones que par- 
ten de lo germánico no se detiene ni debe detenerse ni siquiera 
ante las altas culturas de razas exóticas y con claras relaciones 
ancestrales con los pueblos naturales. 

Vanas veces se ha dicho que el animismo es la fuente prin¬ 
cipal de la religión germánica. Esto es de antemano discutible; 
también porque el extraordinario sentido de lo viviente, en el 
que asimismo se ha visto una de sus características, se compa¬ 
gina mal con el animismo, dado que donde éste aparece con 
la máxima claridad es en la época de los cultivadores primitivos, 
en la que la atención que estuvo dedicada al animal semoviente 
se desplazó a lo meramente vegetativo. Pero liberémonos de 
aquella enfermedad de la infancia de la historia de las religiones 
que pretendía explicar siempre todo lo religioso a partir cíe una 
única forma primordial; el considerable papel que en las fuentes 
nórdicas desempeñan los sueños (W. Henzen, Uber Traume tn 
Pnmitivkulturen; cf. los trabajos de Lincoln [1935] y Rivers 
[1918]) y las apariciones (E. Mogk), nos indica que especialmente 
el animismo debe haber tenido una poderosa influencia en el 
trasfondo de la religión germánica desde su estadio más pri¬ 
mitivo. 

La principal prueba de lo dicho está en el diverso desarrollo 
en la religión germánica precisamente de aquellos fenómenos 
que se basan esencialmente en el animismo, especialmente del 
chamanismo, que en estos últimos tiempos ha pasado a ocupar 
el lugar central en todas las discusiones en torno a la parte que 
en la religión germánica corresponde a los elementos primitivos. 
Como el fetichismo (que, por lo demás, en la forma en que 
fue fqado por Pechuel-Loesche, Loangoexpedition III-2 [1907] 
p.347ss, no se encuentra entre los germanos), el chamanismo no 
es simplemente animismo potenciado; aunque en forma inmedia¬ 
ta parte de la creencia en los espíritus, incluye esencialmente 
también la magia. Se entiende por chamanismo una práctica 
mágica con la que se aspira a entrar en contacto con el mundo 
de los espíritus, bien con los de los muertos, bien con los de 
la naturaleza, utilizando, entre otras cosas, estados extáticos y 
orgiásticos, que pueden no sólo producirse espontáneamente, sino 
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también ser intencionalmente provocados, fan de Vries, pese a 
su habitual reserva ante el método etnológico, acepta sin vacilar 
una múltiple influencia del chamanismo en la religión germánica, 
pero especialmente en el wodamsmo; Ohlmark (ARW, 1939) 
tiene razón al incluir dentro de este fenómeno aquello que los 
antiguos germanos llamaban seidr. Desde aquella época, W. 
Muster ha expresado en una disertación folklorista en Graz su 
convicción de que vanos fenómenos de las creencias populares 
alemanas, especialmente el cortejo de los perchten, son huellas 
del chamanismo. En todo caso, si se partiera del presupuesto 
de que stncte sensu no puede llamarse chamanismo sino a aquel 
conjunto de ritos y creencias vivos en aquellos pueblos en que 
el chamanismo fue descrito por primera vez, y de quienes recibe 
su nombre con una palabra que parece ser originalmente pro¬ 
pia de ellos, habría con razón que limitar el concepto a un grupo 
más reducido de pueblos al que los germanos no pertenecen y 
con el que nunca estuvieron en contacto como vecinos, o por lo 
menos podría parecer que, como ha dicho Ohlmark, la base 
decisiva del chamanismo ha de buscarse en las dificultades que 
el hombre encuentra en adaptarse a las condiciones de vida de 
las zonas árticas. Pero precisamente esto es un problema, pues 
hay, por ejemplo en China, un chamanismo nórdico y otro me¬ 
ridional, manifestándose el meridional mucho más orgiástico que 
el del Norte, y hasta ahora la postura de Ohlmark parece poco 
prometedora cuando intenta lanzar por la borda el hecho, etno¬ 
lógicamente bien documentado, de la presencia en el chamanismo 
de aspectos debidos a influencias culturales procedentes del Sur 
que determinan su esencia. En su opinión, la presencia del chama¬ 
nismo entre los germanos se explicaría porque éstos son los indo- 
germanos que más profundamente penetraron en el mundo ártico. 
Pero es posible que los celtas más meridionales superaran a los 
germanos en rasgos chamanistas. Es significativo que también 
M. Eliade ~ 9 , en su intento de determinar los rasgos comunes 
a todas las formas del chamanismo, no deje de reconocer la 
marcada influencia de elementos meridionales en el chamanismo 
de todas las especies. El problema es intrincado y difícil en más 
de un aspecto, especialmente por lo que se refiere a la existencia 
en el mundo germánico de un chamanismo no introducido desde 
fuera, sino autóctono, existente desde un principio. 

Lo que habría que rechazar totalmente sería la limitación 
radical del chamanismo a las formas que reviste en los pueblos 
del norte de Asia, predominantemente mongoloides, entre los que 
fue conocido por primera vez. Pues en ellos el chamanismo ori¬ 
ginario que anteriormente hemos caracterizado se presenta ya 
especializado en grado considerable, especialización que en bas¬ 
tantes de sus rasgos se ha desarrollado por la contaminación de 
formas meridionales. Especialmente la decisiva participación de 

Eliadc, M., Le probléme du chamamsme: «Rev. de l’hist. des 
rehgions» 131 p.194. 
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las mujeres tiene su origen precisamente en los aspectos orgiás- 
ticos meridionales, con lo que concuerda el que el caso más típico 
entre los germanos, aunque también caracterizado e individua- 
lizado ya como nacional por un grado especial de noble solem¬ 
nidad, guarde relación con una mujer, a saber, con Tborb- 
jórg í0 , así como el que en la V oliispa aparezca una mujer seidr, 
Gullweigh, como la causa de un desorden en el mundo de los 
dioses, y, finalmente, el que también en el trasfondo del woda- 
msmo, que en sí es eminentemente heroico y viril, se trasluzcan 
elementos femeninos. La actuación de Thorbjórg no puede equi¬ 
pararse, sin más, a la «obra de los fineses», nombre bajo el que 
los germanos del Norte comprendían especialmente el seidr. Su 
presencia en Groenlandia habla en contra de esta suposición. 
Entre los esquimales superiores sí se da el chamanismo; pero 
aquellas de sus videntes que Rasmussen describe en su TliMÍe- 
fahrt (p.lóSss) no se sirven de los métodos esenciales de los 
chamanes, que, según la saga de Emks rauda c.4, fueron amplia¬ 
mente usados por Thorbjórg, a saber, además de la campana 
para atraer a los espíritus, por la que entra en trance, una comida 
hecha de corazones de animales, unas gachas de leche de cabra, 
un cojín de plumas de gallina, un manto guarnecido con piedras, 
un bonete de piel de cordero forrado con piel de gato, un collar 
de cuentas de vidrio, una vara con cabeza de latón que llevaba 
incrustada una piedra y un cinturón que al parecer era de ma¬ 
dera. La dignidad de su comportamiento es auténticamente ger¬ 
mánica ; no es posible percibir ninguna relación con Wodan; an¬ 
tes bien, su nombre parecería indicarnos que estaba en relación 
con Thor, lo que parece tanto más importante cuanto que esta 
mujer descendía de una familia de adivinos, en la que nueve de 
sus hermanas habían desempeñado ya la misma función. Desde 
luego, Thor era hostil a las formas demasiado delirantes de cha¬ 
manismo, especialmente al sctdr en sentido propio. En relación 
con él no encontramos especificada todavía la subdivisión del cha¬ 
manismo en chamanismo por externación y chamanismo por po¬ 
sesión. En cambio, en Wodan se presentan desarrolladas ambas 
especies por lo menos en sus formas iniciales; la primera en el 
episodio que nos narra el Hcimsfirmóla (I 18), en el que el dios 
yace como muerto en su figura humana, y mientras tanto ca¬ 
mina por regiones alejadas en figura de pájaro, pez y serpiente; 
la segunda en el frenesí cultual en torno al cazador salvaje, 
extático él también, caudillo del exercttus feralts. A la vista del 
papel que dentro de los pueblos indogermánicos correspondió 
a los tracios como un centro de chamanismo (en este punto, el 
famoso trabajo de Meuli puede completarse con una conferencia 
pronunciada por Wiesner en el Congreso de Historia de las Reli¬ 
giones celebrado en Marburgo en 1950 sobre el chamanismo en 
la primitiva Edad del Hierro), no hay que subestimar las rela¬ 
ciones que la figura de Wodan como dios jinete guarda con los 

10 Traducido en BaeTKE, Quellcnbuch p.80s 
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tracios, por mucho que sus rasgos chamámcos parezcan unidos 
a la figura originaria del cazador salvaje. Verdaderas tribus de 
chamanes no existieron entre los germanos. Querer ver una en 
los semnones. como ha pensado F. Schneider, me parece impo¬ 
sible, pues el núcleo suevo primordial de los semnones contri¬ 
buyó mucho más a la posterior transformación de Wodan en un 
dios del cielo que a conservar en caldo de cultivo y a elevar a 
la máxima potencia la esencia originariamente chamamsta del 
dios en cuestión. La inclinación de H. Giintert a caracterizar la 
realeza divina voluntansta de Wodan como una creación chama- 
nista, atribuye al chamanismo algo que no se encuentra todavía 
entre sus rasgos etnológicos originarios, y que quizá no se des¬ 
arrollara en absoluto sobre esta base originaria, pues las clásicas 
monarquías divinas del Asia Anterior son de un origen segura¬ 
mente no chamamsta, y, en general, aquellos pueblos naturales 
en los que, como fue el caso entre los antiguos suecos de la 
época imperial, ya existían las monarquías superiores, por regla 
general no cuentan entre los pueblos típicamente chamamstas. 
Tampoco Wodan-Odm debe sus rasgos chamamstas a su condi¬ 
ción de monarca, sino al hecho de que es el caudillo del ejército 
de los muertos y a la forma en que se comporta en su calidad de 
tal. Ahora bien, si se admite, como es lo más oportuno en razón 
de las fuentes, que lo esencial en él es su papel de dios de los 
muertos, llama en seguida la atención el que se distinga del Her- 
mes clásico no sólo por sus rasgos heroicos, sino también por su 
carácter notablemente chamamsta. Pero estos rasgos parecen ir 
desapareciendo cada vez más a medida que el dios avanza hacia 
su figura final de monarca de los cielos, lo que está en notable 
oposición con el incremento incesante de lo daimónico en el 
Charun de los etruscos. Como conclusión de lo dicho, nos parece 
deducirse lo siguiente: tanto en la religión de los Wanen como 
en la de los Asen (en ésta quizá antes de que Wodan se hubiera 
convertido en el monarca divino supremo) existió un chama¬ 
nismo que procedía de las raíces mismas de la historia de los 
germanos, y que era en lo esencial el chamanismo de un pueblo 
«natural». 

Pero, como hemos dicho, todo esto no sería explicable si 
no aceptáramos que ba)o ello existía un ancho estrato ani- 
mista. Este estrato existía en tal medida en la religión ger¬ 
mánica, que K. Helm creía incluso poder calificarla de esen¬ 
cialmente conformada por el animismo. La «animación de las 
cosas», característica de las tradiciones geimánicas ,1 , no está 
totalmente desconectada de esto. El que considere la religión 
germánica desde el punto de vista de la etnología, aunque negan¬ 
do la tesis de que el animismo es la fuente primordial uniforme 
de toda religión, dará la razón a Helm por lo menos en que, 
entre todas las categorías etnológicas, la más evidente entre 
los germanos es la fuente ammista de que procede su religión, 

n Kramlr ( 1940 ). 
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cosa evidentemente relacionada con el carácter originario de 
esta cultura nacional, desde un principio agraria. Un amplio 
estrato de espíritus de la naturaleza y de espíritus de los muertos 
salta formalmente a la vista del observador y constituye una 
base suficiente para demostrar el predominio del animismo. A 
él pertenecen los trolle i2 , y especialmente los landvaettu, es 
decir, los espíritus tutelares de la comarca, lo mismo que una 
parte de los gigantes y de los enanos, aunque hay que tener 
en cuenta que los numtna femeninos, las felices dominae, no 
predominan entre los germanos en la forma en que lo hacen las 
wanche entre los irlandeses y las russalke entre los eslavos. El 
que en todas estas creencias se escondan, numerosos, los espí- 
i itus de los muertos, como resulta, por ejemplo, de la significa¬ 
ción originaria de la palabra schratt (cadáver, fauno, sátiro), y 
e¡ que, como veremos todavía, la última forma politeísta del 
mundo divino germánico fuera extraída del complejo megalítico 
y de su culto a los antepasados, no basta para fundamentar la 
(csis de A. Schmieder de que el mamsmo fue el elemento esen¬ 
cial y dominante de la religión germánica, no siendo los dioses 
nada más que antepasados heroificados. Pues, en primer lugar, 
los espíritus de los muertos no son concebidos necesariamente 
ya como espíritus de los antepasados y, en segundo lugar, todo 
el complejo megalítico estaba inserto en un trasfondo ammista, 
no siendo en ningún caso simple veneración de los antepasados 
y revivificando incluso a su modo el estrato ammista originario. 
De aquí que no sólo el culto de los antepasados, sino también, 
en general, todas las creencias relativas a los muertos, estén 
iclacionadas con el culto de las piedras, que constituye la carac¬ 
terística principal del Megalítico. También en la religión germá¬ 
nica tenemos ejemplos suficientes de ello, algunos extremada¬ 
mente claros. Las creencias que A. Saracsin ¿¿ ha estudiado 
nos demuestran que la vida religiosa del Megalítico no se ago¬ 
laba en el culto familiar y pacífico de los antepasados de la 
\ij)pe. La narración de la saga Kristm (Thule 23,162), que habla 
de una piedra situada cerca de Gilja, a la que Kodran y su sippe 
oftecían sacrificios, y de la que decían que estaba habitada por 
un espíritu servicial, así como las formas cultuales descritas en 
I logsaetet, el libro de ese meritorio investigador del culto ger¬ 
mánico de los antepasados que es E. Birkeli sl , nos denuncian la 
liersistencia en época pagana avanzada de este trasfondo pri¬ 
mitivo constituido por una forma superior del animismo fuerte¬ 
mente orientada al «manismo» de que tenemos tantos testi¬ 
monios arqueológicos, y en la que, dicho sea de paso, desempeña 


E. Hartmann (1936). 

Wiederganger und Menhire (Viena 1942). 

1 Fedre kult i Norge (Oslo 1938). 

Consúltese en este punto la recensión de Closs : «Anthropos» 
(1954) p.877s, y, a la luz de lo allí dicho, el estudio de A. Erler, 
\/iiicns»t£ m Hause: «Paiaeuma» 4 (1938-1940). 
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también un papel la típica alternancia de postes y columnas de 

l ° S El'problema de la relación existente entre el mamsmo (creen¬ 
cia en os antepasados) y el animismo, que, aunque no cabe duda 
de que es estrecha, no lo es hasta el punto de que carezcan de 
una^relativa autonomía, como demuestra la clara distinción que en 
el pafs clásico del mamsmo, en China, se establece entre los kivet 
y los shen (como se hace también entre los distintos kadar de 
ía India y entre los fang de Africa), se plantea entre los germanos 
en una forma sensiblemente idéntica a la que re ^ st e entr e ios 
nueblos naturales. Un intenso animismo forma la base de la 
creencia, transparente en la saga Nichula, de la existencia de diez 
almas en cada hombre, incluso si esta creencia, como cree Jan de 
Vnes, datara de época muy reciente. El mismo anunismoexpica 
aue además de en el alma-hálito, a la que se refiere la primera 
palabra de que tenemos testimonio para designar ef alma (sauoü- 
i , \ y que se llama habitualmente ond (respiracion-aliento), 
reye y ra q por lo menos en otra alma más, un a ma fantasmal (alma- 
sombra), ligada al cadáver y que desaparecía con el. Las nocio¬ 
nes hanungici y fyígtfl, que tanta importancia tienen para la psico- 
í3“m g lmL^Uva y que tienen su origen en la misma 
creencta originaria de la «piel del nacimiento» (Jan de Vries), 
de las aue la primera significa al mismo tiempo el alma e 
l t le Sdrían P comprenderse, desde un punto de vista etno- 
Lico por el doble papel de las pieles de que se revisten os 
mfciados y que, al mismo tiempo que membranas embrionales 
(Thurnwald : «Eranos Jb.» [1939] p.394), son expresión de la 
ligazón que une a los miembros de la stppe. Pero esto no P ’ 
m siquiera unido al hecho de que, como afirma Jan de Vr es, 
no todas las imágenes del alma que conocían los germanos pue¬ 
dan explicarse sólo por el animismo, borrar la impresión de que 
en la re gión germánica predominaba en forma considerable el 
animismo 8 sobre todas las demás categorías etnológicas de lo 

rel1 Tdar más fuerza a dicha impresión viene el hecho de que, 
en el mundo de los germanos como en el de las culturas pri¬ 
mordiales, dos de las restantes categorías etnológicas, a saber, 
ciertas relaciones místicas con los animales y ciertos motivos de 
mitología lunar, forman parte integrante del animismo, y no 
pueden incluirse ni dentro de la forma animalista del totemismo 
m dentro de ningún otro sistema. Al menos en la suposición de 
la existencia del totemismo será preciso proceder con pruden.ia, 

3 . Los trabajos ck ^ p “G E R g sobre eljukoje ^las estacas 

^^’dMirmHara 0 ^ 1 actual P °problemática. Aunque en el estado actual de 
la investigación *no es posible interpretar sin alguna partiapacion del 
cubo de los antepasados ni la I m ^a r«Uaao a la pa . 

*.T£S£SjnmSX&A. «* >•” f “ h “ 

al de los dioses supremos. 
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por cuanto se sabe que lo que los etnólogos entienden por tote¬ 
mismo (en la forma en que lo ha expuesto Koppers en su sinop¬ 
sis de este fenómeno) no justifica el que se dé la denominación 
de totemista ni siquiera a una religión tan fuertemente radicada 
en los cultos cantonales de animales como era la egipcia, y esto 
por la impoitante razón de que el rasgo constitutivo del tote¬ 
mismo, a saber, la creencia en el parentesco de ciertos grupos 
intermedios entre la familia y la tribu, llamados clanes, con 
determinados seres corporales, especialmente con especies anima¬ 
les, no se da claramente ni siquiera en esta religión. Menos aún 
es éste el caso de la religión germánica, cuya especial postura 
ante el animal no ha sido hasta ahora suficientemente estudiada 
en la relación que guarda con la postura común a los índogei- 
manos (Gubernatis). El estudio de Kieule sobre los nombres de 
los pueblos indogermánicos que hacen alusión a animales se 
queda en lo superficial. Ni la creencia en dioses teriomorfos 
(véase p.273s) ni la intensa creencia en las metamorfosis ani¬ 
males (que, aunque significativamente adquiere su máximo des¬ 
arrollo en torno a las figuras de Odm y de Loki, es también 
frecuentemente demostrable en relación con la creencia en otros 
dioses y con las ideas acerca de determinados hombies) son en 
absoluto caracteiísticas del totemismo. La creencia en las meta¬ 
morfosis animales se encuentra también en el nordeste de Asia, 
entre los kamtchadal, siendo así que en aquella región son 
los selkup los únicos totenustas típicos. Ksenofontow nos infor¬ 
ma de la práctica en aquellas regiones no totemistas de luchas 
de chamanes en figura de animales, disfrazados de ciervos y 
bóvidos; una lucha de chamanes de esta clase puede suponerse 
también bajo el mito de la lucha de Freyr con Bell. 

Y con ello volvemos a la atmósfera de intenso animismo con 
la que aparece íntimamente asociada la mitología lunar. El ar¬ 
tículo polémico de R. Much Mondmythologie und Wissenschaft 
(ARW [1941-42] p.231ss) se dirige contra Hussmg y contra 
W. Schulz, que pretendían traspasar a la religión indogermánica 
y a la germánica el llamado panlunansmo. Pero no por ello recha¬ 
zaba Much de forma general la suposición de la existencia de 
motivos lunares en la mitología germánica, como demuestra cía- 
lamente el epílogo del artículo citado, y su interpretación de 
I leimdall como un dios de referencia esencialmente lunar. Lo 
que P- Ehrenreich escribió en el año 1910 sobre los rasgos 
lunares de otras vanas figuras divinas germánicas (véanse espe- 
< i al mente las p.l 15ss.l58ss.201ss.l 13s de su obra, todavía hoy 
mcemplazable, sobre los fundamentos etnológicos de la mitología 
general), queda prácticamente del todo a salvo de sus objeciones. 
I a marcial explicación que se da de la presencia en Odin y 
1 yi de motivos tales como los de la falta de un ojo y de una 
mano (la pérdida del ojo se atribuye a una osadía cometida^ para 
ilcanzar la sabiduría; la pérdida del brazo, a una acción bélica; 
véase a este respecto el estudio de Gutenbrunner sobre Mars 
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Cnabetius) se concilla a la perfección con el fundamento mito¬ 
lógico lunar, y desde un punto de vista etnológico no es mas 
que una etiología secundaria y nacional de un motivo lunar 
Contrapunto en cierto modo autónomo del — m 
magismo en la religión germánica, que, si no tiene a 

lle aquél, sí que está también muy desarrollado. Ni 
Harmianz, n^Novotny, m los otros muchos que lo intentaron 
consiguieron eliminar del mundo germánico esta modalidad de 
nensamiento propia de los pueblos naturales, aunque es difícil 
hacer coincidir exactamente uno de los conceptos de la religio 
germánica con las expresiones que los pueblos naturales 
nara la magia. La palabra magia significa originariamente una 
L a foración a r g oia‘ (teafor) Jan de Vnes está tan l^os d, comulgar 
ron las ideas de aquellos estudiosos, que llega incluso a anrma 
nne entre los germanos no se encuentra la relación de veneración 
con los dioses 8 más que allí donde fracasa el, dominio humano 
de lo sobrenatural. Según esto, su vida habría estado mas im- 
nrevmda de magia que de autentica religión. Mas lejos aun 
fría la distinción 'arriesgada por el etnólogo Frobemus (especial¬ 
mente en su estudio Schiksalskunde) entre una franja cultural 
ecuatorial orientada más bien hacia lo místico sensorial y una 
franja cultural hiperbórea de pensamiento esenc^^ 

Pero al menos por lo que se deduce del estudio de rs. iviog 
sobre la noción l fuerza (megm) de los germanos «.no puede 
afirmarse que entre éstos la magia ocupara una posición 
dominante. Pues sólo puede demostrarse que la acción de 
fuerza era una expresión de la esencia de estos dioses y no que 
fueía su causa primitiva, n, que los germanos pensaran que 
dichos dioses habían surgido o se habían elevado sobre ella 
Pese a ello, la magia, como intento humano de domeñar o esu 
mular lo sobrenatural, ocupaba en esta religión un espacio muy 
amollo En uno de los estudios sobre religión germánica ilustrado 
con mayor abundancia de materiales etnológicos, Frazer ha pues¬ 
to en evidenaa los rasgos mágicos que se esconden en el mito 

de Baldur. G. Storm ha publicado recientement “kSsW ,1o 
la magia anglosajona (Nymwegen, 1948), y b. Messimg, 
en™ sobre la magia en el derecho popular germánico. El 
instructivo estudio de J. Raming sobre la 
magia en la poesía del romanticismo aleman (¿unch 
üeva sin proponérselo, a las raíces de aquella forma seudomis- 
c rde comprender la magia; forma inventada para con su 
ayuda llegar a una artificiosa imagen del mundo, y que ni tiene 
suficiente apoyo en la etnología ni hace justicia, sino antes vio¬ 
lencia a la Religión germánica antigua. A este respecto, lo esen¬ 
cial en el mundo germánico antiguo es que su culto (que, com 
«costumbre)) 1 ,' es prácticamente lo que en esta religión nacional 
merece mayor atención) era practicado menos como servicio divi¬ 
no que con la finalidad de conseguir la sustancia de salvación. 

” «Streilberg-Festschnft» (1924). 
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Esto puede observarse en casi todos los sectores parciales del cul- 
to, pero especialmente en el más excelente de ellos, a saber, en el 
sacrificio. Ya el sentido del término técnico empleado para 
designarlo, blótan, emparentado con el de brahmán, lo caracteriza 
como medio mágico, aunque no falte tampoco la denominación 
de gi of (don), y aunque se use también otra que significa, como 
la de los ainu (W. Schmidt : UdG III 481), «enviar», que nos 
permiten concluir que la intención originaria del sacrificio incluía 
la confiada entrega de bienes humanos a la deidad. Especial' 
mente el sacrificio de los cabellos 48 exigiría una más detenida 
verificación de los dos componentes, no tanto porque se haya 
demostrado la significación mágica de los cubrecabezas (P. Lugn ; 
MWAG, 1920), aunque sólo de los femeninos, en las creencias 
populares suecas, como por los usos indogermánicos relacionados 
con el corte de los cabellos (estudiados por ). Kirste, Graz 
1893). Incluso en la oración de los germanos, tanto por la 
fuerza con que se hacen resaltar los votos por la salud de los 
dioses como por el paso frecuente de la oración al conjuro, 
lesulta evidente la penetración mágica, que aquí reside en la 
intención de incrementar la fuerza de los dioses. 

El juramento que por la fórmula empleada parece remi' 
t irnos más bien a los celtas, pero que no por ello fue menos 
usado por los germanos, se presta sobre cosas que se suponen 
cargadas de fuerza, como el anillo del altar o las cerdas del 
jabalí Jul. El nombre de la mayor de las fiestas anuales (Fehrle, 
1936), la fiesta Jul (Weiser-Aall, 1923), significa «promesa» 1 ', 
y así, tanto la fórmula mágica como los conjuros de las runas 
(Bode, Fehrle, Hunth, Kerrmann, Scheltema), en que se asocian 
estrechamente los símbolos con las palabras (Sierke), son espe' 
tíficamente germánicos en su género. Por el momento es impo- 
si ble percibir un especial desarrollo del tabú lingüístico (Havers), 
■uinque en su mayor parte los llamados Kennmgar se explican 
por él. En compensación, el sacerdocio germánico está rodeado 
en parte por tabús tan meticulosos (Ritterímg [1888] y P. Herr- 
mann [1929]) como los que circundaban a la persona y a la 
I unción del flamen dtalts, aunque sus formas nucleares, los sacer¬ 
dotes de la casa, están libres de ellos en amplia medida. M. 
Olsen 42 se ha ocupado del sacerdocio mágico en Noruega. En 
ultimo término, la idea germánica de milagro, cuyo desarrollo 
noruego ha sido descrito por Dazent, y que no se agota mera¬ 
mente en tours de forcé, sino que abarca también artes tan 
linas y misteriosas como las de hacerse invisible o la del mar- 
hilo de Thor, capaz de empequeñecerse, tiene sus raíces en ideas 
mágicas. De esta forma, todo el culto germánico estaría, en 

I» F. Mossinger, así como G. Trathnigg, Gemíamen (1938). 

11 Contra E. WEBER, Vom Beten der Germanen: «Sonne» 12 p.39_. 

Sobre el juramento prestado al hacerse cargo de una tierra véase 
[iaihnigg, Germamen (1939) p.52ss 

11 Vease sobre esto SOMMER, Besprechen, Beschreien (VY . S. 19Z1). 

1 «Rev. de l’hist. des religions» (1935). 
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cierto modo, en los límites entre culto divino y acción magica. 
Pero frente a Jan de Vnes hay que tener en cuenta en todo 
momento que sólo una parte mínima de la magia es realmente 
coercitiva; habitualmente, a lo que se da expresión es a una 
actitud respetuosa ante la «fuerza», pero en muchas ocasiones 
el caso de los pueblos naturales 41 no es muy distinto. Solo el 
seidr y el galdr son magia de la especie de la primera; el gand 
y, sobre todo, el wih, como ha demostrado Baetke en un estu¬ 
dio sobre lo sagrado entre los germanos 1942) que incluye 
comparaciones etnológicas, pertenecen, por el contrario, a la se, 
gunda especie de magia, mas respetuosa. Si, como pretende 
Baetke, h idea de heilagr (sagrado) hubiera de separarse incluso 
de la de wih por resultar ya totalmente amagico lo sacrosanto- 
altísimo que se expresa en la noción de heilagr aparecería ya 
casi totalmente desligado de la creencia en la fuerza. La aprecia¬ 
ción de la relación que esta forma noble del magismo, que se 
resiste a su fusión con el chamanismo, guarda con el animismo, 
no resulta nada fácil; pero este problema se plantea ya tamban 
en las religiones primitivas. Algunos hechos, especialmente, como 
hemos dicho, la creencia en el hammgja, nos revelan un transito 
entre estas dos formas, que, pese a ello, guardan en empunto 
una independencia bastante grande. En la recensión de que 
hablo en la página 350 me he ocupado del mas reciente estu¬ 
dio que Jensen ha dedicado a los problemas tratados en es e 
capítulo. 

4. Disparidad de las creencias germánicas W de las 
creencias primitivas en un dios supremo 

Para establecer un )uicio sobre la relación que el antropo¬ 
morfismo, tan desarrollado en el pensar germánico acerca de los 
dioses, guarda con el de los pueblos naturales, no podremos 
remontarnos a los comienzos de éstos Pues m siquiera para 
explicar las especulaciones de algunos islandeses de finales de la 
época pagana en torno al dios que «ha creado el sol y el mundo» 
tenemos derecho a recurrir a las creencias en un dios supremo 
de los pueblos cazadores y recolectores de la etapa mas primitiva 
hoy conocida, y por ello no puede presuponerse que las creencias 
de aquellas gentes dieran expresión a las del pueblo en general. 
De la misma forma, el intento de considerar por lo menos a 
los dioses Asen como personificaciones de lo divino, típicas de 
las culturas pastorales, tropezaría también con grandes dificu- 
tades si se quisieran explicar los rasgos de un dios de la ferti¬ 
lidad, presentes tanto en Odin como en Thor, por una mezcla 
posterior de los elementos de la fe en los Asen con los de la e 
en los Wanen. Pues las formas germánicas del dios del viento 
y del dios del tiempo no sor típicas de las «culturas pastorales», 

1 V LEBZELTE.*, Das energetische WcUbtld dn Pnnnhven : «Jahrb. 
d ost. Leogesellschaft» (1934). 
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es decir, no son comparables a las formas que estos dioses re- 
visten hoy en el Tengris altaico. En cambio, la tendencia, tan 
desarrollada entre los germanos, y que Preuss ha constatado tam- 
bien entre los mejicanos, a tiranizar los originarios dioses de 
la tierra, esto es, tanto Odm como Freyr y como la diosa madre 
e incluso Skadi, puede considerarse como un indicio de la pau¬ 
latina penetración de la mentalidad de una población llegada 
sólo posteriormente, poseedora de una mitología más marcada¬ 
mente celeste. Pero este episodio no contribuyó apenas a indivi¬ 
dualizar más marcadamente a los numma. La multiplicación de 
los numma y su más distinta personificación, que llevó del estrato 
polidaimonista al politeísta, había tenido lugar ya en lo esencial 
al comenzar aquella penetración, y es posible que la potencia 
personificadora que ellas presuponen proceda más bien del Me- 
galítico y de su culto a los antepasados que del otro componente, 
en el que puede que tuviera más fuerza el sentimiento cósmico 
del universo. El resultado último de este proceso es el mundo 
divino de los germanos tal como se nos presenta en las fuentes; 
politeísmo que, como se deduce de la comparación de los dioses 
germánicos con los griegos (H. Naumann, 1930) y de los dioses 
griegos con los japoneses (E. Franz, 1932), está más cerca del 
politeísmo de los pueblos naturales que del griego, y cuyo con¬ 
tenido espiritual recuerda menos el del japonés que el del poli¬ 
nesio. Pero lo que más adelante habremos de decir sobre la forma 
primordial de la religión germánica (véase p.310ss), nos hace 
separar a la etapa más temprana de la religiosidad germánica 
plena, de toda creencia en un dios supremo del estilo de las 
que W. Schmidt ha constatado entre los pueblos de economía 
depredadora. Menos todavía puede hablarse, naturalmente, de un 
monoteísmo germánico primordial tal como lo concebía B. Kum- 
mer, cuyas tesis están construidas sin el menor trabajo científico- 
icligioso comparativo, y lo mismo hay que decir de la teoría 
ile H. Wirth, quien habla de una mística unitaria naturalista 
común a la religiosidad nórdica primordial. Wirth desarrolló su 
tesis en conexión con una investigación comparativa de los sím¬ 
bolos sobre base muy amplia; pero estos signos simbólicos, que 
más tarde, convertidos en runas, pasan a ocupar el primer plano, 
son de por sí los elementos menos claramente comprensibles en 
una religión, especialmente en una religión dotada de formas fre- 
< uentemente tan palpables; H. Wirth ha levantado exclusiva¬ 
mente sobre ellos sus trascendentes conclusiones, sm tomar en 
consideración la totalidad de la cultura en que en los distintos 
imeblos están insertos y basándose, en último término, en un es¬ 
quema totalmente fantástico y preestablecido, inventado con la 
sola finalidad de hacer prosperar un moderno mito germánico 
para simultáneamente falsear el cristianismo y convertirlo en una 
mística natural superficial. En su opinión de que los germanos 
no pertenecían ya a un «círculo cultural» mitológico, sino a otro 
monoteísta de elevada filosofía», el etnólogo Frobenius («Pai- 
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femenino (separado también perceptiblemente de los sacrificios 
humanos) “ ts , una postura que no tiene nada que ver ni con la 
mojigatería ni con la mfravaloración de la mujer. En forma 
parecida se economizan también las vidas de los adolescentes 
(por lo menos de los pertenecientes a las clases sociales libres), 
como, pese a las huellas de caza de cabezas que Weiser-Aall 
ha descubierto tanto entre los germanos del continente como 
entre los del Norte, indica el uso del sacrificio del adolescente 4 ‘ ! . 

En época prehistórica, la existencia entre los antiguos ger- 
manos de diversas formas de sacrificios humanos como parte del 
culto de los muertos está documentada por primera vez en la 
Edad del Bronce tardío (p. 100.57.42). Como punto final de los 
sacrificios de animales, los sacrificios humanos aparecen en las 
fosas cultuales del sur de Suecia, de las que más adelante 
hemos de hablar otra vez con mayor detenimiento; en una 
región, por tanto, y en una época ya germánica, de forma que 
incluso, si todos los testimonios de la Edad Antigua que nos 
hablan de este rito no fueran más que tcpoi de crudehtate y 
la intención de todas las fuentes cristianas fuera sólo la de des- 
prestigiar injustamente la religión pagana, el tránsito, por lo 
menos temporal, de los germanos a través de este uso inhumano 
sería innegable. Pero de hecho no existe la menor razón para 
desconfiar de aquellas fuentes, que todavía para una época tar¬ 
día, en relación incluso con Thor, la hipóstasis del dios del cielo, 
mencionan formas muy sangrientas de sacrificios humanos, como 
lo hace, por ejemplo, la saga Eyrbyggia (Thule, 7,26), que cuenta 
de una víctima a la que con una piedra que quedaba mancha¬ 
da de sangre se le fracturaba la espina dorsal, y Dudos de 
St. Quentin (I 2), quien, hablando de los vikingos en el norte 
de Francia, informa que éstos, después de haber desembarcado, 
aplastaban la cabeza de algunas víctimas escogidas por la suerte, y 
que, cuando estas víctimas yacían sobre la tierra, buscaban en 
ellas, en el costado izquierdo, «una fibra del corazón», o sea, una 
arteria. La suposición de que con la ascensión de Wodan los 
sacnficios humanos se concentraron en su culto, es totalmente 
aceptable, dado el carácter gueirero de este dios y a la vista de 
su figura inicial, que era la de un dios de los muertos. El 
sacrificio por ahorcamiento, que en este proceso de concentración 
se hizo habitual, no significa que se suavizaran las costumbres 
anteriores y más crueles, cuya introducción Saxo (III 75) atri- 

48 Desde luego, no puede dudarse de los sacrificios de los francos, 
que, según Procopio (II 25,9), lanzaban al río como sacrificio primi- 
cnl, en caso de guerra, mujeres y mnos; tampoco puede dudarse de 
1 is cosepuituras ae mujeres, y también de muchachas, en los funerales 
de los monarcas; pero no hay que olvidar la ausencia de sacrificios 
di 1 estilo del empalamiemo de una muchacha en la fiesta de los ce¬ 
le lies de los pawnee. 

11 Vita Wulfranu 6; en todo caso, con paralelos etnológicos entre 
los chibcha; vease la Volkerkunde de BERNATZIK, III 221. 

" J. Maringer . (Amhropos» (1942-45) 38ss. 
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l.jvp a Feo pues la saga de Orkneya (c.8) pone también en 
relación con ef culto de Odin la modalidad, especialmente cruel, 
del sacrificio de sangre por incisiones. Karjalamen ha demostrad 
f nrTc ica de ritos parecidos entre los ostíacos y los vogules, 
y E P wíhle su eisíencu en 1. Edad del Bronce (estratos de 
Mansfeld), lo que nos evidencia que este uso no puede habe 
tenido sus raíces en el culto de Odin; pero ello no quita que 
dentro de él alcanzara nueva vigencia. En conjunto, P°¿em°s 
afirmar aue en las épocas de calamidades y en las de creciente 
erradicación, que a finales de la época pagana fue separando 
a los germano^ de su patria, la barbarie indiscutible que carac¬ 
terizaba a los sacrificios humanos experimento un incremento. 

KÍofií Xid» nacional ¡apones. »n,error >1 budismo .„ir 

este respecto mucho mas moderada. Marmgert (l.c., p. ) 
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la de los antiguos canarios aunque haya que decir que lo 
que a este respecto se dice de los celtas no puede aceptarse de 
los germanos pese a su gran desprecio de la muerte (Apiano, 4,2). 
Todo esto debería ser revisado de nuevo a la vista de los mo¬ 
tivos que del suicidio entre los pueblos naturales ha expuesto 
). Wisse (1933). Tenemos testimonios de la autooccisión de los 
ancianos, pero también de la occisión de los ancianos 'F. Paud- 
ler, que ha estudiado este tema en todo el mundo indogermánico 
(Worter u. Sachen [1936] p.lss), encuentra la costumbre, además 
de entre los germanos, entre los tracios, y llega a la conclusión de 
que tiene sus raíces en los premdogermanos que habitaban 
en Eurasia. Al comparar todos estos ejemplos con los que de 
la occisión de los ancianos y de los enfermos conocemos entre 
los pueblos naturales (J. Koty, 1934), llama la atención la gran 
difusión de esta costumbre y su carácter no cultual especialmen- 
te entre los esquimales. Barbaridades cultuales de otro estilo, 
como el abandono de los hijos ” 1 , las torturas y la esclavitud 
(aunque esta última sólo en la forma de esclavitud de guerra), 
cuan conocidas a los germanos, que las usaban con más mesura 
que exceso. El padre podía hacer matar a los recién nacidos, espe- 
i talmente si eran hembras, siempre que éstos no hubieran sido 
incluidos jurídicamente en la sippe, lo que tenía lugar en el mo¬ 
mento en que se les imponía nombre con un rito de aspersión, 
que sería posible poner en conexión con usos canarios. Se les eli¬ 
minaba principalmente abandonándolos en lagunas, pero esto no 
se consideraba socialmente irreprochable más que en el caso de 
que los padres fueran pobres. En este punto, pues, como en los 
otros de que acabamos de hablar, con excepción de la venganza 
ile sangre, las costumbres no eran tan atroces, sino más bien 
moderadas. Pero tanto la valoración que de la vida humana como 
l.i del «alto viviente» se expresa en la antigua palabra germá¬ 
nica man, de la que procede Mensch (hombre), no pudo impedir 
que entre los germanos brotaran y pervivieran, e incluso pros¬ 
peraran, excrecencias cultuales infrahumanas, como las que fue- 
t.i de ellos se presentan, las más de las veces en los pueblos natu- 
■ ales, en el primer estadio de la evolución de las monarquías. 
I'n cambio, no puede decirse que se presentaran entre ellos los 
epifenómenos que acompañan a las tiranías superiores (también 
•i las que se desarrollan pasado ya el límite en que empiezan las 
.illas culturas), ni acusárseles de haber mcuirido en el caniba¬ 
lismo como costumbre nacional (Loewenthal). La discutida noti- 
i u de que comían pequeños trozos de la carne de las brujas 
que acababan de ser quemadas (un uso que el c.6 de la Cap t- 
liilatio de partibus Saxomae JJ atribuye a los «sajones»), no nos 

1 Wolfel, T ornambuch p.l44s.241.214. 

A. Michelitsch, Allgememe ReUgionsgeschichte (Graz 1930) 
i> > ISs. 

Véase E. Hartmann, Uber Grenentotung.: ARW (1937) 214s. 

1 Documentos en Baetke, Quellenbuch p.88ss. 

En CLEMEN, F ontes reí. Germ. p.45. 
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indica sino qae ocasionalmente se traspasaban las fronteras del 
^n bal smo pero no que fuera usual una antropofagia periódica 
“ n í£ : rreía poder ver en el texto en cuestión, que recibe 
confirmación en la ¡ex uihca, una influencia del derecho 
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más antiguos han vivido todavía en muchas ocasiones en una 
atmósfera primitiva, y que este caso se da en la religión germá¬ 
nica en mayor medida que en el paganismo de algunos otros 
pueblos posteriores creadores de escrituras. 

Al final de su época pagana, tanto los germanos del Sur como 
los del Norte estaban a punto de dar el paso decisivo que lleva 
de la esfera de los pueblos naturales a la de los culturales; a 
saber, al paso a la escritura de palabras y partes de palabras 
aisladas, pero sólo gracias al estímulo del Sur, también en este 
punto más precozmente evolucionado, y sólo esporádicamente, 
y no, como era el caso en China, por un impulso fundamental¬ 
mente religioso. Aunque, en todo caso, la más antigua inscripción 
en lengua germánica, que antes se situaba entre los siglos III y 
ii a.C., pero que hoy Bd. Sana cree poder situar entre los si¬ 
glos vi y IX d.C., la fórmula de consagración a un dios germánico 
de la guerra hallada en el yelmo de Negau, sur de Estina, per¬ 
tenece a una esfera específicamente religiosa, y no, como la ma¬ 
yoría de las restantes inscripciones rúnicas antiguas, a la esfera 
mágica o profana. Sigue estando sujeto a discusión si el dios 
de la guerra a que se alude es el más reciente, es decir, Wodan, 
u el más antiguo, esto es, Ziu. Antes de ver en las msculturas 
en las rocas escandinavas una escritura pictográfica y antes de 
suponer que los signos mágicos, como, entre otros, los llamados 
l'oemarken y los bodstikka del antiguo derecho noruego y sueco 
I nerón predecesores de la escritura, es preciso recordar que, como 
ha demostrado Arntz, los verdaderos signos mágicos y sus deri¬ 
vados no aumentan hasta la aparición del alfabeto rúnico más 
m cíente; Th. Danzel, que ha estudiado este problema desde un 
punto de vista etnológico, ha encontrado frecuentemente formas 
paleadas entre los pueblos naturales, pero afirma al mismo tiem¬ 
po que estas formas están esencialmente separadas de la escn- 
luia normal Por lo que hace a la evolución de la escritura, 
los germanos paganos han de ser colocados entre los peruanos 
y entre los pueblos de la región mesoamencana, pues los prime- 
ios conocían ya probablemente una escritura pictográfica (en los 
quipos), mientras que los segundos estaban esencialmente más 
■ulelantados que los germanos precristianos en el camino del 
disarrollo de una escritura sistemática. 


W. La religión germánica y los estratos étnicos con 
inclusión de las zonas orientales de alta cultura 

l.a trascendencia que todos los hechos que hasta aquí hemos 
ido constatando paso a paso tiene para el enjuiciamiento etnológi- 
tii de los germanos, no puede estimarse en menos de lo que vale, 
pao tampoco en más. No en menos, porque de ellos se deduce 
i mefutablemente la esencia fundamentalmente primitiva de 

' Die Anfange der Schnft (1912), especialmente p.59.34s y 98. 
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había desapareado sobradamente el antiguo cinturón de hielo 
y estepas que, como una línea trazada entre la orilla norte del 
mar Caspio y la península de Kamchatka, separara otrora a los 
mongólidas de los európidas 60 ; una época en la que la comu¬ 
nicación cultural de ambas razas estaba ya en plena actividad 
y en la que los turámdas se habían convertido, en el centro 
entre las dos razas, en una forma especial aparte. A este respecto 
es significativo que los primeros pueblos con los que la etnología 
comparada puso en relación a los germanos (Grabner, cf. p.271), 
relación establecida sobre la base de un numen, el dios del 
trueno, común a los dos polos opuestos que representan los 
indios y los germanos, fueran precisamente los polinesios, que 
son de los pueblos del Asia central los que hoy han pene¬ 
trado más profundamente en los mares del Sur. Ahora bien, 
los polinesios no sólo descienden, como demostró F. Flor (H.-F.), 
de un tronco originario radicado en las zonas al oeste de los 
turámdas, sino que, como hoy sabemos, están emparentados con 
los turámdas especialmente en la sociología. Y con ello nos ha¬ 
llamos otra vez ya ante un grupo de primitivos que ha de ser 
comparado, como ya antes lo fue, con los germanos. En el pró¬ 
ximo capítulo veremos si no es éste el caso también de otros 
pueblos del Asia central, y especialmente de los turámdas mismos. 

Por otra parte, es también inevitable el dirigir la mirada 
desde las áreas del mar del Este hacia la antigua Europa occi¬ 
dental y hacia los estratos de pueblos naturales con los que 
ésta estuvo relacionada en el pasado; y decimos que es inevitable 
porque entre estas dos regiones existe un lazo de unión, el lla¬ 
mado Megalítico. Es éste un tema al que dentro de los estudios 
germánicos no se ha dedicado hasta hoy ninguna monografía, 
no contándose más que con alusiones esporádicas. A este respecto 
i obra actualidad el problema de si los elementos megalíticos 
penetraron en el mundo germánico sólo secundariamente, pro- 
< edentes del Sudoeste, del mundo euroafncano, así como el de 
si estos elementos no fueron recubiertos por un estrato formado 
i n el Sudeste. Es posible que la población pumitiva del marco 
del mar del Este, que según esto habría sufrido dos superposi- 
i iones distintas, estuviera más esencialmente emparentada con 
i I último de los componentes, el procedente del Sudeste, que no 
■ nn el del Sudoeste. 

La distribución de los hielos a ambos lados del océano 
Ailántico hace que no pueda plantearse seriamente el problema 
dt una relación étnica euroamericana de aquella población pri¬ 
mordial Cl . Tampoco la tesis de Birket-Smith del carácter esen- 
11 límente protoesquimoide de la cultura y de la humanidad nór- 
dic as primitivas presupone la existencia de una tal relación. En 
iodo caso, los esquimales de Groenlandia no llegaron allí (en dos 
l'i tipos sucesivos) sino en época reciente, es decir, aproximada- 

' 0 Mapa en E. v. Eickstedt, Rassendynamik Osiasiens p.25. 

11 Razones en contra y bibliografía, Al. Cioss, H. Ag. p.183. 
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mente a partir del año 500 d.C., y procedentes del norte de 
América 'A Hay, pues, que suponer que los restos de los prees- 
animales que constituyeron los eslabones de unión con el Asia 
ES V con América desaparecieron o fueron abamMos 
por otros pueblos polares. Como veremos, no falta totalmente 
el puente prehistórico sobre el que pudieron haberse des* 

plazado. direcciones, el estudio de las relaciones ame¬ 

naza con perderse en un mar sin orillas. Pero en todo caso hay 
por lo menos dos bloques étnicos firmes en los los elementos 
primitivos o están en contacto con pueblos de altas culturas, o 
incluidos en éstos, ofreciéndonos estos bloques un punto de ap - 
"o paía la investigación comparativa Felizmente .estos bloques 
étnicos circundan precisamente aquellas ateas del Sur y del Usté 
en las que la investigación de la relación de los germanos y de 
los mdogermanos, gracias a la adelantada sirtiacion de las c^e - 
cias históricas, se apoya sobre base mas firme. De ' asrel ^ 10r T 
que uno de estos dos bloques étnicos, a saber, el de la alta 
cultura del Asia oriental, guarda con los germanos, hemos v 
ya abundantes ejemplos; al segundo, tanto al mundo de los pue¬ 
blos caucásicos como a la antigua Europa occidental, no hemos 
hecho todavía más que algunas alusiones. 

La situación en el Cáucaso merece especial atención, P or fi u f 
como T. v. Margwelaschwih ha demostrado, en la religión e 
aquellos pueblos, y no en último término en los aspectos de esta 
que incitan a la comparación con los germanos, desempeñan un 
papel importante los influjos del Asia Anterior. Asi, pues, en 
medida en que son perceptibles en los glanos 
la alta cultura mesopotamica (y la obiecion de M. Much de que 
se trata sólo de un «espejismo», no excluye tales influencias, dado 
que éstas fueron asimiladas por los germanos en una forma total¬ 
mente peculiar), dichos influjos de la alta cultura mesopotamica 
habrían llegado hasta ellos a través de un medio todavía muy 
primitivo. Vamos a citar las similitudes registradas hasta el mo¬ 
mento, pues son especialmente adecuadas para las discusiones 
metódicas. El profesor Bleichstemer ha puesto amablemente a 
la disposición del autor sus notas acerca de la diosa de la tierra, 
que en Mingrelia 61 es puesta en intima relación con el tunda 
mentó de la casa, y a la que antes del tiempo de los¡ayunos se 
ofrecían alimentos que se colocaban en el ángulo sudeste de la 

62 Véase la tabla cronológica y de sucesión de las culturas esqui¬ 
males en BiRKEr-SMiTH, Esktmos (Zunch 1948) p.249, asi como la 
exposición (que hemos citado en la p.265) que del origen de los es- 

tercera etapa, la más reciente. 

«Z. f. Ethnologie» 69 (1937) p.366ss. 

04 Sbormk Maíenjalow Knivka¿a 5¿'í¡ P•?/• 


LA RELIGIÓN DF LOS GERMANOS 


299 


casa; su nombre es Nerci. Además hay en la religión de los 
icherkeses un dios del bosque, llamado Mesitech, que, como 
l'Yeyr, cabalga sobre un jabalí de cerdas de oro f ” ; del abchasio 
Adrzepa se nos dice que, como hace Thor con sus machos 
(abrios, reúne y cose dentro de una piel los huesos de los ani¬ 
males de que se alimenta, y que luego resucitan. En seguida, en 
la religión de los osetas en Syrdon hay una figura similar a la 
de Loki. En todo caso, el Cáucaso es innegablemente un país 
dásico para los ritos de referencia ctónica. 

Resulta sorprendente que mientras que esta zona, en sí más 
próxima a los germanos, y a la que los germanos emigrantes se 
aproximaron todavía más, es todavía en la práctica un país virgen 
sobre el que no se ha intentado un estudio sintético y sistemá- 
(ico de las relaciones, hayan aparecido varios trabajos, la mayo- 
i ía de los cuales no guardan relación con la etnología histórico- 
diltural, que se han ocupado de fenómenos aislados, en los que 
i i-saltan llamativamente las coincidencias existentes entre China 
y los germanos. 

A la vista de la ya citada estructura estratigráfica de la alta 
i ultura china y de un estrato (por lo menos) que, primitivo, 
lorma parte de ella y se difundió hacia Occidente, merece quizá 
l.i pena de que citemos aquí todos estos estudios. Pero sólo 
vamos a ocuparnos de aquellos trabajes que superan totalmen- 
le el nivel de las imposibles combinaciones lingüísticas de E. 
hihrmann, que no merecen ser discutidas aquí. Aunque E. H. 
I scharner tuviera razón al negar 66 que los antiguos germanos 
i uvieran conocimiento de la existencia de la China, y H. Kühn 67 
al no aceptar más que una inconsciente influencia de la China 
••olne el arte germánico antiguo, y aunque los estudios de G. 
b. Muth (,H lleguen a la conclusión de que ambos centros cultu- 
i iles no tuvieron en común más que una parte de sus raíces 
y los estudios de E. Seidenfaden b< ' hagan suponer que una 
ani igua costumbre danesa sólo indirectamente puede estar rela- 
i niñada con una ceremonia del Asia oriental, hay otras observa- 
i iones en el aspecto histórico-religioso a las que corresponde 
mayor importancia histónco-cultural. Son, por ejemplo, las he¬ 
días por H. Rydh 70 acerca del sacrificio chino del jabalí en el 
solsticio vernal, es decir, un sacrificio que estaría en correspon¬ 
dencia con los ritos Jul de los germanos; o las de B. Karlgren 71 

‘ A. DlRR : «Anthropos» (1925) 140. 

1 ' China m der deutschen Dichíung (Darmstadt 1934) p.7. 

‘ Die Zikadenfibel der VolkerwanaerungsZeit (Ipek 1935). 

' SiilpnnZipien der pnmiiiven Tierornamentik bei Chmesen und 
( - 1 imanen: «Beitrage zur Kultur- und Umversalgeschichte» (Leipzig 
l'MI) 

' ' < Bulletin d’École Fran^aise d’Extréme Onent», Hanoi 11 (1940). 

“ Seasonal fertility Rites and the Death Cult tn Scandmavia and 
• luna «Museum of far eastern Antiquities» (Estocolmo 1931) bull.3 

l* 

1 Some fecundity symbols m Ancient China: íbid. (1930) n.2 con 
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con los mdogermanos, pues son éstos los que constituyen su 
principal raíz étnica, y sólo considerándolos dentro de estas reía' 
ciones podrá emitirse un juicio. 


II. LA RELIGION GERMANICA Y LOS 1NDOGERMANOS 

Como hemos expuesto en el parágrafo precedente, los estudios 
etnológico'comparativos de la religión germánica han ampliado 
sus límites, y en la práctica incluyen ya hasta el Extremo Ónen- 
te. Desde luego, con ello no está dicho que las relaciones que 
puedan observarse entre los germanos y el Extremo Oriente 
deban extenderse también a los pastores nómadas de los espacios 
del centro de Asia, pues es posible que, por ejemplo, por lo que 
se refiere a los ritos relacionados con el cerdo o a las sociedades 
secretas, las influencias hayan seguido un camino más meridiO' 
nal, que pasaría por las áreas del Danubio para desde allí din- 
girse hacia el Este. 

1. La solución que en este problema se acepte contribuye, 
y no en último término, a determinar la respuesta que el etnólogo 
dé a la cuestión de la relación que la religión germánica primitiva 
guarda con la indogermánica primordial. ¿Estuvieron los indo' 
germanos más primitivos relacionados con el mismo grupo de 
pueblos naturales^ 5 ¿Lo estuvieron del mismo modo? Que, en 
general, las formas de vida de los mdogermanos primordiales 
eran todavía más primitivas que las de los germanos, es cosa que 
no dudarán ni siquiera aquellos que no creen poder ver ninguna 
relación entre los pueblos naturales y los rasgos primitivos. 

Hasta aquí, los esfuerzos etnológicos hechos para alcanzar 
más claridad acerca del origen de los mdogermanos primordia' 
les giraban en torno al hecho innegable de que, en clara opo- 
sición con lo que ocurre en las etapas previas de los germa- 
nos desde el Mesolítico, no hay indicios, m lingüísticos ni de 
otra clase, de que el jabalí, y menos todavía el cerdo, desempe¬ 
ñaran un papel perceptible, m cultual m cultural, entre los indo- 
germanos primordiales, y, en cambio, el caballo, aunque todavía 
no hubiera sido domesticado, tenía ya gran importancia, por lo 
menos religiosa, y precisamente, como demuestra su papel entre 
los iranios, en relación más bien con el aspecto uránico que 
con el aspecto ctómco de lo sobrenatural. Sobre este punto es 
sobre el que en primer término se ha basado Wilhelm Koppers, 
a quien su ansia de saber, siempre despierta, ha llevado a inten¬ 
tar dominar esta materia intrincada y apasionadamente contro¬ 
vertida, para llegar a desarrollar su opinión de la existencia en 
la cultura de los mdogermanos de un componente nórdico, opi¬ 
nión que Koppers expuso por última vez en una disertación 
sobre los turcos primitivos y los mdogermanos primordiales 
(Estambul 1941), y que fue aceptada por el prestigioso indoger- 
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Así, los intentos que el estudio de la raza y la arqueología 
han hecho últimamente por, en la medida de lo posible, loca' 
lizar y aislar en el noroeste de Europa el problema de los mdo' 
germanos, no han podido impedir que en la balanza de la 
historia de la cultura pesen cada día más las razones para situar 
a los mdogermanos primordiales en la región de las estepas de 
la Rusia meridional, en contacto con las profundidades del 
marco euroasiático y dentro de un mundo circunstante de pue- 
blos naturales. 

X. Puntos de vista de la historia de la cultura en el 
esclarecimiento de la relación de las religiones primi¬ 
tivas de los germanos y de los indogermanos dentro 
de las relaciones étnicas universales 

Respecto de la raza, son importantes los puntos de vista que 
Koppers ha subrayado en «Nova et Vetera» (1944). Más lejos 
va Paret (N. BiId. d. Vorgesch. [1948] p.99ss); pero W. Schmidt 
(Le-, p.70) ha demostrado fundadamente que las objeciones que 
el geólogo Grahman opone a los intentos de derivar de la región 
entre el Caspio y el Ural la raza rubia en todas sus variedades 
no demuestran nada en contra de la hipótesis de que los indo- 
germanos primordiales tuvieron su patria en el sudoeste de Rusia. 
Tampoco en E. v. Eickstedt, el principal de los antropólogos 
que defienden esta teoría, han hecho mella estas objeciones, pues 
en una de sus obras más recientes (Rasscndynamtk Ostasiens 
[1944] p.32) sigue defendiendo sus primitivas opiniones, y dice 
que la patria originaria de los mdogermanos se extendía desde 
la Europa central hasta Turán. Por lo que hace al grupo teuto- 
nórdico de la raza rubia, la opinión mejor fundada es, ahora 
como antes, la de Weninger, que cree que lo más verosímil es 
que haya que ponerla en relación con el tipo auriñaciense de 
Briinn'Brüx. Aquel trabajo que se presentó con la ambiciosa pre- 
Icnsión de haber resuelto definitivamente el problema de los in- 
dogermanos primordiales, a los que, basándose fundamentalmente 
en argumentos antropológicos, consideraba originarios del centro 
y el norte de Europa —nos referimos a la investigación de G. He' 
bener acerca del problema de la primitiva patria de los mdoger' 
manos (1943)—, en último término no resolvió nada, pues su 
nitor no se preocupó en absoluto de la persistencia, tan ímpcr- 
i inte, de núcleos de raza faélica en ciertas áreas occidentales de 
los germanos (Hesse, Westfalia y Dalarna); en el mejor de los 
i isos, no demostró que la mdogermanización de Europa no pue' 
da coincidir con el comienzo de la mezcla de las razas faélica 
y nórdica. El que la población del centro de Alemania permane' 
nua ya desde el Mesolítico relativamente inalterada, no quiere 
dicir nada contra la posibilidad de una inmigración índogermá- 
nua durante el Neolítico, lo mismo que no es aludiendo a la 
lomcidencia que en la mayor parte de la población actual del 
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Asia anterior se registra con los tipos de las pinturas rupestres 
hetitas como se refutará la inmigración posterior de los turcos. 

En el campo de la prehistoria faltan puntos de apoyo firmes 
sobre los que pueda basarse la tesis de que tanto los megalíticos 
como los creadores de la cerámica de cuerdas deben ser conside¬ 
rados ya como mdogermanos, o al menos como pueblos con 
lenguas emparentadas con las indogermánicas. Pues, si se es de 
opinión de que por lo menos en el Neolítico es posible ya, sobre 
la base de los hallazgos arqueológicos, distinguir en cierto modo 
los procesos lingüísticos e incluso ordenar con cierta seguridad 
los grupos lingüísticos, entonces la afirmación de que los mega- 
Uticos participaron en la mdogermamzación de Europa, dadas 
las diferencias considerables en el inventario cultural y las muy 
grandes en la religión (sepulcros colectivos y sepulcros indivi¬ 
duales), sigue sin liberarnos de la cuestión de a cuál de los dos 
grupos se debe atribuir la parte principal en la formación lin¬ 
güística de los mdogermanos. Los rasgos prehistóricos que R. Pit- 
tiom 77 sigue suponiendo que llegaron al mundo indogermáni¬ 
co procedentes de la Europa oriental, los encontramos fundidos 
con la cultura de la cerámica de cuerdas, no con la megalítica. 
A estos elementos, cuya forma más antigua se encuentra en el 
Este, P. V. Glob Aarbbger (1944) ha añadido una técnica pri¬ 
mitiva del trabajo del sílex, técnica todavía perceptible en el 
centro de Europa y mucho más clara en el Este. 

Por estos caminos no llegamos, pues, a descubrir razones 
decisivas que hablen en contra de las posiciones adoptadas por 
la etnología en el problema de los mdogermanos. Desde luego, 
desde que W. Schmidt 7S escribió su resumen acerca del proble¬ 
ma del caballo, han venido a añadirse a éste algunos elementos 
nuevos e incluso no carentes de importancia, sobre todo en el 
campo de la prehistoria, elementos cuya existencia nadie podía 
sospechar. Pero, aunque ello hace preciso que los etnólogos 
histórico-culturales revisen críticamente los puntos de vista que 
han defendido hasta ahora y prosigan y profundicen sus investi¬ 
gaciones, la situación actual no es tal que justifique la opinión 
de aquellos estudiosos que identifican la patria primordial de los 
mdogermanos con la de los germanos. 


2. La especial importancia del caballo y del culto al 
caballo en el proceso etnológico que condujo de los indo- 
germanos primordiales a los germanos 

De los dos grupos de hallazgos que hemos de considerar 
ahora, uno se refiere al reno, animal que en la historia de la 
cultura está íntimamente ligado al caballo, y a una modalidad 

77 Dte urgeschíchthchen Grundlagen der europaischen Kultur (Vie- 
na 1949) p 116 

78 Vcase bibliografía 1 c. t p. 102-202. 
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cultual de la época del caballo que es una clara pervivencia del 
mundo de los cazadores de renos; el segundo se refiere a la 
primera apanción de la cultura de pastores de caballos en el 
Asia interior. 

Extraordinariamente instructivas por lo que hace al primer 
punto son las excavaciones hechas en Stellmoor, cerca de Ham- 
burgo, excavaciones cuyos hallazgos se pueden consultar hoy 
fácilmente en una monografía ilustrada de H. Rust (Neumünster 
1943). En el más antiguo de los estratos que allí han sido sa- 
rados a la luz, y todavía más en el inmediatamente superior, 
de la época en torno al año 10000 a.C. 79 , se identificaron en 
total quince renos con segundad (p. 133) y cuarenta y cinco con 
probabilidad (p.216) como víctimas de sacrificios hundidas en 
la laguna con piedras atadas. Rust se basa en este hallazgo para 
formar su opinión (en la que no habla expresamente del caballo) 
de que los abundantes sacrificios ofrecidos en las lagunas en el 
marco germánico (ya a partir de la época de Maglemose) han de 
derivarse de la época del reno; al tratar aquí nosotros del caba- 
lio, esta opinión resulta digna de gran atención. Cierto que en 
el más antiguo de estos sacrificios ofrecidos en las lagunas, de 
época con segundad ya germánica (blótkelda), a saber, en el de 
Vemmerlóv, en Schonen (Epoca del Bronce), como dijimos, los 
únicos animales que aparecen muertos por inmersión cultual son 
el perro y el zorro (y aquí habiía que hacer una observación 
etnológica: la de que también entre los dakota wahpetan de 
Minnesota es posible constatar la práctica del ahogamiento cul- 
tual de los perros) l '“. Pero entre los ostíacos tenemos testimonios 
del ahogamiento de renos (a los que se cuelga una piedra del 
cuello) 81 coexistiendo con el de perros 82 , y también los lapones 
ahogaban ceremonialmente las dos especies animales s *. De los 
esquimales sólo sabemos que arrojan a un río cráneos de renos 
descarnados ya, pero conteniendo todavía el cerebro 81 . Nos es, 
pues, fácil darnos cuenta de que el trasfondo histónco-cultural 
de esta costumbre es claramente pregermánico-ártico. Ahora bien, 
el uso del caballo como víctima en los sacrificios de ahogamiento 
no está demostrado entre los germanos con la misma claridad 
que entre los ílirios y los eslavos s '. Pero en todo caso, dado 
que tenemos al menos un testimonio directo, a saber, el de Oro- 
sio (V 12), según el cual los cinabrios ahogaban los caballos de 
sus enemigos en el sacrificio ofrecido para celebrar la victoria, po- 
demos suponer que con ciertas narraciones, como la de la saga del 

~ 1 Así también Zeuner, Dabmg the Pasi (1951) tab. p.84. 

80 A. Skinnes, bichan Notes et Monographs 4 (Nueva York 1922). 

1,1 U. Holmberg, Wassergottheiten der fmnotignschen Volker (Hel¬ 
sinki 1933) p.57. 

82 Karjalainen, Religión der Jugravolker 2 (Helsinki 1927) p.206. 

81 G. Hallstrom, Ethnologiska Svitdier (1921) p.l83ss. 

81 Rasmussen, Thulejahrt (1926) p.250s 

Sj F. Schachermeyr, Poseidon (1950) p.94ss. 
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godo Hrafnenkel %b sobre el ahogamiento de Fieyrfaxi, pasa lo 
mismo que con la saga Knstm 87 (que habla de hombres sacri¬ 
ficados precipitándolos desde una altura sobre las rocas), esto 
es, que tras este crimen se oculta una antigua costumbre, y que 
demuestran la existencia entre los germanos del sacrificio de 
los caballos por ahogamiento, y precisamente como una continua¬ 
ción de la costumbre correspondiente de la época de los criadores 
de renos. 

Todavía con más claridad es éste el caso por lo que hace 
a una ceremonia característica de los germanos que se relaciona 
con el caballo, ceremonia que consiste en la erección de mástiles 
con un cráneo de caballo en su extremo 8S . En una laguna que 
corresponde al período de Ahrensburg se ha encontrado un 
poste cultual con un cráneo de reno ’, que, por comparación 
con el material etnológico (p.217ss), ha podido ser interpretado 
como un rito destinado a asegurarse la persistencia del éxito 
en la caza. Puesto que, según Hiinnerkopf, los mástiles germá¬ 
nicos con cráneos de caballo, antes de ser utilizados en la magia 
malévola y posteriormente en las injurias, tenían una intención 
mágica orientada a la caza, su conexión con aquellos antiquí¬ 
simos ritos de los cazadores de renos está, por lo menos, en el 
campo de lo posible, siendo no sólo verosímil, sino incluso casi 
irrecusable. Ahora bien, hay que tener en cuenta que, dada la 
falta casi absoluta de otros cultos de cráneos de équidos en 
relación con mástiles (pues sólo en la parte meridional del mundo 
indogermánico aparecen junto a los mástiles con cráneos de 
caballo otros con cráneos de asnos), apenas si puede concluirse 
que esta forma de culto tenga una base existente y actuante ya 
en la época del reno. Por otra parte, las relaciones que el caba¬ 
llo del culto de los muertos guarda con los renos domestica¬ 
dos 00 (relaciones que hoy conocemos en los pueblos del Altai) 
no se consideran demostrativas del tránsito general de la cría 
de renos a la cría y doma de caballos, ni, por lo tanto, del culto 
del caballo. En todo caso, hemos de suponer que entre los ger¬ 
manos el alce, predominante ya en la cultura de Maglemose, 
precedió al ciervo en su papel de animal ligero, de la misma 
forma que éste precedió al reno. Ello da importancia a la supo¬ 
sición de H. Rosenfeld J1 , quien, basándose en pruebas desde 
luego muy frágiles, a saber, en una dudosa etimología del nombre 

Texto en BaeTKE, QuellenZeugnisse p 93. 

87 Texto en Baeike, l.c., 18; a partir de la p.15 incluye traducción 
de todos los texios referentes a los sacrificios humanos de los ger- 
minos. 

ss Víase el material referente a este extremo en R. Hunnerkopf : 
«Fehrle-Festschrift» (Karlsruhe 1940) p.l38ss. 

84 Rust, lám.37, texto p.193. 

,w Véase una ilustración en F HANcAR (Ipek 1935), lám.12, y lo 
que JETTMAR dice («Archiv f. Volkerkunde» 3 [1948] p.20) sobre este 
hallazgo hecho^ en los sepulcros de los príncipes hunos y sobre su tras¬ 
cendencia histórico-cultural. 

<tJ «Rhemisches Muscum» (1940). 
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Alces en relación con las representaciones figurativas de las pin- 
turas rupestres, creyó poder identificar la figura pnmitiv a de los 
Dioscuros germánicos con la de los jinetes de alces, mientras 
ipie estos dioses entre los demás mdogermanos están relaciona¬ 
dos ya desde la más remota antigüedad con el caballo: entre los 
lietitas y los indios (Asvms como cebúes) es perceptible también 
una relación de base indudablemente preindogermámca con los 
loros 92 . En un segundo trabajo l|! , Rosenfeld consiguió dar más 
sólido fundamento a sus tesis y demostrar la existencia del 
nombre alces o de uno muy parecido en una tribu lituana y 
i ntre los prusianos, a todo lo cual hay que añadir que en otro 
i studio todavía inédito, sometido por su autor a la autorizada 
c rítica de W. Brandenstem, se llega a la interesante demostra- 
< ion de que también otros dioses indogermánicos del trueno 
aparecen relacionados con los alces. Ahora bien, antes de llegar 
i la conclusión de que nos hallamos ante un caso de persistencia 
de elementos preindogermánicos euroasiáticos, pues los mdoger- 
manos primitivos consideraban a los fraternos auxiliares celestes 
íntimamente ligados al caballo, sería necesario verificar, dado 
que el centro de gravedad de esta asociación dios del truene- 
ilce está, sin duda, entre los germanos del Noite. si la fraterna 
pareja celeste que, basándome en el trabajo de W. Schmidt, he 
podido constatar en el mundo ártico M , no se presenta en ningún 
sitio en formas relacionadas con el ciervo, el reno o el alce. 

El segundo descubrimiento importante para nuestro objeto 
(la relación de los mdogermanos con los germanos), descubri¬ 
miento que ha venido a hacer luz sobre la posición de los indo- 
germanos en el círculo euroasiático 9 A se ha hecho en el otro 
extremo de la geografía de nuestra investigación, en unas exca¬ 
vaciones rusas al borde del Aral y del Baikal, donde se hallaba, 
de esto no cabe duda, una antigua «cuna de pueblos», especial¬ 
mente importante para el Asia oriental, parecida a la que se 
encontraba en el norte de Europa, con la sola diferencia de 
(¡ue ésta ya estaba germanizada. Todo hace que, considerando 
i interpretando los citados hallazgos arqueológicos rusos como 
material clave (y teniendo muy en cuenta la importancia del 
(aballo en este proceso), K. Jettmar <H> tenga mucha más razón 
que en otro tiempo G. Biederkamp r>7 , que, basándose sólo en 
ilgunas expresiones fantásticas que hablan de una estrella que 
tura en torno a un monte del mundo (expresiones que, compi¬ 
ladas por el erudito indio G. B. Tilak, que las extrajo del Veda 
y del Awesta, son susceptibles de una interpretación diferente), 
pietendía que todos los pueblos «rubios», y con ellos especial¬ 
mente los mdogermanos primitivos, pi ocedían de las regiones 

Koppers, WBKL 4,388; Nlhring (íbid., p 200ss). 

' «Gcrm. Rom. Momtschr.» (19 ¿1 0 N 

'' «Stimmen d. 7eit» (1940) p 7^ 

* KoPPrRS, Etnografía Népelet (Budapest 1943). 

" «Archiv f. Volkerkunde» 3 [1948] p 9ss. 

’ 7 «Der Nordpol ais Volkerheimat» (1906). 
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próximas al Polo Norte, fettmar, que cita en su apoyo una 
gran obra de Hancar todavía en prensa, se basa en el hecho 
de que, en los hallazgos que se extienden desde el Baikal hasta 
el curso superior del Lena, la existencia del caballo domesticado 
(sobre una base de economía todavía cazadora) puede demos- 
trarse a partir del año 2300 a.C., y, en cambio, en Anau sólo 
es demostrable en un período posterior más reciente de la cul- 
tura de Anau Ib, e incluso entonces sólo en la función de 
animal de carga, a todo lo cual hay que añadir que el tránsito 
de los pueblos del Asia interior, y especialmente del grupo de 
pueblos que luego habían de convertirse en los turcos, a una 
cultura basada sobre la doma del caballo como animal de silla, 
sólo tuvo lugar después del año 1300 a.C. por su contacto con 
los preescitas. Desde luego, jettmar no saca sus conclusiones 
de los hallazgos de la prehistoria rusa sino con la adecuada 
prudencia, y, prescindiendo de la inseguridad de todos los para¬ 
lelismos que se establezcan entre las unidades étnicas y las áreas 
arqueológicas, sigue siendo problemático si los horizontes prehis¬ 
tóricos que así se nos abren nos permiten llegar a formarnos una 
idea de conjunto de la evolución de todos los primitivos pueblos 
turámdas, Pero ante todo, antes de emitir un juicio definitivo 
en este asunto, es preciso esperar hasta saber lo que acerca de los 
pueblos pastores del Asia interior digan los tres volúmenes anun¬ 
ciados del estudia de W. Schmidt. Junto a ello, también lo que 
F. Schachermeyr («Poseidon», 1950) ha averiguado acerca de la 
relación de los mdogermanos primordiales con el caballo podría 
resultar esencial para el enfoque del problema indogermánico; 
a saber, que una de las peculiaridades religiosas más seguras de 
la cultura indogermánica originaria son los sentimientos religio¬ 
sos que despertaba el encontrarse con caballos junto a fuentes 
y ríos, así como el enccrralamiento de los animales destinados 
a servir en los oráculos, frente a lo que J. Wiesner 9<l da especial 
importancia al uso del caballo como animal de silla en la cir- 
cumambulaUo, que en la época indogermánica primitiva pode¬ 
mos suponer se haría haciendo que un caballo rodeara al paso 
el recinto en cuestión. En conjunto, el aceptar la tesis de Jettmar 
afectaría más a la concepción que acerca del caballo entre los 
índogei manes primordiales y de las conclusiones que de ello 
se siguen ha defendido F. Flor 99 en H.-F. que a la última for¬ 
ma de la teoría de Koppers. Que, a pesar de las modificaciones 
introducidas en la situación del problema, puede seguir creyén¬ 
dose que la patria primordial de los mdogermanos estaba en los 
territorios vecinos de Mesopotamia (Anau), es cosa que resulta 
claramente de las prudentes opiniones de Hermann 100 acerca de 
la cría del caballo. Según él, el grupo de pueblos que después 
se convirtió en los turcos habría llegado aproximadamente en 

<IS Das Pferd im germamschen AlteHum. «Europadienst» (1943) 5s. 

Recensión de CLOSS: «Anthropos» (1938) 300. 

100 Dte Nomaden von Ttbet (Viena 1949) p.lólss. 
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la misma época que la población indogermánica originaria a una 
economía complementaria que incluía la cría y doma del caballo, 
con la sola diferencia de que dicho grupo de pueblos habría 
pasado a este nuevo estadio directamente desde su etapa caza- 
dora, en tanto que los mdogermanos llegaron a él después de 
haber domesticado los bóvidos y haber sido plantadoies y criado- 
res de ganado menor ( = estadio inicial de todo el período de 
Yima). Así es como M. Hermann parece imaginarse los comien¬ 
zos de la cultura indogermánica primordial, y si fuera exacta la 
suposición de Brandenstein de que la época común de la lin¬ 
güística indogermánica primordial debió de durar aproximada¬ 
mente 500 años, sería muy posible que esta evolución, que con¬ 
dujo a los germanos de un estadio económico basado en la cría 
de ganado menor a otro basado en la cría de bóvidos (asociada 
al cultivo del suelo) y después a la cría del caballo, hubiera 
tenido lugar todavía antes de la dispersión de los distintos pue¬ 
blos indogermánicos aislados. Ahcra bien, en la antigua Europa 
occidental 101 no se encuentran formas de vida basadas en la ga¬ 
nadería menor ni en las que el dios del trueno tuviera, como 
entre los germanos, una relación especial con el macho cabrío, 
y, en cambio, como ha demostrado Margwelaschwili "' 2 , en el 
Cáucaso sí que se dan tales formas. De aquí que aquel compo¬ 
nente de ganadería menor que se da en la cultura indogermánica 
parezca remitir al Cáucaso y no a la antigua Europa, como 
quería A. Ohlmark 1IM (a quien en este punto atacó Penng), quien 
pretendía derivarlo de la relación de Heimdall con la oveja. Ello 
complica y amplía la problemática de la cultura relacionada con 
el animal y de su reflejo en la religión germánica, complicación 
y ampliación que en el espacio que nos ha sido asignado no 
podemos sino apuntar, sin intentar en modo alguno resolverla. 
Ahora bien, lo que sí podemos hacer es el escoger todos los 
fenómenos religiosos de que todavía hemos de tratar en este 
capítulo, consagrado a las relaciones entre la religión germánica 
y la indogermánica, teniendo siempre presente esta nueva pro¬ 
blemática. 


3. Análisis y resumen 

Vamos primero a ocuparnos de la etapa más antigua que de 
la religión germánica nos es posible hasta cierto punto recons¬ 
truir : luego trataremos de algunos complejos y figuras de la 
mitología nórdica que desde nuestro punto de vista son espe¬ 
cialmente interesantes, para, finalmente, ocuparnos de los restos 

101 Puesto que en el libro de Torriani (p. 199 y 283) se le considera 
expresamente como un perro, y, por la tanto, no puede estar en nin¬ 
gún caso unido al trueno, la interpretación que ir 1 visto en el ida- 
ñuto» de Palma un macho cabrío sería errónea (cf. Schrooer, Sha di 
p. llós.33). 

Z. f. Ethnol » 69 (1937) 311ss 
10 Hetmdalls Hora und Odrns Auge (Copenhague 1937). 
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de dichos rasgos y de dichas figuras, cuyas raíces se remontan 
a época todavía premdogermánica. 

a) La etapa más antigua de la 

RELIGIÓN DE LOS GERMANOS 

Del cuadro de conjunto que de la religión germánica nos 
han dado a conocer las fuentes y restos de distintas clases, aquí 
no intentaremos exponer con detalle más que su forma más tem¬ 
prana ; nos mueve a ello el que esta forma más primitiva está 
normalmente más próxima al estadio indogermánico primordial 
de lo que lo está la de la época imperial, o la fase residual y 
tardía escandinavo-irlandesa, aunque desde luego no puede com¬ 
prenderse, ni menos interpretarse correctamente, sin tener en 
cuenta la totalidad. Dado que, como ya hemos subrayado, la 
religión nacional germánica, a diferencia de la etapa primitiva 
de los mdogermanos primordiales, está desde su primer prin¬ 
cipio (aproximadamente en torno al año 1800 a.C.) claramente 
limitada a una región en la que se presenta un grupo cerrado de 
formas prehistóricas (en sí no unitarias), a saber, la religión en 
torno al mar del Este, tenemos la estimulante posibilidad de 
contar para todo con un punto de referencia que nos dan los 
hallazgos arqueológicos cuya cronología ha sido establecida, y 
al mismo tiempo, siempre que ello sea viable, hacer compren¬ 
sibles esos mismos hallazgos a partir de la tradición posterior 
de la religión germánica, especialmente de sus aspectos relacio¬ 
nados con el caballo. Este sigue siendo el camino más seguro 
para la interpretación de la religión germánica primordial, aun¬ 
que también en él la falta de fuentes deja un margen de error, 
si bien es posible evitarlo gracias a las experiencias múltiples 
hechas en los intentos de nuestros predecesores. Las fuentes que 
más cosas nos dan a conocer son las msculturas de las rocas del 
sur de Suecia, especialmente si nos atenemos lo más posible a 
las más antiguas entre ellas. Su grupo más primitivo, que está 
compuesto, cosa que llama la atención, casi exclusivamente de 
representaciones de ciervos (junto a algunas, aisladas, de perros), 
se remonta al estrato pregermánico, y algunos llegan a creer que 
data de la llamada época de Ankylus, es decir, aproximadamente 
del año 6000 a.C, ll>4 . Comparado con las representaciones poste¬ 
riores, este grupo primitivo nos permite concluir que había 
tenido lugar una modificación de las formas de vida; modifica¬ 
ción que, por tener un carácter tan radical no sólo en el inven¬ 
tario de la cultura, sino también en el interés religioso, debió 
de afectar igualmente, por lo menos hasta cierto punto, a la po¬ 
blación. Las representaciones gráficas van rezagadas, pues sólo en 
la Edad del Bronce aparecen representados en varios estratos, 
además del ciervo, el bóvido y el macho cabrío, el perro con 


101 G. Giessing (Oslo 1932). 
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especial frecuencia, y algunas veces también el caballo ’ (aun- 
que éste rara vez con jinete), siendo así que todos estos ani¬ 
males estaban en uso ya en época anterior. Tampoco el caballo 
se exceptúa de esta nuestra última afirmación. Desgraciadamen¬ 
te, el hallazgo hecho no muy lejos de los grabados rupestres, en 
Ullstorpbach (Schonen), de un cráneo de caballo, en el que es 
posible ver con cierta segundad el más antiguo documento del 
sacrificio de los équidos, no constituye una prueba irrefutable 
de dicha afirmación. Su cronología es objeto de controversias, 
habiéndose defendido la tesis de que es anterior a la Edad de 
los Metales, junto a la de que pertenece al tránsito de la Edad 
del Bronce a la Edad del Hierro (W. Schmidt, l.c., p.124); 
las circunstancias del hallazgo hacen pensar más en una ofrenda 
funeraria que en un sacrificio a un dios. La modalidad del sa¬ 
crificio (puñal de sílex en la sutura sagital) tiene un paralelo 
etnológico en las culturas prehistóricas tardías del Altai (Am- 
SCHLER : WBKL 4,936 p.500), sin que sea fácil de incluir en el 
análisis histónco-cultural que Koppers ha hecho del culto del 
caballo. A las parejas de caballos halladas en las pinturas rupes¬ 
tres se ha querido ponerlas en relación con los Dioscuros; Palm 
creía (ARW, 1939) que una escena cultual representada junto 
a parejas de caballos en el sepulcro de Kivik, en Schonen, podía 
interpretarse como representación de un rito en el curso del cual 
dos gemelos encendían el fuego por frotación; según él, este 
rito guardaría relación con los Dioscuros. 

Pero la clave más segura para interpretar esta escena nos 
la da la esencia misma de estas representaciones, en las que 
Almgren ve una fusión (especialmente característica del animis¬ 
mo) del culto de los muertos y de los ritos de fertilidad (una 
de las fuentes principales del juego cultual de los antiguos ger¬ 
manos) 10<> , fusión que habría tenido lugar dentro de una cultura 
cuya forma de vida era agraria y ya navegante. Decisiva es la 
aparición de los animales en usos con fines cultuales. Las pin¬ 
turas no se limitan a representar solamente danzas cultuales 
(Heusler ha puesto en duda que se trate de tales), con alzar de 
manos y blandir de hachas 107 , la prueba de la cuerda, el encen¬ 
dido del fuego por frotación y la cohabitación mágica (cuyo 
objeto era, evidentemente, el de estimular la cosecha), sino que 
son más bien representaciones de un carácter religioso mucho 
más evidente que el que tienen, por ejemplo, las pinturas ru¬ 
pestres neolíticas del tipo de las de Alpera. En ciertas excava¬ 
ciones en forma de lebrillo se han visto símbolos fenicios, aunque 
en la Edad de la Piedra nórdica no hay anillos de piedras, sím- 

10 ’ G. GjESSiNG, Hesten i forhisionk kunst o? kultur (Viking 
1943). 

106 Véase contra Stumpfl A DORRER, «Gelbe Hefte» (1939^40). 

107 Sobre la danza entre los germanos ha escrito G. KELLER; véase 
también E. PORNER, Der TanZ um áte Matenkonigm: «Archiv f. Landes- 
und Volkskunde Niedersachsens» (1942); W. DANCKERT, Uber altnor* 
dische Volhsmusik (1939). 
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bolos genitales femeninos, que se contrapongan a las piedras 
falos (hngams), por lo que no es posible, por ejemplo, que el 
anillo posterior de los juramentos se remonte a una forma pri- 
mitiva de esta clase. Un porcentaje no muy elevado de las re¬ 
presentaciones simbólicas tiene forma de discos, que en algunos 
casos, como es el del conocido carro solar de Trundholm, aparecen 
arrastrados por caballos. Entre las figuras que es más fácil 
puedan referirse al sol se encuentran también las cruces gira¬ 
torias ; en cambio, la auténtica esvástica no aparece nunca, pues 
no llegó a ser conocida por los germanos más que en la Edad 
del Hierro. W. Hauer 1118 afirma que los hallazgos más antiguos 
de esvásticas se han hecho en los países danubianos y en la 
cultura del Indo. Todavía más antigua es la cruz en forma de 
T 10 ' J , Este grupo de figuras tiene su más próxima correspon¬ 
dencia en los instrumentos y las vasijas de oro de la Edad del 
Bronce germánico (Menghm), de forma predominantemente or¬ 
bicular, y junto con ellos constituye el principal fundamento de 
la tesis defendida por algunos estudiosos, según la cual la re¬ 
ligión germánica primitiva fue muy esencialmente una religión 
solar, como, según H. Schneider (que en este punto se basa en 
una tesis muy discutible de los etnólogos Frobenius y VV. 
Perry, quienes creían había existido una Edad del dios del sol), 
fue el caso también de la religión general en la Edad de la 
Piedra y en la del Bronce. E. Behn llega incluso (ARW, 1937) 
hasta creerla parecida a las creencias solares humanizantes de 
Ekhnaton. Pero esto estaría en contradicción con la forma pos¬ 
terior de la religión germánica, mucho mejor conocida, y en la 
que el sol queda relegado casi totalmente a segundo término 
especialmente en la mitología 110 . 

Los indiscutibles sacrificios humanos de la Edad del Bronce 
germánico, de los que ya hemos tratado, hablan evidentemente 
en contra de una concepción de esta etapa de creencias tan idea¬ 
lista como la que ha arriesgado F. Behn, tanto más cuanto que, 
como ya hemos dicho (p.286s), en las fosas sacrificiales de la 
Edad del Bronce halladas en Vemmerlov, en Schonen, se en¬ 
cuentran, además de los restos de cuatro individuos sacrificados, 
los de numerosos animales, a saber, caballos, cabras, bóvidos 
y jabalíes, igualmente sacrificados, así como víctimas de sacrifi- 

11,8 Uber áte altesten HdhenkreuZe, thre Herhunft und thr Smn: 
«Germamen» (1943). 

109 De la cruz garuada en las distintas religiones trata Langham- 
MER : «Der Bund» (Teplitz año 33). 

no Yi en el año 1862 H. WjSLICENUS se ocupó del sol y del día en 
la mitología germánica. Los estudios de F. H. Windischmann (1846) 
y H. Bottger (1891) sobre el culto solar de los indogermanos primi¬ 
tivos están necesitados de revisión. Sobre el rostro triple que se en¬ 
cuentra también en los cuernos de oro de Gallehus (G. MlLTHERS: 
«Aarboger», 1945) como símbolo solar indogermánico en el sentido en 
que lo conciben PETAZZONI y Wust, cf. Dumézil: «Revue de Thistoi- 
re des rehgions» (1946). W. Kirffl (Der dretkopftge Gott, Bonn 1948) 
ha demostrado su primitiva significación lunar. 
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cios de ahogamiento (de perros y zorros); aparte de esto, está 
testimoniada la práctica de sacrificios de caballos y sacrificios 
humanos en el culto de los muertos. Estas prácticas serían senci¬ 
llamente inconciliables con la religión de Ekhnaton. Tampoco 
es mejor la situación por lo que hace a la demostrabilidad de 
la tantas veces afirmada creencia germánica en un principio 
primordial, concebido como impersonal, dominador de todo, pero 
íntimamente ligado al sol y a la luz. Pues las representaciones 
humanas halladas en las pinturas rupestres, incluso en el caso 
de que no deban ser interpretadas como figuras de los dioses, 
sino sólo de los oficiantes, demuestran con claridad suficiente 
que ya estos germanos primordiales creían en todo un mundo 
de dioses, por cuanto que son precisamente estos dioses los que 
evidentemente, en último término, debían ser representados por 
los oficiantes actores. El que las más destacadas de estas figuras 
concuerden con los principales dioses de la mitología germánica 
(aunque, desde luego, las representaciones del hombre de gran 
tamaño con una espada no deben ser representaciones de Odin, 
sino que podrían representar también al dios del cielo Tyr, que 
todavía en época posterior aparece unido a la espada), es la 
mejor prueba de la dependencia en que la religión germánica 
posterior se encuentra de esta su más temprana etapa. Por ello 
es innecesario llevar tan lejos como lo hizo J. Ring los intentos 
por establecer un paralelo entre estas figuras y todos los perso¬ 
najes secundarlos del círculo divino posterior. Las representa¬ 
ciones plásticas de lo numinoso en las msculturas nos obligan a 
proceder con prudencia antes de afirmar que los germanos pri¬ 
mitivos estuvieron lejos de la idea de representar a les dioses en 
figura humana; esto sólo tiene validez por lo que hace a la 
plástica religiosa, que en esta época sólo rara vez es antropo¬ 
morfa (un pequeño hombrecillo fálico en el que se ha visto al 
dios Freyr es de fecha más reciente). El viejo lugar común de la 
ausencia de templos entre los pueblos hiperbóreos podría resultar 
justificado por lo que se refiere a los germanos primitivos, aun¬ 
que no parece que haya que excluir totalmente la existencia 
entre ellos de formas previas de santuarios como las que últi¬ 
mamente ha descrito W. Gehl (Mannus, 1939) hablando de 
Dalverjar, en Islandia 1U . 

Del culto funerario de los germanos primitivos se ha ocu¬ 
pado H. L. Jannsen (MWAG [Í942] p.64-109), que lo ha estu¬ 
diado en su relación tanto con el de la cultura megalítica como 
con el de la cultura de la cerámica de cuerdas, pero también 
en los rasgos específicos que lo diferencian de estos dos períodos. 
Lo esencialmente nuevo en él es la aparición de sepulcros con 
ataúdes de tronco de árbol y de sepulturas en barcas 112 y la m- 

111 Véase Gehl : «Z. f. d. Alten.» 78 (1911) 37ss, y A. Chlmarks : 

Feslschnfi E. Oisen» (Lund 1936). 

112 A. OhlMarks (Das Grabschiff: «Z. f. syst. Theol.» [1941] 150ss) 
describe este uso cultual, cuyas raíces están, sin duda, en el Mega- 
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filtración cada vez mayor de la cremación de los cadáveres duran- 
te la Edad del Bronce, cremación que anteriormente practicaron 
los portadores de la cerámica de cuerdas. Según Jannsen, esta 
modificación de la forma externa no tuvo como presupuesto un 
cambio en las ideas acerca de los muertos, sino que se debió a 
una circunstancia puramente fortuita: el fuego que otrora se 
encendiera junto a los sepulcros con una finalidad apotropaica 
o sacrificial habría devorado casualmente el cadáver. Jannsen 
cree que la creencia en la supervivencia de los muertos en la 
sippe, especialmente en los nietos, creencia que A. Eckhardt 111 
llama «inmortalidad terrena» y tiene por típicamente germánica, 
conexa, de una parte, con el Megalítico, de otra, con la cultura 
de sepulturas individuales, es más reciente. Desde luego, la 
idea del renacimiento no era ni la única raíz ni la forma domi¬ 
nante de las creencias funerarias germánicas. Jannsen no cree 
que la idea del Walhalla apareciera antes de los siglos VI y Vil des¬ 
pués de Cristo. 

Y, por último, hemos de tener en cuenta una circunstancia 
esencial, a saber, que, según opinión del mismo H. Reinerth 114 , 
ha de suponerse que en la cultura germánica existirían desde un 
principio grandes diferencias debidas al carácter no homogéneo 
de la fusión de los dos pueblos de los que, a finales de la Edad 
de Piedra, salieron los germanos; Reinerth cree que el más nu- 
meioso de estos pueblos era el que él llama de los sepulcros 
de grandes piedras, es decir, el de los megalíticos. Pero desde 
nuestro punto de vista etnológico, el hecho de la mezcla no 
quiere decir por sí solo que se haya superado el estado primi¬ 
tivo, y el tipo más antiguo de la religión germánica enlaza con el 
de aquel grupo de pueblos naturales en los que, sobre base 
megalítica, se unen una economía agraria, un culto de los muer¬ 
tos fundido a las creencias relacionadas con la fertilidad y dioses 
de referencia uránica, pueblos que están en el umbral de la 
evolución que los convertirá en monarquías tribales. Pero mien¬ 
tras que la monarquía en algunos pueblos naturales estaba ya 
mucho más desarrollada de lo que era el caso entre los germa¬ 
nos paganos, éstos se diferencian de los pueblos en cuestión por 
el carácter no despótico de sus caudillos 11 y, al menos sus 
parientes del Este y del Oeste, se diferencian también de dichos 
pueblos naturales por el notable papel cultural y religioso que 
el caballo desempeñaba en la entronización de los reyes. Tam- 

lítico, y que es inseparable de usos de los pueblos primitivos tal como 
los que ha descrito, además de StElNMANN (Ipek 1939-40), Vroklage 
refiriéndose a Indonesia («Anthropos», 1935). 

1,1 Germamscher Glaube an che Wiederuerkorberung m der Sibhe 
(1937). 

m Vorgeschichie der deuíschen Stamme I (1940) p.61. 

111 Sobre la evolución y sobre los rasgos generales de la monarquía 
indogermánica, cuyos comienzos siguen siendo en algunos aspectos os¬ 
curos. vease, además de Nehring, Weisweiler, Das onentahsche Goíi- 
komgtum und dte Indogermanerr «Paideuma» (1948). 
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bien en el Japón prebudista los elementos megalíticos aparecen 
ligados con los del culto al caballo, en notable coincidencia con 
lo que ocurría entre los germanos en la costumbre ya citada de 
guardar caballos consagrados en los lugares santos. La coinci¬ 
dencia se da más bien con los mdogermanos primitivos (corrales 
de animales para los oráculos) que directamente con los germa¬ 
nos, aunque en éstos la misma costumbre tiene amplia íesonan- 
cia. La liberación de un caballo en el sacrificio de primavera 
ofrecido al guardián de los rebaños celestes, Tsolbon llb , corres¬ 
ponde a la costumbre germánica de separar algunos de estos 
caballos consagrados y reservarlos para Freyr; pues, como Holm- 
berg dice expresamente, la separación del rebaño tenía la fina¬ 
lidad de, «en honor al dios, dejar de utilizarlo y entregárselo 
para su uso exclusivo». En cambio, entre los germanos parece 
faltar la imagen, existente en el Japón, de una diosa de cabeza 
de caballo, así como, en general, toda prueba segura de la exis¬ 
tencia de una relación íntima entre el caballo y la mujer, pues 
la Nixe equidomorfa de los cuentos alemanes podría ser de ori¬ 
gen céltico. En efecto, los celtas, como los vénetos 117 y los tra- 
cios lls , conocían una figura parecida a la de la Deméter de 
Phigalia, de cabeza de caballo. Esta figura llegó al Japón con el 
budismo, en cuya patria india se habría encontrado ya con Boddh- 
gaya en el Asoka-Raylmg llu , mientras que, por lo demás, en 
la India predominaba la figura masculina y legendaria, poste¬ 
riormente humanizada, de Dadhyanc y la de Hayagriva. citada 
por primera vez en el Mahabharata ' Jl1 . En este punto habría 
que pensar, más que nada, en una relación con el valor del ca¬ 
ballo entre los mdogermanos primordiales, por cuanto que en 
aquella época este animal, además de ser utilizado como víctima 
en los sacrificios ofrecidos al dios del cielo, fue considerado 
como misterioso en sí mismo y portador de fuerzas sobrenaturales. 

Dada la limitación del espacio de que disponemos, no pode¬ 
mos detenernos ahora en fijar los rasgos esenciales de la preten¬ 
dida religión indogermánica primordial, de carácter astral (reli¬ 
gión reconstiuida sobre la base de meras suposiciones), para 
compararla con la religión germánica, cuyo esbozo acabamos de 
trazar, sino que hemos de limitarnos, enlazando con las obser¬ 
vaciones que otros especialistas han hecho en los últimos años, 
a tratar lo más detenidamente posible de aquello que directa o 
indirectamente guarde relación con el caballo y pueda al mismo 
tiempo ayudarnos a fijar la diferencia existente entre el complejo 
religioso indogermánico primordial y el complejo religioso ger¬ 
mánico y a comprender el proceso etnogenético que condiciona 
esa diferencia. 

116 Holmberg: «Myths of all Races» 4 p.432. 

117 Altheim-Trautmann, Donsche Wanderung (1940) p.39. 

118 Pauly-Wissowa, VI, A. I, columna 474. 

1,11 A. Grunwedel, Buddh. Kumt m Indien (Leipzig 1920) p.31. 

1J " Sobre la monografía que Van Gulik ha dedicado a este tema 
véase la recensión de Al. Closs : «Anthropos» (1936) p.305s. 
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De esta forma resulta posible incluso hablar de una sutil 
diferencia entre las religiosidades de ambos estratos étnicos, 
diferencia que reside en la predisposición a la mística. El punto 
de partida nos lo ofrece la palabra Joch (yugo), que tiene su 
origen en la época ganadera de los primitivos mdogermanos, y 
que en la India, donde su forma es yoga, da nombre a un deter¬ 
minado método de contemplación mística y de activación de 
fuerzas misteriosas. Vamos a ocuparnos de este punto, aunque 
la relación del caballo con el yugo es sólo secundaria; en la 
medida en que en la religión germánica pagana pueden consta¬ 
tarse elementos o incluso rasgos místicos fundamentales, éstos 
son evidentemente de una naturaleza totalmente distinta a los 
del yoga. La mística de la sippe, la creencia en el dios amigo, 
las visiones (Schmeing, 1942), lo mismo que los elementos 
gnósticos primitivos 121 de la mística germánica, se diferencian 
notablemente del yoga y del estilo ascético de aquellas raíces 
de la mística india, que más fácil es de suponer que procedan 
del mundo indogermánico primordial. W. Wüst ha comproba¬ 
do 132 la relación de la palabra rasen y de toda su familia de 
palabras germánicas con la «importante palabra india antigua 
m», que «originariamente no significaba otra cosa que el sacer¬ 
dote delirante que, bebiendo el hidromel embriagador, se elevaba 
a una visión poética profunda». Aunque, desde luego, entre los 
germanos hubiera varias prácticas que correspondían a ésta in¬ 
dia, ello no contribuye a explicar aquel grupo de rudimentos 
de una mística específicamente germánica que hemos citado 
anteriormente, y especialmente no tiene nada que ver con la 
capacidad visionaria que destaca espontáneamente en reglones 
perfectamente delimitadas del mundo germánico. Es clara la 
diferencia existente entre estos dos distintos tipos de experiencia 
mística. La comparación de los dos con las experiencias supra- 
sensonales de los pueblos naturales, de las que E. Bozzano ha 
tratado en (JbersmnUche Erschemungen be i Naturvblkern (Ber¬ 
na 1948), hace aparecer claramente sus raíces primitivas, que 
son también distintas entre sí. Por sugestivo que sea el intento 
de H. Piesch 12 de poner en relación próxima la mística ale¬ 
mana con el subjetivismo germánico, caso de que la compara¬ 
ción establecida por H. Günther en su artículo Das Geistesleben 
der Naturvólher und dte mdische Weltanschauung 12i , entre la 
vida espiritual de los pueblos naturales y la imagen india del 
mundo, no se equivocara demasiado, lo que es posible por cuanto 
que se deja guiar despreocupadamente por las ideas de Lévy- 
Brühl y considera a los pueblos naturales como a un todo, ella 
nos daría una prueba más de la oposición existente entre la 

121 De esta naturaleza (cf p.344 es la forma en que Odin con¬ 
quista la sabiduría colgándose del árbol del mundo y por intermedio 
de la cabeza de un gigante (todo ello sin relación con el yoga). 

122 Indog. Bekenntms (1942) p.46. 

121 oPhil. Jb. d. Gorres-Ges.» (1933) p.76ss. 

12A «Arch f. Volkerk.» 2 (1947) p.69ss. 
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mística indo-ana y la germánica. Donde esta oposición es, sin 
duda, más marcada es en el yoga. 

Las consideraciones precedentes no guardan más que una 
relación marginal con la importancia del caballo dentro de la 
cultura y de la religión indogermánica común, importancia par- 
Ucularmente notable en el proceso de diferenciación en que 
tuvieron su origen los distintos pueblos indogermánicos aislados, 
de forma que, aunque cada día se oponen más dificultades a 
la antigua concepción etnológica de la existencia de una etapa 
en que se diera un pastoreo de caballos primario, puede consi¬ 
derarse que el caballo es, hoy como antes, el animal que pode¬ 
mos tomar como guía para la mejor comprensión de este proceso, 
lista afirmación tiene una validez totalmente especial por lo que 
se refiere al origen de los germanos a partir de la disgregación 
de los mdogermanos. 

b) Las principales estirpes divinas 

Y LAS FIGURAS MAS COMPLEJAS DE LA 
MITOLOGÍA GERMÁNICA 

En la mitología germánica se conserva un grupo de narra- 
(iones que tiene por objeto la lucha que en el comienzo de la 
historia del pueblo opuso a dos estirpes divinas, caracterizadas 
por contraste: la una, como de naturaleza solemne y sagrada, 
y la otra, como dotada de espantosa mirada, con la que puede 
herir. El que una fuente diga que la lucha entre los dos grupos, 
is decir, entre los Wanen y los Asen, se originó por la inter¬ 
vención de una hechicera en el reme de los Wanen, hay que 
< atenderlo, mutatis mutandis, de forma parecida a la afirmación 
<lc que el choque que opuso a los godos y a los hunos fue 
mlpa de las Hahurunnen godas (Jordams 24,121). Salvadas las 
diferencias que los separan en los demás aspectos, ambos casos 
lumen una cosa en común: el que fuera un grupo de videntes 
femeninas animistas (oriundas del Oeste) el que incitó a luchar 
en un caso al estrato señorial, relacionado con los Asen, y en 
olio al círculo divino de los Asen mismos. Por halja (véase 
IiUNTERT, Kalypso), su país originario queda caracterizado como 
incidental, y no faltan indicios en favor de la tesis de que el 
i-uipo de dioses orientales era más primitivo y estaba más estre- 
i hamente relacionado con el caballo. Y, finalmente, no hay nin- 
i'iui otro mito indogermánico que tenga una tan clara forma de 
l< yenda de inmigración como el germánico de que estamos 
i mtando. 

Desde la etnología, y dada la forma en que ésta interpreta 
I is narraciones que los pueblos no europeos conocen de diversos 
rmpos de dioses (narraciones de los peruanos, de los mejicanos, 
,lc los japoneses primitivos y de los polinesios) como testimonios 
di superposiciones de tribus y pueblos, resulta incomprensible 
pin qué los filólogos germanistas vacilan de tal manera antes de 
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interpretar en el mismo sentido la diferenciación que los antiguos 
germanos establecían entre los Asen y los Wanen. La extrañeza 
del etnólogo es en este caso tanto mayor cuanto que en la mito- 
logia germánica se encuentra un motivo que de antemano hace 
pensar más en un cheque de pueblos que en un choque de 
religiones, a saber, el del conflicto bélico entre dos estirpes divi- 
ñas de sociología diferente, conflicto que termina con un solemne 
acuerdo de paz y con intercambio de rehenes, A todo esto hay 
que añadir algo muy importante: que la situación arqueológica 
demuestra también, por lo que se refiere al Neolítico, la yuxta- 
posición de dos culturas opuestas, separadas por una línea que 
del Sudoeste hacia el Noroeste pasa por el norte de Alemania 
y Escandmavia. En principio, pues, no parece sino consecuente 
el que un estudioso del derecho germánico, K. A. Eckhardt, 
haya dedicado a este tema una monografía (Wanenkrieg, 1940), 
que no es más que una defensa de la interpretación etnorustórica 
de este mito. Pero no por esto hay que tomar a la ligera las 
objeciones, hechas también desde un punto de vista etnológico, 
que a la tesis de Eckhardt opone S. Gutenbrunner 12 ’, quien se 
manifiesta en favor de la interpretación del mito como simple 
lucha de cultos y de clanes; antes al contrario, será preciso re- 
conocer la razón que asiste a este estudioso, en quien revive 
el espíritu de mi maestro el germanista R. Much cuando sostiene 
que la germánica no debe ver sistemáticamente en los Wanen 
(en su núcleo primordial) los dioses de un pueblo megalítico 
de distinta lengua antes de que se haya probado que en las 
áreas megalíticas se encuentran en número suficiente palabras 
de raíz no indogermánica en la terminología de las esferas reli- 
glosa y cultural. A este respecto, su estudio de dos palabras 
(Germamen, 1943) que designan, sin duda, instrumentos mega- 
líticos, y en las que, sin embargo, no se trasluce un substrato 
lingüístico diferente, merece sena atención. Un carácter no me- 
gaíítico tendría la relación del martillo (Hammer; originariamen¬ 
te denominación general de la piedra) con el cielo 1 ‘ fc . Pero ni 
éste ni menos aún las dos denominaciones de instrumentos de 
piedra que Gutenbrunner atribuye a la cultura megalítica son 
verdaderos nombres cultuales. E incluso en el caso de que lo 
fueran, pasaría lo mismo que con los topónimos 127 : que la 
existencia de una posibilidad satisfactoria de explicarlos a partir 
de la lengua indogermánica no podiía considerarse como prueba 
decisiva de ¡a inexistencia de un pueblo megalítico, puesto que es 
de suponer que el complejo megalítico como tal no desapatece- 
ría con la superposición indogermánica. Además, hay varias eti¬ 
mologías de las llamadas fluctuantes, es decir, etimologías en 
las que se dan vanas posibilidades de explicación, sin que pueda 

121 «Wiener prahistor. Zeitschr.» (1941) p.l98ss. 

12b Cf. los estudios de mi maestro el mdegermamsta H. ReicHELT 
sobre el cielo «pétreo» («Indog. Forsch.» 32 [1913]). 

1Jr Al. Closs . «Anthropos» (1938) 299. 
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considerarse como segura una significación determinada. Puede 
ocurrir que uno de estos nombres tenga una correspondencia en 
otro similar empleado por un pueblo no muy alejado (y cultu- 
lalmente emparentado con el primero tanto en el detalle en 
cuestión como en la totalidad de su cultura) para designar un 
numen de la misma naturaleza —un ejemplo digno de conside- 
i ación sería Nerthus-Nerci—, lo que, dado además que son per¬ 
fectamente posibles las asimilaciones de nombres cultuales de 
otras lenguas, habla en favor de la tesis de que se trata de un 
nombre divino premdogermámco y sólo a postenon mdogerma- 
mzado. En el caso, por ejemplo, de que Wólfel 128 descomponga 
correctamente el nombre tirmac (que lo es de una montaña 
sagrada de la monarquía doble de Gran Canana, y que significa 
«pilar del mundo» 12 '’), al suponer que la sílaba ti es un prefijo 
y la letra c un ergativo, con lo que quedaría como raíz rma 110 , 
sería posible que guardara una relación lejana con Ermmaz, es 
decir, la denominación de un numen cósmico que guarda relación 
con un pilar (denominación que está tras la palabra Irmm). Se¬ 
gún Jan de Vries (1 240), este Irmm tiene su origen en una 
antigua palabra cultural que no es posible explicar etimológica¬ 
mente. Por desgracia, faltan las formas célticas intermedias, que 
podrían dar mayor verosimilitud lingüística y material a la trans- 
lormación del canario antiguo rma en el sajón antiguo irmm. 
Sólo cuando se encuentre más adelantado el intento, hoy en curso 
de realización, de extraer y reconstruir los elementos precélticos 
■i partir de las lenguas europeas occidentales, podremos quizá 
alcanzar mayor claridad en este punto. Hasta entonces será 
mejor que la filología germánica siga siendo consciente de sus 
límites en los problemas histérico-culturales, y la etnología his- 
lórico-cultural de los suyos en temas lingüísticos, límites que 
no debe olvidar ni siquiera cuando se reduce a buscar, sin afir¬ 
marlos, los eslabones intermedios. 

A la vista de esta inseguridad lingüística, que afecta sobre 
lodo a la relación de la religión con la lengua, aumenta natural¬ 
mente la importancia de las relaciones sociológicas; es decir, en 
nuestro caso, de aquellas que pueden constatarse entre los ger¬ 
manos primitivos y el estrato originario de la Europa occidental. 
Nos referimos al matriarcado y al matrimonio entre hermanos. 

I >e sus formas de aparición entre los germanos antiguos y de 
los textos que a ellas se refieren se ha ocupado F. R. Schró- 
der " 1 . Contra él, Gutenbrunner sostiene que el derecho ger¬ 
mánico de sucesión es patriarcal también en aquellos casos en 

US Tornambuch p.130.145. 

1 1 Cf. supra p.277. 

1 0 Wolfel, l.c., p.301. 

1 1 Das Mutterrechl GRM (1934) p.l77ss y 19Cs; Die Geschimsier' 

' la, íbid (1931) p.l2s. A Aaron (Madison 1920) y a Lithberg (Con- 
l n so de Historia de las Religiones, Lund 1930) debemos algunos estu¬ 
dios sobre el matriarcsdo en la mitología germánica. Sobre la couvade 
• ñire los germanos del Norte, Gronbech, I p.67. 
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los que se presentan huellas «aparentes» de matriarcado, y que 
el matrimonio entre hermanos, típico de los Wanen, que no se 
atribuye mas que a la familia de los monarcas, no tiene otra 
razón que la de conseivar la pureza de sangre. Pero lo que 
sabemos de los pueblos natuiales, nos demuestra que el que, 
en el caso de una superposición del patriarcado sobre el matnai- 
cado, prevalezcan los sucesores masculinos, se aviene perfecta- 
mente con la persistencia de otras formas de aparición del ma¬ 
triarcado. Dondequiera que se encuentra con claridad mayor o 
menor entre los pueblos naturales (Java, Bali, polinesios, galla, 
bantu jao, Colombia sudamericana y posiblemente Perú), el ma¬ 
trimonio entre hermanos es el fruto de una evolución como la 
que ha supuesto Gutenbrunner, y es de esa forma como hay que 
entenderlo. Ahora bien, es un hecho que, en la cultura canaria 
antigua, el matrimonio entre hermanos en la familia de los mo¬ 
narcas se presenta junto al matriarcado 1! , lo que aquí tiene 
importancia, porque, en general, es posible demostrar que los 
indicios de matriarcado se van haciendo más frecuentes a partir 
de la cultura germánica pasando por la céltica (en la que nos 
los demuestran, entre otros rasgos, los de la veneración de las 
matres), hasta alcanzar su máxima frecuencia en la cultura cana¬ 
na antigua. Desde luego, no tenemos testimonios de la práctica 
entre los monarcas celtas del matrimonio entre hermanos; pero, 
pese a esta laguna, podemos concluir que en la antigua Europa 
occidental no pueden despreciarse los indicios que hablan en 
favor de una situación sociológica parecida a la que reinaba entre 
los Wanen. Además, F. R. Schroder ha demostrado la existencia 
del motivo narrativo del matrimonio entre hermanos también en 
otros pueblos indogermánicos, y entre ellos especialmente entre 
los orientales y los indoiranios, y deducido de ella la de la creen¬ 
cia de los germanos primitivos en un ser primordial masculino 
y femenino (GRM [1938] p.23ss). No necesitamos discutir esta 
explicación, pero es cierto que el mito de los Wanen, en primer 
lugar por el hecho de que esta forma de matrimonio está en 
oposición a la usada entre los Asen, y en segundo lugar por el 
mencionado trasfondo sociológico de la antigua Europa occi¬ 
dental, resulta ser algo distinto y mucho más concreto que una 
mera etiología mítica de los rasgos comunes y de los rasgos 
diferenciales de los sexos, explicación esta que podría bastar 
para justificarlo en los casos en que aparece como mero motivo 
narrativo inserto en la época primordial. Pero más importante 
que todo esto es otro fenómeno demostrado por F. Schroder 
(GRM [1934] p.l92ss.l97): el incremento de los rasgos mascu¬ 
linos en las creencias y en las figuras de las creencias de los 
germanos. Este es, si lo unimos a lo antedicho, un convincente 
indicio de las grandes modificaciones sociológicas que tuvieron 
lugar, y que no podrían explicarse sin superposiciones étnicas. 

l3 -’ Wolfei , Tornambuch p 165 
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A estas superposiciones étnicas alude otro rasgo del mito 
de los Wanen, a saber, el de que los Asen sean localizados en el 
Este, de lo que no es. desde luego, una prueba la falsa etimología 
popular que pone a los Asen en relación con Asia (etimología 
aducida en el Heim^knngla), pero sí el recuerdo a que ésta da 
verosímilmente expresión 1 ! de una ongtnana yuxtaposición de 
Asen y Wanen en dirección Este-Oeste. Nada puede contia ello 
el que el más antiguo de los príncipes Asen esté en lucha con 
Oriente (Lokasenna 60), pues los antagonistas a quienes se opone 
en sus viajes a Oliente son los gigantes del hielo y del mar, que 
como tales, y dada la situación geográfica y meteorológica, po¬ 
drían tener su origen en la mitología de la naturaleza. Pero en 
aquellos casos en que en el círculo de estos dioses gigantes 
parece traslucirse una estratificación étnica, es decir, en el caso 
de los gigantes que se unieron en connubio con los Wanen, 
nos hallamos ante numma que no se diferencian demasiado esen¬ 
cialmente de los Asen En este aspecto es, sin duda, Hymir el 
que más claramente está suboidmado al Este. Pero especialmente 
en el grupo de dioses que más tarde se añadió al de los Asen se 
encuentra un numen que. en su calidad de figura acentuada¬ 
mente nummosa, está tipológicamente muy cerca del «antiguo» 
dios indogermánico del cielo y, como veremos en seguida, está 
íelacionado en forma manifiestamente arcaica con el caballo. Nos 
referimos a Ullr. Su relación con el caballo nos impide ver en 
él al antiguo dios ártico del cielo, como yo quería en otra ocasión 
(p.323). Ahora bien, el mapa de la difusión de sus topónimos 
teóforos trazado por Jan de Vnes (II 290) muestra una notable 
frecuencia de tales lugares en el este de Suecia y de Noruega, 
lo que nos indica que se introdujo desde el Este y en dirección 
oeste. El más reciente rey de los Asen, Odm, que llegó a su 
apogeo en una época en la que no puede pensarse ya que llegaran 
nuevas oleadas indogermánicas a las áreas germánicas ' 1 ni ha¬ 
bía ya razón para acentuar la hospitalidad del dios contra Oriente 
(como protector de una oleada migratoria que mucho antes había 
llegado a fundirse con los habitantes autóctonos) 1! , aparece 
asociado en su papel del verdadero jinete entre los dioses ger¬ 
mánicos a una transformación cultural ligada a Oriente. E»ado 

ln Al Closs «Anthropos (1939) p 445ss, sobre Hfusler y Scho- 

MERUS 

1,1 Sobre esto puede verse R Pittioni i Ensmus i (1949), pero 
(emendo en cuenta el punto de vista defendido por Whalf en su muy 
importante aiticulo Zur ethmschen Deutung fruhgeschichíltcher Kultur 
provmZen (Heidelberg 1942), donde dice que es muy frecuen e que 
lodavia en la época imperial avanzada no se registren las inmigra¬ 
ciones históricas que con segundad llevaron a otros pueblos a provtn- 
uas prehistóricas 

11 También la fusión de Thor con el complejo de los Wanen y 
con un dios del cielo de 1 ■ antigua Furopa occidental que había sido 
incluido en dicho conplcio fusión (rae se realizo en poca temprana 
y fue raptda y to ->1 (Woirn Tommibvch p 300b puede explicarnos 
su especial enemistad con el complejo mágico oriental , asi como el 
que las videntes parezcan estar en cierto modo vinculadas a el 
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que tanto en ésta como en su fase final se proyecta todo el acon¬ 
tecer étnico reflejado en el mito de la guerra de los Wanen, 
no hemos de extrañarnos porque en él también los Wanen sean 
descritos como jinetes y guerreros. 

No por ello faltan los indicios seguros de que la estrecha 
relación de los dioses Asen con el caballo es más antigua que 
la de los dioses germánicos en general y que la más temprana 
de los Wanen en particular. Para los germanos, la tierra madre 
no estuvo nunca en ninguna parte en relación próxima con el 
caballo. El que el joven Wane Freyr aparezca como jinete, se 
explica fácilmente por la transformación de los Wanen a imagen 
de los Asen en la época de la cultura ligada al caballo, tanto 
más cuanto que el dios aparece ligado, además de con el jabalí, 
con los bóvidos 116 . Pero, desde luego, puede ser muy bien que 
su relación con el caballo, que los hombres dejaban de montar 
para abandonarlo a su uso exclusivo (véase supra p.308s), sea una 
heiencia de Ullr, a quien sustituyó también en su calidad de 
dios de la fiesta ful. Pero antes de detenemos en el estudio 
de este dios hay que aclarar las relaciones animales del primitivo 
príncipe de los Asen, Thor. En principio, parece que la situación 
es similar a la que hemos reseñado al hablar de Freyr, sólo que 
a él le estaba subordinado en forma muy primitiva •—como, por 
lo demás, también al dios del trueno en la India U7 (indicios de 
una relación macho cabrío - columna del mundo), y, según pa¬ 
recen indicar algunas huellas, también a Zeus y a Júpiter— 
el macho cabrío (Hafr-capra). funto a él, otro Asen, Heimdall, 
está relacionado con la columna del mundo y con el carnero. 
Desgraciadamente, aquí no podemos recoger sistemáticamente 
las sugerencias que para una comparación con los dos distintos 
estratos que en el África blanca presenta el culto de la oveja 
contiene el artículo de E. Werth 1! \ m confrontar uno de estos 
estratos con el dios del trueno del Cáucaso, de quien ya dijimos 
que recibía en sacrificio machos cabríos (véase supra p.309), ni 
con el dios de los pueblos altaicos, cuya naturaleza es algo dife¬ 
rente 1 *'*. Pero, puesto que es seguro que en la vida de los 
pastores la cabra vino pronto a asociarse a la oveja, podemos 
concluir aquí que en Thor, lo mismo que en Heimdall, existe 
un componente que se mantuvo inalterado desde los estadios 
iniciales y primitivos de la cultura indogermánica. De lo arriba 
dicho acerca de los indogermanos primordiales, se deduce que 
estos estadios iniciales de su cultura no carecían de toda relación 
con el caballo. Pero el que, pese a todo, el dios del trueno no 
aparezca entre los germanos, al igual que aparece, entre los in¬ 
dios, como conductor del carro de caballos, sino sólo como con- 

‘"o De Vpies, 2 p.99A65. 

1 1 H. Oldenberg, Religión der Veden 1 (1917) 2 p.70. 

1 ls «Z. f. Ethnologie» 73 (i941) p.307 

1 *> U. Harva, Dte rcligwsen Vontellungen bet den altauchen Vcí- 
kern (1938) p.90. 
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ductor de la yunta de cabras, parece indicarnos que este dios 
del trueno llegó a los germanos en un momento todavía más 
antiguo de su cultura, es decir, todavía antes del carro de catre' 
ras. Más firme relación con el caballo tenía en la forma que 
revestía entre los germanos del continente, forma que más tarde 
dio ocasión a que su esencia fuera identificada con la de Júpiter 
(tonans); por lo menos en las columnas de los gigantes (Heichel' 
heim) se vislumbra una antigua relación de este numen con el 
caballo. En general, puede decirse que cuanto más esencialmente 
se identifique el dios del trueno con el del cielo (como ocurrió 
entre los romanos y entre los griegos), tanto más clara resulta 
su conexión con el caballo. Esta era la víctima que los germanos 
preferían para los sacrificios ofrecidos al dios del cielo de onen' 
ración bélica, Zui'Tyr, sacrificios que se celebraban especialmen¬ 
te con ocasión de las asambleas tlnng, y en los que el animal 
sacrificado debía ser blanco. A la vista de esta relación es de la 
máxima importancia que también el culto de Ullr, a quien ante¬ 
riormente hemos debido citar (p.321) como un numen tipoló¬ 
gicamente emparentado con el dios del cielo de los Asen, y que 
también en las fuentes aparece expresamente ligado a Thor 
(Jan de Vrjes, p.288) y puesto en relación con Tyr (íbid., 
p.293), incluyera carreras de caballos (De Vries, p.234), que 
originariamente hay que imaginarse como carreras de los caballos 
sin montar y no uncidos a carros o ensillados. Puede que sea 
de aquí de donde proceda la relación que Freyr, que le susti¬ 
tuyó en su papel de dios de la fiesta Jul, guarda con los caballos 
del corral de los oráculos (véase p.322). Por lo que hace al 
principal de los Asen de la época más reciente y que, finalmente, 
fue monarca supremo de todos los dioses germánicos, Odin, las 
inscripciones rúnicas demuestran que estaba especial y esen¬ 
cialmente relacionado con el caballo (véase supta p.273 y 274). 
De todas las relaciones animales de este numen, ésta es la más 
importante, y parece proceder de des de sus raíces: primero, 
de la esfera funeraria; y segundo, de su elevación a dios secun¬ 
dario del cielo; además es también posible que su contacto con 
el dios de la fertilidad Freyr hiciera revivir un culto indoger¬ 
mánico, quizá antiquísimo ll ", del falo de los équidos (culto 
de Wblsi). La especial relación con el caballo estaba en la natu¬ 
raleza misma del caudillo del ejército de los muertos y del 
dios jinete. Esta es la forma menos artificiosa de explicar la 
relación especial que con el caballo guardaba aquel dios, que 
está unido, en forma no igualada por ninguno de los otros 
dioses, con las especies animales cultuales y daimómcas, y entre 
ellas con las especies, de tan antigua importancia para la historia 
de la cultura, del oso y del alce 141 (Rosenfeld ha podido demos¬ 
trar también una antigua relación de Perktmas —dios del true- 

11,1 F. R. Schroder : ARW (1938) 224. 

111 H. NauvianN: «Rhem. Museum» (1940) 6ss. 
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no— con el alce). El ciervo 112 tiene en común con el caballo la 
ambivalente pertenencia a la esfeia de lo funerario y a la del dios 
del cielo (y del sol), por lo que no sorprende el que este en 
relación tanto con Freyr romo con los Alces. La sucesión a 
(ciervo)-caballo como hipóstasis de los Dicscuros germánicos, 

Alces emparentados en forma inmediata con el dios celeste del 
círculo de los Asen, explica la orientación uramca común a estos 
animales. 

En suma, que demostrar a partir de la mitología germánica 
la existencia del proceso de estratificación étnica que debió 
de “ligar en las raíces de la historia de los germanos, sena 
más fácil que probar, sobre la sola base ele la teología india, 
el proceso correspondiente en aquel país, donde por razones de 
otra índole lo conocemos con plena segundad. Dicho sea de 
paso, una comparación de la religión germánica con la india 
podría llevarnos, si no fuera porque hemos de renunciar a 
establecerla, a consideraciones muy oportunas que completa 
rían lo qu¿ hasta aquí llevamos expuesto sobre nuestro tema. 
Mencionemos sólo la capacidad mucho mayor de la religión ger¬ 
mánica de coordinar en un todo consecuente elementos Parciales 
que confluyeron a ella desde diversos estratos, en opos con a la 
forma mucho más laxa en que estos rasgos coexisten en los dioses 

indios. , 

Este es el tipo que encontramos en todas las grandes repr - 
sentaciones de k mitología germánica y con la max.ma clandad 
en aquellas que carecen de correspondencia en la mitología ín 
d?a, como es? por e,em P lo, la del fresno de mundo, Yggdras.il, 
del que es más conocido el carácter de símbolo eminente carg- 
do de motivos de todas clases en tomo a la situación fundamen¬ 
tal de lo dotado de vida que no la estructura estratificada Es 
de nuevo F. R. Schróder quien hasta aquí ha contnbuido en 
mayo? medida a la comprensión de esta grandiosa repres^ta™. 
de las creencias germánicas, lo que no quiere decir que 
pretación coincida totalmente con la nuestra, sino que, incluso 

Esw i: sr 

^ssrJr£ 

nosición en la etnogénesis germánica hemos expuesto anterior 
mente con cieita verosimilitud. Según F. R. Schróder, la forma 

iu V KELLERMANN, Dc , Hirsch m» gesmamschn, Volksglaub.-a der 
Vofieü «Gtrminicn > (l938) lóss 
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sin aclarar cómo el tejo se convirtió en fresno, árbol que llegó 
a aquellas zonas, a la vez que el tejo, al final de la época de 
Ankylus. El hecho es que el fresno es un árbol especialmente 
sagrado entre los fineses 141 y que el nombre germánico y el 
finés están relacionados. Sobre el motivo del ciervo que come 
del fresno, véase la alusión de Dangel a la relación del ciervo 
con el árbol del mundo entre los selish de la costa y entre va¬ 
nas tribus na-dene en el noroeste de América del Norte (UWAG 
[1925] p.45). El dios más inmediatamente relacionado con el 
fresno era Freyr, que también lo estaba con el tejo. La cabra 
Heidrun, en cambio, habrá que ponerla en relación con Skadi, 
traspasado al mundo de los Wanen, sin que pueda relacionársela 
directamente con la columna del inundo. Puesto que, en conexión 
con el símbolo de este árbol cósmico, Yggdrasill, se trasluce el 
motivo del caballo de Odm (atado al árbol), puede ser que en su 
tronco hayamos de ver el pilar del mundo, ya que en las áreas 
del Altai puede demostrarse la relación dios del cielo-caballo- 
columna del mundo. 1 amblen Wodan está relacionado con el 
árbol (él es el que cuelga del árbol). Pero la relación de Odm 
con el fresno del mundo es secundaria, puesto que Ullr (que 
precedió a Freyr en su función de dios Jul) esta intimamente 
ligado, por una parte, con Skadi, y por otra, como ya hemos 
dicho, está relacionado también con los caballos. Todo ello puede 
explicarse etnopsicológicamente como expresión de la vivencia 
de un pueblo que debe su elevada tensión anímica a una situación 
peculiar de mezcla étnica y que, aunque no llegó nunca a alcan¬ 
zar una situación armónica, sí que se fundió en una unidad vital, 
en forma mucho más completa que los anos, con los indios pri¬ 
mitivos. 

No menos mezclada, pero quizá en conjunto no tan vital¬ 
mente unitaria, es la figura de Loki. Si le dedicamos aquí nuestra 
atención, no es tanto porque en los últimos años haya sido ob¬ 
jeto de vanos intentos de interpretación como porque en ella 
podemos reconocer, en medida mayor que en las, de todos los 
demás dioses germánicos, los rasgos preindogermámcos y, mas 
concretamente, premegalíticos. Y no nos referimos ni a los rasgos 
relacionados con el culto de los muertos, que, aunque le acom¬ 
pañan, no constituyen su núcleo 1<w , ni tampoco a su carácter, sin 
duda esencialmente constitutivo, de numen del fuego, pese a que 
él nos instruye sobre varios aspectos de la relación de lo germá¬ 
nico con lo indogermánico primordial, sino al dualismo, también 
en él no ético, que lo caracteriza, dualismo oscilante entre lo 
masculino y lo femenino, y a la peculiar dependencia en que este 
dualismo se halla de su relación con el caballo, lo que es digno 
de atención porque en el folklore de los pueblos germánicos el 

C. ClemeN: ARW (1937) 14. 

im H. ScHNEIDER lo afirma así, pero sin pruebas suficientes, en 
ARW (1938). El estudio de Dumlzil sobre Loki (1948) no he podido 
consultarlo a tiempo para utilizarlo aquí. 


i. 
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papel de lo femenino en relación con el fuego ’, tal como se 
trasluce en este dualismo, queda habitualmente postergado por 
la imagen de un numen masculino 14 \ El papel áe lo masculino 
en relación con el fuego parece remontarse a la época muy an¬ 
terior a los germanos, a la época de la comunidad ana pnmordial, 
pues, según ha probado F. R. Schróder (ARW, 1938), en Ag 
y en el servidor de Thor, Thialfi, hay rasgos comunes. El esta¬ 
blecimiento de relaciones todavía rnás antiguas resulta difícil. JNo 
importa la respuesta que se dé a la pregunta de si entre los ger¬ 
manos, e incluso ya entre los indogermanos, eran las profetisas 
las que cuidaban del fuego de la tribu (tesis de O. Hutn) —aso¬ 
ciación que muy verosímilmente se dio primero en la antigua tu- 
lopa occidental “ 7 -, ni a la de si en el mundo indogermánico 
primordial era lo femenino en sí mismo lo que desempeñaba un 
papel en relación con el fuego, o. lo que es mas verosímil, hay 
que suponer que se trata sólo de un refleja mitológico del cui¬ 
dado del fuego del hogar, encomendado a las mujeres o a las 
hijas de la casa; lo que distingue al dios germánico del fuego 
de todos sus colegas indogermánicos es una nota acentuadamente 
picaresca y daimómca, en la que H. Krappe y Jan de Vries llegan 
incluso a ver el carácter fundamental de este dios. Ahora bien, 
precisamente este carácter de antagonista que distingue a esta 
figura especialmente en sa relación con metamorfosis de distintas 
clases (aunque con esto no queremos decir que en la antigua 
Europa occidental no existiera ya una figura heioificada que 
desempeñara un papel similar) es uno de los rasgos principales 
del tnckster de las religiones paleoarticas, aunque en ellas la cua¬ 
lidad de héroe cultural de este numen tiene mas relieve que entre 
los germanos y la relación con el fuego es mas débil. La mas 
intensa fe en las metamorfosis en general se encuentra en los 
kamtschadal; entre los selish lls , el héroe cultural se transfor¬ 
ma en un salmón, así como en varias regiones de la America de 
Norte 111 , especialmente entre les tlingit ’ , el heroe cultural, el 
cuervo, se transforma en una hojalde pino que hace concebir a 
una mujer. De estos motivos, el más próximo a Agm J es el de 

11 , h. Scholl, Die Herdinulier mi germamschen Volksglauben: 

«Oberdeu'tsche Zt. £. Volkskunde» (1937). , „ 7S4 „ , nm , 

Handworterbuch des deutschen AbetgUubens 1 p.784 y tarn- 
bien H. FREUDENTHAL, Das Feuer im deutschen Clauben und Brauch 

(Lel i«Ar 33 CLOSS: «Anthropos» (1940-41) p.473. Por lo que hace a 
la existencia del fuego del lugar ya durante el Neolítico del sueste 
del Harz, demostrada 8 por B. CROME («Mogk-Festschnft» [1914] p.5l(Ls), 
ha de tene-se en cuenta que el hallazgo se hizo fuera de la que des¬ 
pués fue área prim.ava de los germanos. De ello no se deduce, por 
k, que hace a los gemimos, ninguna pmeba como la que cree ver 

O. HUTH (ARW, 1939 y «Gennamcn» I 1938 J ¿93ss). 

ii« „My L hology of al! Rices» 10 p.256. 

145 Buschan, Volktrkunde (1922! 1 p.lia. 

1.0 DAHNFARDr, N-n ursagen 3 p.115 , ,, 

vsi F. R. Schróder, ARW (1938) p.231s, que con inua a L. 

SCHRODER. 
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la hoja de pino, y, si buscamos el punto central entre las tres 
vanantes que de este curioso motivo del tnckster conocemos 
hasta el momento, lo encontraremos en la zona que une a la 
mayor parte de los pueblos paleoárticos actuales y a los creadores 
de la cultura primitiva del norte de Europa, o, en su caso, a los 
pueblos que en el Mesolítico desarrollaron esta cultura. Un Au- 
rmaciense primitivo que se extendería casi sin solución de conti¬ 
nuidad desde el Baikal hasta la Europa central, tal como lo supone 
Hancar ir>2 , constituye la espina dorsal prehistórica de las con¬ 
clusiones a que llegamos de la presencia en la religión germánica 
de restos euroasiáticos todavía premdogermámcos. 


4. ¿ Hay en la religión germánica restos de época pre¬ 

indogermánica ? 

Uhlenbeck 1,3 cree que, entre todas las lenguas de los pueblos 
naturales, es precisamente la de los esquimales la más íntima¬ 
mente ligada a la indogetmánica, ligazón que sería el fruto de 
una muy antigua influencia. De aquí que, por lo que hace a los 
restos en cuestión, nuestra atención se concentre principalmente 
en los posibles rasgos comunes en las religiones esquimal y germá¬ 
nica. Pero en el momento de interpretar estos rasgos comunes hay 
que tener en cuenta, como hemos dicho anteriormente (p,297s), 
que Uhlenbeck vuelve a encontrar parte de las similitudes lin¬ 
güísticas que se dan entre los esquimales y los mdogermanos 
en los pueblos del Ural e incluso en los uralaltaicos (p.148). 
Sobre este fondo cobra importancia la relación que aparece tam¬ 
bién en los cultos de las montañas. La imagen de la montaña de 
los antepasados 154 está ligada entre los islandeses a tabús muy 
estrictos, que causan una extraña sensación junto a las caracte¬ 
rísticas nacionales de aquel pueblo; entre ellos, el que sorprende 
más es el de que no pudiera mirarse a una de estas montañas 
situada en una lengua de tieira 1> '. En tanto que la idea de que 
los muertos entran en las montañas y habitan en su interior tiene 
su más exacta correspondencia en el estrato megalítico primitivo 
de Euráfnca, con su culto todavía más antiguo y muy difundido 
de las cavernas 1 ’ 6 , y se encuentra además en la creencia clara¬ 
mente relacionada con los espíritus de los antepasados de la 
< gente de las montañas» 1 en cuya existencia creían los ana- 

1,2 Quartar 1 p.81. Según Bandi (cf. supra p.261, l.c., tabla p.87), 

1 1 cultura circumpolar, de la que luego sutgió la de los esquimales con 
Mis tres fases, no se desarrolla directamente del Aunñaciense primi¬ 
tivo, sino del Aunñaciense «tardío». 

«Anthropos» (1942-45). 

1 1 Textos en Baetke, Quellcnbuth p.llOs. Artículo de E. Hart 
ivknn: ARW (1937). 

1 ’ 1 Eyrbyggja-Saga, trad. Thule 7-19. 

1 <■ Véase Al. Closs, WBKL (1936) 634. 

I>r Vuorenvaki en los carelios (C. Clemen, ARW [1937] p.15); pas- 
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guos pueblos naturales que limitaban con los germanos; en cam¬ 
bio, el tabú en cuestión sólo se vuelve a encontrar en los lapo- 
nes”'\ entre quienes obliga sólo a las mujeres, y entre los 
esquimales de Groenlandia 1 entre quienes el objeto de la pro¬ 
hibición es un iceberg en ti anee de rotura, afectando el tabú a 
ambos sexos y sin relación con los espíritus de los muertos o con 
los antepasados. Es ésta una creencia en la que apenas si puede 
pensarse que los primitivos dependieran de las ideas de los ger¬ 
manos, siendo mucho más natural que se trate de un surmval 
de las creencias de la población primitiva. Este rasgo aislado no 
basta desde luego, ni siquiera considerado en conjunto con todas 
las demás coincidencias entre los germanos y los esquimales que 
hemos subrayado en el curso de esta exposición, con inclusión 
de sus principales estratos primitivos prehistóricos, para tunda- 
mentar la tesis, que antes (desde W. B. Dawkins, en el ano 1866) 
se acostumbraba a exponer con excesiva seguridad, de que ios 
creadores de la más antigua cultura del mar del Este eran ya 
esquimales, ni tampoco para apoyar la nueva opimon de que 
la primitiva cultura circumpolar, que parece haber _ influido a 
los germanos con más fuerza que a todos los demas índoger- 
manos, se conserva con mayor pureza entre los esquima es 
cazadores de renos que entre todos los actuales pueblos artices 
del Noroeste. Pero sí que cae dentro de este conjunto de pro¬ 
blemas. De los restos amu que perviven en la cultura de la cera- 
mica de cuerdas, y que, por lo que hace a la esfera religiosa, son 
la costumbre de romper la espina dorsal, los postes funerarios en 
figura de falo, la magia de lluvia con uso de cedazos y la magia 
del muérdago (véase el trabajo de LOWENTHAL, MWAG, 1930), 
sólo los dos elementos nombrados en primer lugar pueden en¬ 
contrarse también entre los germanos; el culto amu del oso y 
del fuego 1C0 no parece guardar con ellos ninguna relación es¬ 
pecífica. No podemos detenernos en el estudio de la situación 
indogermánica primitiva por contraposición al estado inicial de 
los germanos, de los esquimales y de los amu ; en ultimo ter¬ 
mino, en ella desemboca la segunda paite de este articulo, y en 
la medida, desde luego mínima, en que la cultura japonesa tiene 
sus raíces en la amu, todas las comparaciones que en el parrato 
tercero estableceremos entre los germanos y los japoneses y su 
actitud ante las religiones universales dependen de ella. 

Entre otros disiecta membra premegalíticos del mundo ártico 
en general, más que del esquimal, podemos citar: el motivo, es- 

sewark en los lapones (Vv. V. UNWERTH Unters. uber Totenkult bet 

Nordgermanen und Lappen [Breslau 1^11J P*^J* , \ 7 ¿ 7 \ n 44*5s 

j K. LeeM, Lappenbeschretbung (dañes) (Copenhague 1/67) p.4 j ♦ 

1 Birket-'Smith, G. d . K., 1 c , p-193 i 

it") En cambio, parece que el culto 1 luego de los giliacos y 
creencia en el soporte del mundo de los amu son, como indica W. 
Hauer (ARW, 1939), importantes para la valoración etnológica de la 
relación entre los germanos y los indogermanos. 


LA RELIGIÓN DE LOS GERMANOS 


329 


pecífko y poco frecuente, del lanzamiento al cielo " >1 de los ojos 
del gigante Thiazi "’Y o también la transformación en lobos de 
Helgi y Hedm (que recuerda la transformación de los gemelos 
en osos 16; ) y uno de los componentes primitivos de la saga del 
rey peno 161 . Además, después de que F. Kretschmar (1938) ha 
hecho umversalmente comprensible en la saga nacional de los 
esquimales el motivo, tan difundido especialmente en el Asia 
oriental, del mito del perro, no parece temerario el poner en 
conexión el mito germánico con les elementos de la cultura ártica 
antigua o con la primitiva cultura euroasiática. 

Y para concluir vamos todavía a ocuparnos brevemente de las 
huellas de primitivos ritos relacionados con la caza, que desde 
luego se remontan también a los comienzos de la antigua cultura 
del norte de Europa. F. Comehus (cuya Indogermamsche Re- 
hgionsgeschichte [Munich 1942] adolece, desgraciadamente, de 
no haber utilizado las religiones derivadas de la indogermánica 
para reconstruir la etapa más primitiva de ésta) ve en el conocido 
mito de la resurrección de los machos cabríos de Thor un resto 
de una creencia paleolítica relacionada con los osos («Germanien» 
[1943] p.312ss). Para la valoración de esta opinión tiene gran 
importancia el mapa que M. Motl 16 ha trazado de la difusión 
de las distintas especies de osos. En él vemos que el oso de las 
cavernas se dio también en el área de los germanos primitivos 
hasta una línea que va desde el sur de Inglaterra hasta el norte 
del mar Caspio, pasando por el sur de Hamburgo y por Rixdorf, 
junto a Berlín. Pero, en relación con este animal, la práctica de 
ritos primiciales (en el sentido que los han definido W. Schmidt 
y Menghm) no se ha demostrado hasta el momento más que en 
el sur del Harz, y no puede darse por seguro que estos de- 
pósitos de restos escogidos de osos, que recogen solamente 
los huesos que contienen el cerebro y la médula ósea, y que en 
algunos casos están cuidadosamente dispuestos en estratos orien¬ 
tados, hayan de ser interpretados de la misma forma que la 
reunión de todos los huesos de los machos cabríos de Thor, es 
decir, como un medio para conseguir la resurrección. Por otra 
parte, también la única noticia segura de que disponemos sobre 
el culto de los germanos al oso 166 , y según la cual los cazadores 
antes de abatirlo le tributaban veneración «como se hizo en el 
pasado», no es un punto sobre el que pueda apoyarse una ínter- 
pretación analógica del culto citado del oso de las cavernas. 
Tampoco hay en este caso razones que justifiquen el intento 
hecho por Fmdeisen (ARW [1941] p.196) de poner en relación 
lodos los ritos relacionados con el oso con las ideas del culto a 

161 HarbarZjód, 19, y Snorra Edda, Thule 20 p.120. 

162 Víase M. Jacobs, Northwest Sahaptm Texts I (Nueva York 
1934). 

162 Sternberg, L. : « Z . f. Ethnologie» (1927) 191. 

,r 'A Sobre esto, Weiser-Aall, WPZ (1932). 

105 En «Geología Hungarica», ser. paleontol., 14 (Budapest 1939). 

ltG Floamannasaga, Thule 13 p.123. 
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los antepasados. Se trata sólo del uso, frecuente también entre 
los cazadores árticos más primitivos, de pedir perdón al animal 
por la muerte que se le da, uso que no coincide tampoco con 
el núcleo del culto ainu de les osos (kindaichi, 1949). b. j. Hei- 
senberger 167 ha constatado la práctica, especialmente en las re¬ 
giones del noroeste de Alemania, de otro rito antiguo que parece 
proceder del primitivo estadio de cazadores, a saber, el oráculo 
por medio de la escápula. Pero incluso si, como piensa el autor 
citado, esta costumbre tuviera sus raíces en un pueblo cromagno- 
noide de cazadores, no por ello quedarían excluidos los paleoar- 
ticos, pues es muy posible que el tronco originario de una parte 
importante de estos pueblos perteneciera a la raza de Cromagnon. 

Dentro de la problemática a que hemos consagrado pnnci- 
pálmente este capítulo (intentando dilucidar si era el estrato 
de los Asen o el de los Wanen el más próximo esencialmente 
al indogermánico primordial), no caen en sentido estricto mas 
que los núcleos de raza faélica (que hasta época mucho mas tar¬ 
día, incluso hasta nuestros días, se ha conservado intimamente 
ligada a los elementos crornagnonoides) y los pueblos naturales 
correspondientes de la Europa occidental. Pero el que las nuevas 
excavaciones rusas 168 hayan demostrado la amplitud de ia mili* 
tración del elemento cromagnonoide (y precisamente del «amui- 
de» más que del faélico) en las regiones en torno al mar de Aral 
y en un momento inmediatamente anterior al del comienzo de 
la cría de caballos, da a todo lo que ya hemos dicho sobre la 
imposibilidad de poner en relación las formas finales de los 
Wanen y de los Asen, respectivamente con un pueblo croma- 
gnonoide occidental y con otro teutonórdico oriental, todavía ma¬ 
yor peso, pero sin que con ello pierdan fuerza las importantes 
diferencias regionales existentes entre los complejos religiosos 
germánicos e indogermánicos. 

Desde luego, en todos estos problemas no hemos conseguido 
llegar a soluciones definitivas, sino sólo a darnos cuenta de que la 
complicación es mucho mayor de lo que se creía en la época 
de la polémica en torno a la relación de los germanos con los 
mdogermanos. Nuestra misión era solamente la de profundizar 
en el cuadro evolutivo etnohistórico tal como lo ha reconstruido 
la investigación anterior e introducir en él las modificaciones ne¬ 
cesarias. Ahora sería de desear que los estudiosos de otra orien¬ 
tación, la opuesta, en lugar de quedarse en la mera critica, tra¬ 
taran de trazar desde su punto de vista otro cuadro detenido y 
positivo. Desde luego, el que el puncipal defensor de la patria 
o-ermámea de los mdogermanos, W. Hauer, se haya manifesta¬ 
do propicio a reconsiderar su problemática desde un punto de 
vista estrictamente histórico universal, significa un triunfo de 
los principios de investigación de la historia etnológica de la 

1GT «Intel Archiv f. Ethnogr » (Leiden 1938, p »Ss y 56. 

i G » Sobre esto vease también IeTTMAR : «Arch. f. Volkerkunde» 3 

(Viena 1948) 13. 
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cultura universal. La importancia apriorística que concede a lo 
racial en cambio, no significa en ningún caso un adelanto, pues 
de esa forma se separa inadecuadamente lo conexo y se simpli- 
fica arbitrariamente lo intrincado. 

En el curso de nuestra exposición no hemos adoptado nunca 
puntos de vista teológicos, pero tampoco otros de naturaleza 
política, sea ésta lo que fuere. Ni siquiera el hecho, desde luego 
de importancia para la etnología de la religión, de que el pri¬ 
mer impulso religioso de un espíritu supranacional aparezca en 
la misma época en la que por primera vez se nos dan los pri¬ 
meros nombres de pueblos germánicos, y precisamente en co¬ 
marcas en las proximidades de las cuales creen los mdogerma- 
mstas estuvo el foco originario de los mdogermanos, ha influen¬ 
ciado el curso de nuestro pensamiento. En cambio, sí que ha 
de tener influencia sobre la forma de pensar etnohistónca cuan¬ 
do, para terminar nuestro artículo, estudiemos la relación de la 
religión germánica, acentuadamente nacional, con las religiones 
universales. Por razones puramente metódicas, vamos a intentar 
con toda honradez fijar nuestra postura ante el problema en 
cuestión desde un punto de vista exclusivamente etnológico. 


III. LA RELIGION NACIONAL GERMANICA 
Y LA RELIGION UNIVERSAL 

No puede decirse que, para aceptar o desarrollar el espíritu 
de una religión universal, los germanos tuvieran una predispo¬ 
sición mayor que los japoneses, cuyo nativismo racial resultó 
contrario a la religión universal, aunque es a ella a quien aquel 
país y aquel pueblo agradecen sus mejores logros culturales. Si 
no fuera porque el paganismo germánico, por su desproporcio¬ 
nada concentración en la sippe (sobre la familia germánica véase 
W. Schulz, 1925), permaneció más próximo a la esfera de los 
pueblos naturales de lo que es la regla habitualmente por lo 
que hace a las religiones nacionales (Menschmg, 1938), ni el 
carácter extraordinariamente marcado de lo nacional, percepti¬ 
ble por primera vez en San Bonifacio, ni la idea de la «santidad 
nacional» hubieran podido ser interpretados con cierta razón en 
el sentido de que ei pueblo germánico estaba predestinado por 
naturaleza a ser el principal antagonista de una «religión uni¬ 
versal». Tampoco a partir de las tensiones existentes, y desde 
luego incesantes, que en el seno del pueblo alemán se establecie- 
lon entre los elementos de la religión universal y los del com¬ 
plejo nacional (Goeppmger, 1944) puede concluirse que exis- 
iicra un abismo insalvable entre la religiosidad germánica y las 
h ligiones de la humanidad, menos todavía dado que junto a los 
lenómenos sincréticos, tan abundantes en la religión germánica 
mtigua, y que pueden observarse especialmente en las comarcas 
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en torno al Rin (Drexel, Mensching), se hace perceptible tam¬ 
bién la reacción positiva del pueblo germánico ante las religio¬ 
nes supranacionales propagandísticas. Y, por último, las tensio¬ 
nes que enfrentaron a los germanos con el cristianismo están 
compensadas por las nuevas formaciones armónicas y elevadas, 
nacidas de la unión del espíritu germánico con el complejo 
cristiano. 


1 . Religión nacional - religión de salvación - religión 
mistérica entre los chinos y entre los germanos 

Totalmente desacertada es la opinión de E. Schopen, quien 
pretende que la religión germánica habría podido muy bien con¬ 
vertirse en religión universal, e incluso que estuvo en camino 
de hacerlo. Una cosa similar podría afirmarse más bien de la 
religión nacional de la alta cultura china, y de ésta sólo en su 
forma filosófica, el confuciamsmo. Comparando la religión ger¬ 
mánica con la china, percibiremos la diferencia existente entre 
la idea china de «remo central» y la germánica de Mitgart, 
mucho más cerrada en sí misma, a la defensiva ante el Utgart 
que lo rodea. Aunque la amenaza que para China significaban 
los pueblos que la rodeaban fue siempre mucho mayor que para 
los germanos primitivos la de sus vecinos, en China falta un 
pendant adecuado de la idea de Utgart, y ello porque la postura 
que los chinos adoptaban ante los bárbaros no era fundamen¬ 
talmente bélica. Los chinos se sentían a sí mismos como el pue¬ 
blo central de la cultura, afirmación que hay que entender en 
el sentido de que estaban convencidos de que los pueblos ve¬ 
cinos perderían sus rasgos bárbaros en la misma medida en 
que ellos, los chinos, vivieran en armonía con el teto celeste. 
Ahora bien, en realidad no se ha demostrado que la noción 
germánica de Utgart, cuyas raíces están en la mitología natu¬ 
ral, estableciera una separación entre los pueblos de la huma¬ 
nidad. A este respecto, la situación no es totalmente clara. No 
se sabe, por ejemplo, si las «sagradas seppes de los hijos de 
Heimdall» de que habla la profetisa (Volttspa I) están formadas 
por la humanidad en su totalidad o sólo por los germanos. La 
expresión irmmdeot, que G. Herold (contra Vilmar y Kauff- 
mann) traduce por «pueblo grande», y cree referida a la to¬ 
talidad de la humanidad, podría, desde luego, estar influida 
por la postura cristiana del autor del Hehcind ante los pueblos 
que componían la humanidad. Pero también la forma en que 
en el he a de Fjolswinn se habla del pueblo de la tierra (32) y 
del pueblo de los hombres (16), así como el que se haga des¬ 
cender a todos los hombres de una pareja nacida del hombro 
del gigante primordial, aunque esto sólo en una de las dos ver¬ 
siones que del mito de la creación del hombre conocían los 
germanos (Bórtzler [ARW, 1936] ha intentado demostrar sin 
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demasiado éxito que las dos versiones, una de las cuales pro- 
cedía de la Stoa, son independientes entre sí incluso dentro de 
la saga de Ymir, que Koppers [«Festschnfl van Gmneken»] y 
Jan de Vries creen que existía ya en época mdcgeimámca primi¬ 
tiva y que incluía el motivo del descuartizamiento del gigante 
primordial), nos indica que ya originariamente se admitía que 
todos los hombres habitaban en el Mitgart, y que sólo más 
tarde, a consecuencia de los conflictos bélicos, prosperó una 
cierta inclinación a incluir a todos los pueblos hostiles entre 
los habitantes del Utgart, especialmente entre los gigantes, aun¬ 
que también entre los enanos en el caso de que se tratara de 
pueblos exóticos de menor talla. En todo caso, entre los ger¬ 
manos no se presentaba un grado de humanismo tan elevado 
como el que puede darse en un pueblo que crea en un dios 
trascendente estrechamente unido al cielo, que todo lo abarca. 
Precisamente en la misma medida en que los germanos no co¬ 
nocían, o no conocían ya, esta idea de Dios, su religión estaba 
por debajo de la china en lo que se refiere a sus posibilidades 
de convertirse en una religión universal. 

Kakuzo Okakura ha declarado en su libro Die Ideóle des 
Ostens que la religión universal más próxima al confucianismo, 
es decir, a la forma filosófica de la antigua religión nacional 
china, es el^ islam. Sea cual fuere la exactitud de esta afirma¬ 
ción, la razón más profunda por la que, pese a todo, el confu- 
cianismo, aunque los presupuestos eran favorables, no se con¬ 
virtió ni pudo convertirse en una religión universal es evidente; 
toda tendencia misionera está en oposición con el wu wet, es 
decir, el no-obrar, predicado por Kungtse (y no sólo por Lao- 
tse). Además, a los chinos les falta la inclinación a lo apocalíp¬ 
tico (que no les falta a los japoneses), y una confianza en sí 
mismos, de carácter marcadamente naturalista, aminora en ellos 
la tendencia, por lo demás existente, al pensar soteriológico (de¬ 
fendido por G. Rosenkranz, 1935), hasta tal punto que entre 
ellos una predicación de la autosalvación sólo podía encontrar 
presupuestos favorables en el caso de que se la presentara como 
un recogimiento en algo esencialmente conocido. 

Poco en común tiene con ésta la predisposición germánica: 
en lo fundamental era diametralmente opuesta. La comunidad 
de dioses y hombres estaba para los germanos sometida al des¬ 
tino, sm que esta idea de destino (sobre la que pueden com¬ 
pararse los estudios de H. Naumann, Gunnarson y W. Gehl 
con el juicio histórico comparativo que de la creencia en el 
destino hace G. Menschmg) pueda comprenderse como la idea 
indogermánica de rta en el sentido de una ley del cosmos y del 
mundo como la que anima al universalismo chino, y que está 
emparentada con el concepto turco de turu. El que el destino 
mire los germanos pueda sufrir la influencia (en el fondo con¬ 
cebida como mágica) del hombre, idea que se expresa en las 
cieencias y ritos de la «actuación sobre el destino», en los que 
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actúan especialmente las mujeres 1<; \ determina aquí una dife¬ 
rencia esencial. Cierto que varíes dioses germánicos se nos 
presentan como titulares dignos y enérgicos del gobierno del 
mundo, pero incluso en esta su función se ven coartados y 
amenazados por el destino, cuya actuación se cree insensata y 
absurda, y que por eso no puede ponerse en relación con el rtu. 
En cambio, lo que en China parece comprenderse por «destino» 
está determinado esencialmente por la relación del hombre con 
la ley del mundo. Sólo paso a paso podremos aproximarnos a 
la cuestión esencial de la diferencia que entre la religión ger¬ 
mánica y la china crea la creencia en el destino, diferencia a 
partir de la cual puede explicarse la distinta distancia que se¬ 
para a estas religiones del tipo de la religión de salvación. 

La idea, en sí no imprescindible para la creencia en una re¬ 
dención, pero sí esencial para la noción cristiana de salvación, 
de que todo el género humano desciende de una pareja única, 
no iba ligada, ni entre los germanos ni entre los chinos, a la 
de una caída original; pero entre los germanos el mundo de los 
dioses estaba sumido en la oscuridad de una culpa original, y 
si les faltaba la convicción, expresa en un mito chino (que difí¬ 
cilmente datará de la época de la alta cultura), de que el hom¬ 
bre era un ser de naturaleza inferior •—pues su especie nació 
de la lepra de un perro primordial llamado Panku 170 —, en 
compensación en el mundo germánico se presentaba la gran¬ 
diosa vivencia de la fundamental amenaza existencial en que 
vive el hombre, no tanto porque se pensara que participaba de 
la mezcla de calor y frío del mundo en su conjunto ni porque 
se le creyera nacido de árboles y alimento divino, como por 
compartir el destino del fresno del mundo. Por lo que hace al 
final de la humanidad, K. Helm 171 ha podido demostrar no 
sólo la originalidad de una serie de creencias germánicas rela¬ 
cionadas con la catástrofe final, sino también la existencia entre 
los antiguos germanos de una marcada tendencia a las ideas es- 
catológicas, tendencia que más tarde, en torno al año 1000, 
había de alcanzar su máxima fuerza entre los germanos cris¬ 
tianizados. En el mito de Baldui se trasluce, sí, como dice 
Nordal, una esperanza de la religiosidad germánica pagana que 
alivia un poco la tenebrosa perspectiva del fin de Jos tiempos: 
la esperanza de una renovación después de la catástrofe; pero 
esta esperanza no podía convertirse en el rudimento de una 
religión mundial, porque este renacimiento no aparecía en modo 
alguno como dependiente del comportamiento de los hombres. 
La consciencia de la meludibilidad del fin sólo trasciende como 
exhortación a la disposición heroica, no como motivo para la 

un W Hunke, Sie schufen da s Schicksal Germamen» (1942) 

170 En este motivo no hay que ver una resonancia esencial del 
mito germánico del origen de los enanos a partir de las entrañas del 
cuerpo del gigante primordial 

1 1 Weltiverden und Weltvergehen tn der altgermamschen Sage, 
Dichtung und Religión Hess B1 f Volkskunde» (Í940). 
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conversión del ánimo. Esa postura es la que impide que se 
fundan los muchos motivos soteriológicos, totalmente inconexos, 
que se presentan no sólo en los cuentos populares alemanes 17J 
(la Hermosa Durmiente del Bosque), sino también en la época 
heroica (Swipdag, resurrección de las walkirias, viaje de Her- 
modr a los infiernos), especialmente en la forma del «exorcismo 
heroico» (Hubner), motivos a los que podrían añadirse el mito 
del dios de la vegetación que mueie y resucita, el autosacrificio 
del rey y el sacrificio humano en las épocas de calamidades. 
¿Cómo se explica que todos ellos unidos no tuvieran como con- 
secuencia un desarrollo de la religión germánica hasta conver¬ 
tirse en una religión de salvación? 

La explicación de este hecho es fácil de encontrar. El que 
en la religión germánica broten en tal abundancia los motivos 
de esta clase, mientras que en la religión china típica no se 
encuentran smo muy lara vez, está en relación con algunos ras- 
gos marcadamente mistéricos de la antigua religión germánica, 
rasgos sobre los que hemos de volver a hablar. El que, pese a 
todo, resultaran infecundos, es decir, no dieran origen en la 
religión germánica a ninguna idea sotenológica auténtica, es 
una consecuencia de la carencia de los germanos de una noción 
ética de pecado. Podría desde luego preguntarse por qué, st lo 
decisivo es la presencia de la noción ética de pecado, la reli¬ 
gión china, que conoce el pecado como desviación humana del 
Uio, de la ley del mundo, no maduró tampoco hasta convertirse 
en una religión sotenológica. La explicación nos la da aquí el 
que esta noción de pecado está inserta en una concepción del 
mundo en líneas generales optimista, nada trágica (Alf. Weber). 
En cambio, entre los germanos la noción de la culpa (mágica), 
que trae consigo una aminoración y pérdida de la prosperidad 
de la sippe, va ligada a la disposición a afrontar el destino ya 
dado y a la inclinación a porfiar con la propia culpa. En uno y 
otro caso, la creencia en la redención queda ahogada en germen, 
pero por razones totalmente distintas. La comparación de estas 
dos nociones de pecado con la evolución de esta misma idea 
entre los pueblos naturales no es posible, porque esta evolución 
—que es, sin duda, mucho más rica de lo que creyó Mosbach 
(1934)— todavía no ha sido estudiada en todos sus aspectos. 
Pero al menos, a la vista de la concepción de pecado de los 
pastores nómadas, habtá que adoptar una postura de reseiva 
ante la afirmación de que la noción china era, a diferencia de 
la germánica, típica de una alta cultura, pues es mucho más 
probable que también ella esté especialmente relacionada con 
una forma de pensar primitiva, de estructura patriarcal y urá¬ 
nica. La noción de pecado específicamente germánica, ligada 

172 y ANACKER, VerZauberung und E ilosung mi deulsthen Volks* 
marchen (Komgsbeig 1941), y W Laiblin, Symbole d^r Erlosung und 
Wiedergeburi tm deutschtn Marchen «Ztb f Psychotherame» 15 

(1943) 93ss 
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más bien a una religiosidad ctómca, no se expiesa plenamente 
en la palabra Sunde (pecado), que está relacionada con sem (ser) 
y no con sondern (separar) ni suhnen (expiar) 17 , y significa, 
sin duda, él ha sido. La forma del arrepentimiento de los anti¬ 
guos germanos viene determinada por esta noción de pecado; 
como demuestra el comportamiento de la mujer de Rógnwald 
Lodinsson, cómplice de un asesinato con incendio, no es apenas 
otra cosa que una automortificación obsesionante sin fuerza ex¬ 
piatoria. Donde sí que hay sitio para la idea de expiación es en 
el mundo de la venganza, que, a diferencia de lo que ocurre 
entre los chinos, entre los germanos es marcadamente religiosa. 
La divergencia en la noción de pecado tiene su razón más pro¬ 
funda en el diferente grado en que en los dos pueblos la reli¬ 
gión y la moralidad se penetran mutuamente. La religiosidad 
china realiza en primer término la idea del bien. La religiosi¬ 
dad germánica, por el contrario, aunque desde luego no pueda 
tildarse de mera piedad de lo útil, en el fondo sí que estaba 
orientada a la obtención y conservación de una vida «próspera», 
prosperidad que era más un concepto mágico que un concepto 
ético. El más profundo ethos del paganismo germánico —el que 
los hombres hubieran de ayudar a los dioses en la lucha final 
aunque ésta se llevara a cabo sin esperanza de victoria— radi¬ 
caba, más que en la religión, en el ideal del honor. Esto era lo 
que quería decir A. Heusler cuando afirmaba que la moralidad 
germánica era independiente de la religión. Quizá sería mejor 
decir que el factor que menos importancia tenía en la determi¬ 
nación de la moralidad era la religión. Desde luego, esta afir¬ 
mación no sería tan inexacta como el pretender, aplicando sin 
ninguna crítica la separación kantiana de la religión y la moral, 
que la postura china ha de ser considerada como moral, pero 
no como religiosa. Efectivamente, en lo esencial consiste en la 
respetuosa obediencia del tao celeste, y en este sentido es total¬ 
mente religiosa; sólo le falta la vivencia de la necesidad de re¬ 
dención, y esta falta es una consecuencia de su nunca interrum¬ 
pida confianza en el mundo. La relativa superioridad de la 
moralidad germánica sobre la religión debería ser verificada más 
detenidamente, teniendo en cuenta la evolución total de ambas 
magnitudes entre los pueblos naturales. Allí donde encontramos 
las formas para nuestra sensibilidad más ricas de nobleza de 
alma, como es el caso entre ciertos pueblos de Norteamérica, la 
relación de la religión y la moiahdad es nTs parecida a la ger¬ 
mánica que a la de aquellos pueblos en los que el idealismo se 
desenvuelve en costumbres mágicas. En otro ejemplo que nos 
ofrece el mundo germánico, en la costumbre extraordinariamen¬ 
te cruel de la venganza de sangre, que a veces acababa con 
sippes enteras, las acciones de fundamento mágico involucran 
un heroísmo tiágico, del que la magnanimidad de la imagen de 
los dioses es reflejo y no origen. También allí se da una relativa 

l ~‘ E ScHRODER: «Z. f. vergl. Sprachforschg.» 56 p 106ss. 
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independencia del ethos y la magia, pero al mismo tiempo nos 
hallamos ante uno de aquellos fenómenos de adherencia que 
constituye una diferencia no pequeña entre el paganismo ger- 
mámco y el chino. Una modalidad de pensamiento ética y otra 
mágica, con origen quizá en elementos diferentes de población, 
se extrema en forma fatal. La situación es tal que exige una 
liberación; pero, sin embargo, no deja que prosperen entre los 
motivos sotenológicos que brotan, más que los de la creencia 
en los dioses de ia vegetación que mueren y renacen, e incluso 
éstos los vuelve a ahogar con su exigencia de una postura dis- 
puesta a aceptar la catástrofe. Si, pese a todo esto, llega a triun¬ 
far un pensamiento en torno a la divinidad en el sentido de la 
creencia del dios redentor, ello liberará fuerzas de gran valor 
configurativo. 

Desde aquí se nos abre el camino para la comprensión del 
hecho, no menos paradójico, de que la religión nacional ger¬ 
mánica esté próxima a aquella forma peculiar de religiosidad 
que en los ritos de la fertilidad celebra el misterio de la muerte 
y la vida, religiosidad que se llama mistérica y que desembocó 
en formas propagandísticas no proféticas con rasgos de religión 
universal. La sobriedad racional de la religión china le impidió 
desarrollar los aspectos mistéricos de la religión agraria. Pero 
tampoco la religión germánica puede contarse entre las religio¬ 
nes mistéricas ya propagandísticas. En sí misma tiene en prin¬ 
cipio un cierto parentesco esencial con las formas primitivas de 
todos los cultos mistéricos posteriores, parentesco que pi ocede 
del estrato primitivo europeo occidental de la religión de los 
Wanen, y que, por tanto, se expresa especialmente en el culto 
de Freyr y en el mito de Baldur. Si se quiere hablar de «mis¬ 
terios germánicos», no se debe desplazar el centro empírico del 
complejo mistenal, del que parte E. Heme en su comparación 
de los misterios germánicos con los misterios griegos (Dussel¬ 
dorf 1878). Esto es lo que ha olvidado O. J. Hartmann (Tat 
[1936] p.734ss) cuando pone en el centro de su noción antro- 
posófica de misterios la facultad de profetizar (con la que él 
casi identifica toda la religiosidad germánica), que en realidad 
no debe confundirse con los cultos mistéricos ni considerarse 
como su causa original. Pero si, a pesar de todo, Hartmann 
permanece también en este punto en un plano científico serio, 
en cambio la interpretación que Uhli hace de la mitología ger¬ 
mánica como historia mistérica (Germamsche Mythologie ais 
Mystenengeschichte) es pura fantasía y exageración. Un estudio 
que R. Stemer dedicó a este tema 174 lo consideraremos más 
adelante, cuando nos ocupemos especialmente del cristianismo. 
También K. Prumm ha tratado en su inteligente sinopsis del 
complejo mistérico con inclusión de su trasfondo etnológico de 

171 Baldurmythus und Karfreitaqsmystenum (1930). Sobre las rela¬ 
ciones con los misterios ajenos a los germanos probadas en la vasija 
de oro de Pietroassa, cf. «Eranos Jb.» (1939) 231ss. 
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las formas ya citadas de la religión germánica, y, por las razones 
a que anteriormente hemos aludido, las ha llamado «misterio- 
formes» (Handbuch p.352ss). La concurrencia de influencias del 
Mediterráneo y del Asia Anterior, y quizá también de la poste¬ 
rior cultura occidental como eslabón de unión a este respecto, 
se evidencia también en el hecho de que la religión mistérica 
propagandística que más interés despertó entre los germanos no 
fue el culto de Mithra (Clemen : ARW, 1937), que era aquel 
en el que las fuerzas indogermánicas tenían más importancia, 
sino el culto de Isis. Si es cierto que no puede considerarse 
como demasiado elocuente el hecho de que un sobrino del prín¬ 
cipe de los alamanes, Chnodomar, que se llamaba Serapio, fuera 
sacerdote del culto de Serapis, emparentado con la religión de 
Isis, no lo es menos que la identificación que los romanos, tan 
expertos en asuntos de misterios, hicieron de la diosa madre 
germánica con Isis, debe basarse en la observación de rasgos 
comunes muy destacados entre este aspecto de la religión ger¬ 
mánica y los fundamentos del culto de Isis, de forma que no 
puede extrañarnos el que este culto pudiera despertar el interés 
de los germanos. No faltan del todo las razones para creer que 
el vestido de plumas de Freya guarda relación con un motivo 
de Isis, tal como está representada en el sarcófago de Tut-ankh- 
Amon, y que el velo de Nerthus está igualmente relacionado con 
el de Isis 17 Pese a lo cual, es desde luego posible que los sím¬ 
bolos cultuales «de la diosa germánica Isis» 17 °, como la diosa 
misma, sean relativamente independientes y tengan rasgos es¬ 
pecíficos. 

Todavía más clara es la relación que con los misterios guar¬ 
dan los fundamentos de otro estrato de la religión germánica, 
estrato muy especializado, al que Prürnrn llama también «mis- 
terioforme»; dado su proceso de difusión, podría establecerse 
incluso una comparación, aunque lejana, con los cultos propa¬ 
gandísticos. Los elementos mistéricos con que está relacionado 
no proceden, como el culto de Isis, del Sur, sino del Este, del 
sentimiento vital del culto tracio de Dionysos. La figura del 
dios supremo de esta tendencia no se parece a la de Dionysos, 
sino a la de Hermes 177 , y si pudiera aceptarse la reconstrucción 
que H. Eibl hace de una religión de Hermes, que en la época 
imperial se habría hecho notar en muchas ocasiones como una 
corriente de gran trascendencia, y de la que el hermetismo 
gnóstico filosófico no sería sino una forma secundaria, Wodan 
tendría dentro de esta corriente el carácter de un Hermes tras¬ 
puesto a lo germánico, y que representaba un heroísmo pene¬ 
trado de elementos diomsíacos. Sólo la competencia de la reli- 

17 ' Alfr. Jeremías, Der Schleier von Sumer bts heute (Leipzig 
1931). 

176 K. K. RlJPPEL : «Germamen» (1940). 

177 Sobre la interpretación de la religión de Wodan como un herme¬ 
tismo diomsíaco vease K. KYNAST: «Nordische Welt» (1937). 
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gión universal, ante la que sucumbió el paganismo germánico 
en su totalidad, impidió que esta oleada religiosa a la que él 
daba nombre uniera a los germanos de todas las tribus en una 
unidad religiosa, del mismo modo que en la mitología literaria 
todos los dioses vinieron a quedar bajo la monarquía de éste, 
y también los miembros de la sippe de los Wanen aparecieron 
como hijos suyos 1 ‘*. 


2. Consideración etnológica de la evolución de la reli¬ 
gión universal en el mundo de los germanos y de los 
indoger manos 


Sólo una de las religiones universales (esto es, de aquellas 
religiones que ni están genéticamente ligadas a un pueblo ni 
contienen elementos étnicos primordiales, a no ser los que se 
hayan introducido como fruto de una asimilación posterior), a 
saber, el cristianismo, ya entonces ampliamente escindido, se 
esforzó por ganarse, y se ganó en efecto, a los pueblos germá¬ 
nicos. A ello es a lo que en primer término se debe el que no 
se hayan conservado tribus primitivas de los antiguos germanos. 
Esta forma de lo religioso que tanto éxito alcanzó entre los 
germanos había tenido origen entre el primer resplandor del es¬ 
píritu universalista en el campo de la religiosidad, del que es 
inseparable la aparición de Zarathustra y Buddha, y el bélico es¬ 
tallido de la hasta ahora última de las religiones universales, el 
islam. En el momento del nacimiento del cristianismo, los, ger¬ 
manos se encontraban a comienzos del último tercio de su época 
pagana. Su creencia en un dios ommrregente, que especialmente 
entre los irminones había llegado a adquirir fuerte relieve» es" 
taba en aquel momento bajo la influencia del culto romano de 
los emperadores 17<l , y el cuñado del héroe de la libertad, Armi- 
nio, ejercía funciones sacerdotales en el culto que en Colonia 
se tributaba al emperador Augusto. 

El primer contacto con el cristianismo se trabo del mismo 
modo. Desde el Sudeste llegó el arnamsmo sirio-griego, y desde 
el Sur, desdibujado ya por su contacto con la cultura romana, 
el catolicismo. Primero se impuso entre los germanos un tipo 
de religiosidad que acentuaba la monarquía universal de Cristo 
—al mismo tiempo como un símbolo triunfante de una orien¬ 
tación artística antropomorfa, y con ello también de una especie 
de humanismo—, y después fue, perfilándose, en gran parte 
como efecto de la creciente tensión nacional que oponía a los 


175 Sobre las irradiaciones del mito de Wodan en el mundo eslavo 
v ase L. KRETZENBACHER : «Joanneum» 3 (1941). Como la mas prnm- 
uvi de las raíces parciales, la «fascinación» de Odin (que es la causa 
de la equivocación de Gylfis), especialmente como Svidnr, podría estar 
m contacto con la del dios áitico del viento. noant 

179 W. MaTTHES : «Vorgeschichte der deutschen btamme» I 

M9. 
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lómanos y a los germanos, la oposición entre los protestantes y 
los católicos. Como H. Frick ha demostrado, esta oposición ha 
llegado a formarse también en otras religiones universales autó¬ 
nomamente, aunque siempre sobre la base de una problemática 
general fundada en la esencia misma de las religiones univer¬ 
sales ; pero en ningún otro caso ha alcanzado tales proporciones 
ni ha estado animada por un tal impulso hacia la propia auten¬ 
ticidad (Pmsk) e interioridad (Cl. M. Hofbauer). Pero también 
este protestantismo resultó ser, en forma peculiar, un lazo de 
unión entre los pueblos. Mientras que, según Herwegen, en los 
órganos eclesiásticos católicos de comienzos de la Edad Media, 
y especialmente en los benedictinos, se llegó a una grandiosa 
fusión del espíritu romano con el germánico, dentro de la Re¬ 
forma tuvo origen una fusión mucho menos mística del espí¬ 
ritu germánico con el galo y el romano: el calvinismo. Por el 
incremento dado al componente profético del cristianismo, esta¬ 
ba emparentado con el islam, en el que el profetismo se había 
desarrollado hasta conformarse en una religión universal propia. 
Pero ésta no ganó para sí más que parte de los pueblos indo¬ 
germánicos del Sudeste, entre ellos los primitivos kafir arios; 
de los germanos afectó sólo ■—sin conquistarlos-— a los que 
más se habían internado en el Sudoeste, y que estaban ya cris¬ 
tianizados. 

En el umbral del siglo XX, cuando las posiciones medievales 
del cristianismo parecían definitivamente perdidas, todo daba 
la impresión de que su destino, como lo había profetizado un 
autor romántico, había de decidirse realmente en Alemania. 
Porque los alemanes fueron empujados a un experimento de 
resurrección nacional religiosa similar al shintoísmo político del 
Japón, pero sin verdaderas raíces en el pasado germánico. Pero 
los demás pueblos germánicos se opusieron con fuerza incom¬ 
parable a esta política religiosa, que también en Alemania pro¬ 
vocó oposición, e incluso la principal y más eficaz de las opo¬ 
siciones. A nadie se le ocurrirá hoy pensar que se tratara de 
una rehabilitación espontánea de los restos del antiguo comple¬ 
jo germánico, aunque desde el romanticismo se estaba inculcan¬ 
do a la juventud una imagen poco fiel a la verdad, pero atrac¬ 
tiva, de intención política, de ia religiosidad de sus antepasados 
paganos. Desde luego, para un intento de tal género, la religión 
germánica antigua, la verdadera, era mucho menos adecuada 
que el paganismo japonés. Pues le faltaban precisamente los 
motivos segregaciomstas del shintoísmo, la doctrina del propio 
país como país de los dioses y de la propia raza como raza 
divina en la que la monarquía había sido estatuida por un vás- 
tago de los dioses. Además, el parentesco que unía a la religión 
germánica con la religión romana de Júpiter era mucho más 
original y profundo que el que unía al shmtoísmo japonés con 
la religión nacional de la alta cultura china. Pues hay varias 
razones para creer que las raíces de la creencia en Irmm, la 
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más próxima a las ideas romanas sobre el imperio universal, 
hay que buscarlas en las cercanías de aquella comarca en la 
que en otro tiempo, antes de su emigración hacia el Sur, tenía 
su patria el grupo latino de los itálicos 18 °. También es ms^ 
tructivo hacer notar que aunque en el Nihongi, una de las 
fuentes más antiguas de la religión japonesa, se habla del bu- 
dismo (diciéndose fc:. 19^ que Buddha había profetizado que su 
doctrina se extendería también hacia el Este), éste, aunque 
había llegado seiscientos años antes al Japón, no había ejercido 
todavía ninguna influencia sobre la mitología, pese a que los 
japoneses le debían el conocimiento de la escritura. En cambio, 
los especialistas más autorizados creen que en aquellos estratos 
del Edda, cuyo origen preliterario está suficientemente demos- 
trado, se pueden encontrar ya formas y frutos cristianos (incluso 
Ciernen, tan reservado siempre, se adhiere a esta tesis) lsl . La 
influencia del cristianismo sobre el alma germánica se hizo 
pronto notar poderosamente (G. Flade). Inútil sería buscar en 
el budismo japonés un ejemplo de mutua penetrac’ón del espí¬ 
ritu nacional con el de la religión universal como el que entre 
los germanos nos ofrece el Heliand; el que más de mil años 
después del primer contacto, que en el aspecto cultural fue 
desde un principio muy fecundo, las creencias budistas fueran 
sometidas, en el budismo zen y en el budismo mchiren, a 
transformaciones tan completas como las que suponen la disci¬ 
plina militar de los samurai y el fanatismo nacional y el que 
en el cristianismo germánico no haya nada que pueda paran¬ 
gonarse con estas transformaciones, no demuestra, sin más, una 
oposición natural de ¡o germánico a lo cristiano, sino sólo que 
los germanos se ocuparon desde un principio mucho más a 
fondo del más íntimo núcleo de la religión universal cristiana. 
En el Japón, fecundidad puramente cultural y simplista trans¬ 
posición del budismo a lo nacional; en el mundo germánico, 
primero, resuelta aceptación del cristianismo, y luego, una lucha 
porfiada con su contenido. De acueido con esto, también la evo¬ 
lución del cristianismo en el mundo germánico es desde un prin¬ 
cipio totalmente distinta a la evolución del budismo y de ciertas 
escuelas budistas en el Japón. Pero aquí no podemos detenernos 
por más tiempo en este punto. Digamos sólo que una compene¬ 
tración tan profunda de los elementos de la religión universal 
y los de la religión nacional como la que tuvo lugar entre los 

180 Desde el punto de vista de li prehistoria» la ausencia de poblar 
mientes en la parte oriental de Westfalia (Ebert, ReaVexikon f. Vor- 
qeschichte 14 p 292) precisamente en la tpoca en que podría haber 
comenzado la migración de los latino-falíseos, tiene importancia, por-* 
que, en el caso de que este grupo procediera de la región citada, se 
podrían explicar no sólo las coincidencias del culto de los hcrminones 
con el latino antiguo, sino también b's notables rasgos comunes que 
en las expresiones referentes a asunto,» marítimos hay entre los ger¬ 
manos y los itálicos (f fondo megalítico f ) 

181 Der Etnjluss dts Chnstentums auf andere Rehgionen (Leipzig 
1933). 
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germanos de época cristiana (y que en algunos puntos traspasa 
los límites de lo espiritualmente permisible, ascendiendo incluso 
hasta la esfera de lo ritual) y una fecundidad como la que carac¬ 
terizó al alma germánica cristianizada, manifiesta en el continuo 
nacimiento de nuevos usos populares, no tiene parangón ade¬ 
cuado m en China 1S2 m mucho menos en Japón. No puede 
consideiarse como tal el Ryobu-Shmto, pues las formas mixtas 
de este sistema eran todas inorgánicas y en gran parte también 
artificiosas, fruto de una especulación, en tanto que aquellas 
fusiones germano-cristianas se produjeron ingenuamente, pues el 
pueblo se mantuvo tenazmente alejado de todos los intentos 
directos de introducir el nacionalismo en la Iglesia. 


3. Religiosidad germánica y religiones universales no 

cristianas 

Y con esto hemos de traspasar nuestra atención del campo 
puramente empírico de lo histórico al campo de los problemas 
que plantea la relación de la esencia de la religiosidad germá¬ 
nica con las distintas religiones universales, y la de éstas con la 
religión germánica antigua. 

El que comencemos con el budismo se explica por el hecho 
de que éste, o por lo menos su forma primitiva filosófica, tiene 
sus raíces todavía en la época del origen de la más temprana 
religión universal y por el de que, bien que nacido en los límites 
entre los arios y los habitantes autóctonos del nordeste de la 
India (KoPPERS: «Anthrcpos», 1921-22), en su primera fase 
representa en conjunto una forma de la evolución de la vida 
espiritual de los mdcgermanos orientales. Fruto de la «incompa¬ 
rable lucha victoriosa» —esta expresión se encuentra en el Brul»- 
majalasutra — del hijo de un príncipe, personaje de tempera¬ 
mento nada profético (relacionado por su padre con Pótala en 
Smdh y por su madre con Nepal), esta doctrina adopta ya en 
su patria la forma de una religión universal favorable a la cul¬ 
tura (budismo asoka), y luego, fructificada por el helenismo, 
se convierte, en las regiones marginales de la alta cultura del 
Asia oriental, en una religión universal con dioses misericordio¬ 
sos y creencia en un paraíso trascendente, y consigue incluso 
atraerse en Murtuq y en Turfan, en el Turquestán oriental, a 
un pueblo, los tocarlos, que, a juzgar por su lengua, eran indo- 
germanos occidentales. Germama estaba demasiado alejada de 
aquellas regiones como para que antes de que en el siglo XIX 
fueran conocidas las fuentes —momento en el que el budismo 
sí que encontró adeptos en Occidente, y no en último término 
en Alemania (como Bertholet, Falke, Gennnch, A. Gotz, Slep- 
cevic, Witte)— hubiera sido posible un contacto digno de men- 

is 2 w Grube : «Globus» 63. 
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ción. La opinión del barón v. Ow 18J , según el cual en el culto 
de Adibuddha, en el Tibet, por una parte, y por otra, en el 
wodanismo, se conserva el recuerdo de un espíritu reformador 
de la religión indogermánica primordial llamado Hom, resulta 
imposible de sostener, dado que no puede demostrarse que esta 
figura se esconda tras de los sacrificios hauma. En cambio, hay 
pruebas de que ya los germanos paganos conocieron la plástica 
budista y que, especialmente los vikingos jom, gustaron notable' 
mente de ella. Y, al decir esto, pensamos menos en el informe 
de D. A. Mackenzie 184 que en las conferencias de E. Heydt, 
quien en un pequeño colgador de bronce encontrado en Ose- 
bergschiff ve «el tipo de una cabeza de Buddha traspuesto a la 
sobriedad y frialdad nórdicas, de rasgos schopenhauerianos», así 
como en las figuras que mencionaban H. Keiter 18 ’, figuras que 
recuerdan las de Buddha, y que han sido encontradas con relativa 
frecuencia en Suecia, en Haithabu y precisamente en la región 
de la antigua fortaleza de los jom, donde, según el punto séptimo 
de las leyes de los vikingos, estaban prescritos el celibato y la 
vida sin mujeres 1S6 . Pero no parece procedente el suponer tras 
este celibato militar una influencia budista. Precisamente la re- 
nuncia al mundo que a Wodan atribuye R. Wagner es totalmente 
opuesta a las ideas germánicas. La decidida oposición del bu' 
dismo al renacimiento, la estimación de la vida como dolor y 
el esfuerzo por alcanzar el nirvana tal como lo define el budismo 
pali, así como la baja estimación de la mujer en razón de su 
mayor proximidad a la naturaleza, contradicen la esencia del 
alma germánica de tal modo, que no podría comprenderse una 
simpatía de los antiguos germanos por el budismo primitivo. 
Tampoco los sepulcros de los dos godos que se han hallado en 
un templo budista cerca de Bombay 187 constituyen una razón 
suficiente para concluir la existencia de dicha simpatía (sobre 
las relaciones de los germanos con el Asia aria véase W. AndeR' 
son [«Germanien», 1934, p,146ss] y O. Schrader [ZDMG, 
1934, p,185ss]). 

Tampoco puede demostrarse que los germanos conocieran 
ya la predicación primitiva de otro conato de religión universal, 
éste todavía más antiguo, el zoroastrismo, con su característico 
dualismo y con su exhortación escatológica a la lucha de la luz 
contra la oscuridad. Desde luego, los Gathas (Schaeder : ZDMG 
[1940] p.399s) recuerdan, por su estilo profético, la Voluspa, 
y hubiera sido fácil que, de ser conocidos, hubieran encontrado 
un suelo propicio. Pero el dualismo germánico era, como es 
sabido, físico y no moral, sin que sea posible reconocer en él 

185 Brahmán und Wodan. indo germams che Zusammenhange (Re- 
gensburg 1915). Recensión de Walk . «Anthropos» (1939) 443. 

1S1 Buddhtsm m Prehisbonc Bntam (1890). 

1H5 «Rasse und Kultur» 3 p.189. 

188 F. O. BüSCH-G. Ramlow, Deutsche Seeknegsgeschtchte (Gu- 
icrsloh 1940) p.78. 

187 Sten Konow : «lournal Royal Asiat. Soc.» (1912) 379ss. 
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rastros de un incipiente pi oceso de desarrollo ético. Reitzenstem 
ha intentado poner en relación con una forma posterior del 
7 oroastrismo, a saben con el maniqueísmo, el abundante conté- 
nido escatológico de la mitología germánica. Pero la discusión 
crítica a que [an de Vries (II 416ss) somete este problema hace 
que los argumentos de W. Peuckert (ARW, 1935) resulten poco 
convincentes. De todos los componentes del zoroastnsmo, es 
precisamente aquel que a través del gnosticismo lo convirtió en 
religión universal, a saber, su radical hostilidad al cuerpo, el que 
menos favorables presupuestos podría encontrar en el pensamien¬ 
to de los antiguos germanos, en quienes no es posible constatar 
ni siquiera la existencia de una cierta sensibilidad para los pro¬ 
blemas que plantea la oposición cuerpo-alma tal como ellos 
podían conocerla a través de sus vivencias oníricas del éxtasis 
y de las visiones. Según K. Priimm (Handbuch p.613), la reli¬ 
gión germánica antigua experimentó la influencia de una ten¬ 
dencia gnóstica, pero en todo caso ésta no trajo consigo ningún 
esfuerzo por superar la materia, y si fuera posible demostrar la 
afirmación de Planitz de que los albigenses encontraron mayor 
número de adeptos en los restos de los visigodos, entonces habría 
que admitir que las razones decisivas de esta adhesión habrían 
sido, además de las políticas, otras de carácter místico, radicadas 
en el gnosticismo tardío. Del mismo modo, no fue tampoco una 
íntima repugnancia de los germanos ante la idea de mérito la que 
determinó su adhesión al protestantismo, pues precisamente si 
la Iglesia medieval dio tan gran importancia al mérito religioso, 
ello se debió no en último término a la preferencia de los ger¬ 
manos por una religión de justicia, preferencia que los denuncia 
como emparentados con los celtas. Así, pues, lo mismo que en el 
primer caso no fue decisivo el parentesco de las creencias ger¬ 
mánicas con las iranias, en el segundo no puede decirse que 
entrara en colisión el alma germánica y un rasgo mercantil (espe¬ 
cialmente semítico) del catolicismo. 

El secreto del proselitismo judío y del islam, las dos religiones 
universales nacidas en el mundo semita y ligadas a él a lo largo 
de toda su historia —para compararlas con la religión germáni¬ 
ca—, reside en su origen, que está en el profetismo 1<,s . En la me¬ 
dida en que éste predica el ethos como exigencia divina, está 
relacionado con una especial idea de Dios, que no puede carac¬ 
terizarse simplemente de ammista-voluntarista l8, t sino que ade¬ 
más es imaginado como esencial y originariamente desligado de la 
naturaleza. En cambio, el centro de gravedad de la idea germánica 
de Dios estaba en un voluntarismo con rasgos ammistas y mito¬ 
lógico-naturales, mientras que del conato de religión universal 

188 Sobre esto, Al Closs, WZKM (1938) 281s 

188 Vcanse en Preüss-Thurnwald (Lehrbu^h der Volkerkunde 
[Stuttgart 1939] p 66) hs objeciones etnológicas a esta conexión estable¬ 
cida por la teología evangélica. A Vlidimiro, descendiente de los vi¬ 
kingos, le separaban del islam solo los placeres del vino, y de los 
judíos, en cambio, su desaparición como pueblo. 
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más puramente indogermánica, a saber, del zoroastrismo, puede 
decirse con razón que estaba mucho más próximo a aquellas reli¬ 
giones universales semíticas. Frente a ello, en la predicción del 
futuro del profetismo germánico corresponde un lugar importante 
a la revelación de la voluntad divina, comprendida como una co¬ 
municación de lo que está en trance de ocurrir y puede ser em¬ 
prendido con perspectivas de éxito. Además, las ideas de la rela¬ 
ción con la deidad como libre seguimiento y amistad, y más en 
general la de la fe como acto de confianza (la antigua palabra 
germánica para decir fe es trua, relacionada con vertrauen, con¬ 
fiar), ideas que ya entre los germanos paganos habían tenido gran 
fuerza, están en una relación que no puede considerarse como 
no esencial con la postura religiosa fundamental de aquellas re¬ 
ligiones proféticas. El que entre los germanos hubiera más pro¬ 
fetisas que profetas, no constituye una diferencia absoluta, pues 
las profetisas que predicen el futuro (aunque no lo determinen) 
no faltan tampoco totalmente en el profetismo de la religión is¬ 
raelita. Incluso el motivo de que los hombres deben ayudar a los 
dioses se concilla perfectamente con la idea de Dios de las reli¬ 
giones universales semíticas, pues, por ejemplo, en la sura 61,14, 
las gentes de Yatrib son llamadas auxiliadores de Allah, aunque, 
desde luego, esto está dicho en un sentido distinto del mito 
germánico, según el cual los dioses, en la lucha final, necesitan 
de la ayuda de los hombres. Pero, aunque lejana, se da aquí 
una similitud que no se encuentra ni mucho menos por doquier, 
y que no es puramente casual, pues está unida a otros fenó¬ 
menos de convergencia. También la aparición de las ideas de 
la selección y de la fiducia en aquellas regiones cristianas en las 
que los elementos germánicos habían ejercido una influencia 
constitutiva y esencial puede interpretarse como otra manifes¬ 
tación de este paralelismo religioso, que, aunque paradójico, no 
resulta totalmente incomprensible para quien no introduce una 
escisión innecesaria en la humanidad. Los germanos habrían 
aceptado el ethos patético del Antiguo Testamento con más faci¬ 
lidad que el del Nuevo, y en este sentido puede decirse que la 
importancia que la religiosidad del Antiguo Testamento cobra en 
el cristianismo anglosajón primitivo, y posteriormente en algunos 
movimientos reformadores, estaba condicionada por la estiuctura 
del alma germánica. 


4. La relación interna del alma germánica 
con el cristianismo 

El manantial de lo umversalmente religioso en el cristianismo 
es el amor de Dios, el motivo de la intervención personalísima 
de Dios en el hecho de la salvación, en el rescate de la huma¬ 
nidad, que, arrogante, se había separado por sí misma de la 
divinidad. Esta forma de pensar, que sólo superficialmente se 
jniece al krisnaísmo menos ario, resultaba en un principio a 
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los germanos todavía más extraña que la profética. Especialmente 
el motivo, específico de las ideas sotenológicas cristianas, del 
autoabandono del mismo dios, más bien ejercía una influencia 
distanciadora que una gran fuerza de atracción. Así ocurrió que 
el acceso de los germanos a esta doctrina sólo fue posible a 
través de la vivencia de la clemencia de Cristo, y posteriormente, 
en la época gótica, a través de la exaltación de lo que en El 
había de humano, venerando y glorificando ya desde el Heliand 
el corazón del Redentor. Desde luego, el pueblo llegó por sí solo 
a esta postura, sin que le fuera impuesta por la Iglesia, aunque 
no por ello es posible ponerla en relación con la veneración del 
corazón, como símbolo de la tierra madre de época pagana 19 °. 
En cambio, para los germanos no era mucho más admisible la 
idea de que Dios pudiera hacerse hombre que la de que los 
hombres pudieran convertirse en dioses. Ahora bien, hubo espe- 
cialmente un punto en el que el contacto con las ideas soteno- 
lógicas cristianas se reveló fecundo. Nos referimos a los reyes, 
que, relacionados más bien con e! mundo de los Wanen, se 
sacrificaban por el bien común, y a la figura de Baldur, en la 
que quizá nos hallamos ante una mitificación de estos sacrifi¬ 
cios rituales del monarca. En la medida en que puede aceptarse, 
el paralelo, desde luego demasiado confiado, que Guardini en 
Schildgenossen (1935, p.97ss) establece entre Baldur y Cristo 
se basa sobre esta suposición. El que se haya comparado a Cristo 
también con Thor y con Odin, que en realidad habría que con¬ 
siderar como directa y esencialmente opuestos a El, se debe a 
una escasa comprensión de lo más profundo del cristianismo. 
Y, finalmente, podemos también afirmar que, teniendo en cuenta 
la comprensión de los germanos de lo orgánico, de que ya hemos 
hablado en más de una ocasión, y la tendencia, no precisamente 
superficial, que les cultos germánicos tenían a lo mistérico, puede 
que la concepción metabiológica de los sacramentos católicos 
estuviera más próxima al pensamiento germánico primitivo que 
el concepto de gracia del protestantismo, puramente funcional. 
Si se intenta explicar la figura de Cristo en primer término a 
partir de las ideas germánicas primitivas en torno al rey, ideas 
de importancia vital para la sippe, resulta todavía más fácil 
comprender el papel fundamental que, como dice Baetke m , lo 
político desempeñó en el tránsito de los germanos al cristianismo. 
El influjo que simultáneamente ganan las mujeres, y que favo¬ 
rece al cristianismo, está condicionado sin duda, en primer tér¬ 
mino, por el respeto religioso que los germanos sentían por la 
mujer, respeto determinado evidentemente por su íntima reía- 

1 •' 0 K. Weigl, Germanisches Glaubensgut in Rimen und Sinnbildern 
(Munich 1939). 

u » 1 V- asc bibliografía H. Kuhn, Kanig und Volh in der gemía - 
nischen Bekehrungsgeschichte: «Z. f. d. Alten.» (1941), y E. Mu- 
DR AK, Die Einführung des Christeniums bei den Germán en und das 
gtimanische Konigtum (Sigrune 1943) p.2ss. Además, H. NaumaNN : 
«Dt. Vierteliahrschr.» (1939). 
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ción con la naturaleza 192 ; pero hay que tener en cuenta además 
que en ninguna de las restantes religiones universales la mujer 
ha sido objeto de una tan elevada valoración como la que, pese 
a la mentalidad que la sitúa en una posición subordinada, ha 
obtenido dentro del cristianismo, en el que, como símbolo de 
la humanidad que se entrega a lo divino, ha venido a gozar de 
los más elevados honores. Si es cierto que en las creencias rela¬ 
cionadas con las brujas fue degradada hasta convertirse en anta¬ 
gonista del orden de la gracia, al servicio de las potencias demo¬ 
níacas, degradación a que fue sometida entre los pueblos germá¬ 
nicos en unas proporciones que no pueden compararse ni siquiera 
con las que este mismo proceso tuvo en el budismo tibetano, 
no lo es menos que, ya en el paganismo germánico, la mujer, 
precisamente por estar más ligada a la naturaleza, pasó por 
protagonista de la magia negra, como puede observarse también 
en culturas primitivas en las que sobre un matriarcado de dis¬ 
tinto origen étnico se ha superpuesto un estrato patriarcal. En 
el Tibet, donde la gmekokra se opone al monacato predomi¬ 
nante masculino, las creencias en torno a las brujas presentan 
naturalmente otros rasgos. Las brujas son «atadas» por contra¬ 
ofensivas mágicas de gran estilo, y ello explica que no se pre¬ 
senten allí los procesos de brujas que tan frecuentemente tienen 
lugar en algunas regiones de Africa. Y esta afirmación no dejaría 
de ser legítima ni siquiera en el caso de que Goetze hubiera 
podido aducir mejores razones en apoyo de su opinión de que 
la creencia de finales de la Edad Media europea en las brujas 
se debe a una influencia asiática (KoPPERS : «Eranos-Jahrbuch» 
[1944], quien trata de esta opinión en conexión con el problema 
del origen del complejo mistérico). 

Lo hasta aquí dicho nos permite esperar que este tercer 
capítulo, construido de modo etnológico, es decir, como una 
consideración etnológica de las religiones universales en relación 
con el mundo germánico, no esté fuera de lugar. La osadía que 
era necesaria para acometerlo ha sido, siempre que resultó po¬ 
sible, dominada por la prudencia, especialmente en aquellos 
casos en que resultaba inevitable que las conclusiones reflejaran 
la ideología del autor o en aquellos otros en que las ideologías 
habían de ser contrastadas con los hechos etnológicos. 


CONCLUSION 

La religión germánica en la tensión entre la etnogénesis 
y la tendencia a la unificación espiritual de la 
human idad 

Para concluir vamos a intentar ahora, sobre la base de las 
conclusiones a que hemos llegado, lanzar todavía una mirada 

192 K. I<ocH: «Súmmen der Zeit» (1941). 
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al problema mis importante para la etnología religiosa, a sa- 
ber, al problema de la posición de la religión germánica dentro 
de la evolución total de lo religioso, en la medida en que esta 
evolución es la historia de una tensión entre los procesos etno- 
genéticos y el esfuerzo por alcanzar la unificación espiritual de 
toda la humanidad. 

La religión germánica está muy lejos ya de aquel estadio 
inicial en el que es posible que la humanidad formara una po¬ 
blación única, y con ello está muy lejos también del estrato 
religioso que puede haber sido el del primer pueblo primordial 
de la humanidad (véase F. Bornemann, 1938). Nuestro trabajo, 
aun reconociendo de buen grado todos los puntos de vista que 
pudieran resultar favorables a esta tesis, es todo lo contrario 
de un intento de venir en apoyo de la suposición de que los 
pueblos germánicos primitivos, o los indogermánicos, tuvieran 
una religión primitiva del estilo de la de los pueblos etnoló¬ 
gicos más antiguos. En el más temprano estadio religioso etno¬ 
lógico que es posible constatar en el mundo germánico son 
visibles ya los indicios de la fusión, en la población originaria 
del antiguo espacio vital ocupado por los germanos, de ramas 
de poblaciones del estilo de los actuales pueblos árticos, sin 
que en ningún caso pueda pensarse que se trate de una mera 
evolución ulterior de un supuesto estadio primitivo. La presen¬ 
cia, ya en la época inicial de los primitivos germanos, de abun¬ 
dantes gérmenes que más tarde habían de resultar fecundos en 
la formación de numerosas religiones tribales, puede compren¬ 
derse considerando la situación prehistórica a finales de la Edad 
de la Piedra como resultado de una mezcla de pueblos, sin que 
sepamos cómo de la unión de componentes diversos, europeos 
antiguos y euroasiáticos, estos últimos estrechamente relaciona¬ 
dos con los turánidas, llegó a formarse un nuevo pueblo. No 
nos es posible determinar ningún estímulo religioso específico 
que coadyuvara a la formación de este primer pueblo; pero 
más tarde, ya en la era en que entre los pueblos indogermánicos 
orientales y entre los del Asia Anterior nacían las religiones 
universales, dentro de la tendencia a la coalición de las tribus 
en asociaciones culturales de mayor envergadura, aparece entre 
los suevos un tipo anfictiómco que, en una forma que no se 
encuentra en las anfictionías griegas ni en las polinesias, pero 
sí en las latinas (W. Múhlmann), conserva como un recuerdo 
de la época anterior en la que las tribus estaban todavía em¬ 
parentadas. 

Ante la afirmación de que los germanos representan a los más 
puros de los mdogeimanos, nos es preciso adoptar una postura 
crítica de reserva, pues es seguro que los himnos, que nos dan 
testimonio, mucho más elocuente e instructivo, de la evolución 
religiosa de los mdogermanos orientales, es decir, los Vedas y, 
ya en el umbral del pensamiento religioso universalista, los 
Gathas, estaban asociados mucho más íntimamente al tipo de la 
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religión germánica primitiva que lo estaban los germanos con 
su hermetismo diomsíaco heroico de mediados de la Edad del 
Hierro (religión de Wodan). Las tendencias religiosas universa- 
listas podrían brotar e irradiar con más facilidad allí donde la 
religión indogermánica antigua se había conservado con mayor 
pureza, en tanto que entre los germanos, como hemos podido 
constatar, eran vanos los obstáculos especiales que se oponían 
a esta tendencia. 

La toma de contacto de los germanos con la forma cristiana 
de las religiones universales tuvo como consecuencia práctica, 
en último término, el introducir un elemento de disgregación 
entre los pueblos indogermánicos emparentados, siguiendo así 
una dirección opuesta a lo que se llama evolución étnica orgánica 
de las religiones universales ; pero esta oposición no fue total. 
Desde luego, es cierto que el cristianismo no nació en el mundo 
indogermánico y que el zoroastnsmo y el budismo tienen mucho 
más derecho que él a ser considerados como religiones univer¬ 
sales esencialmente indogermánicas. Pero también lo es que hay 
muchas más razones para llamar al catolicismo romano la forma 
de cristianismo encarnada en el latinismo que para decir que 
el arnanismo (influido por la Siria helenizada [Ivanka] y con¬ 
cebido por Ulfila a imagen de la relación filial germánica) es 
la encarnación específicamente griega del espíritu cristiano. Así, 
pues, en la cristianización, que, como es sabido, en Alemania 
coincide con la formación del pueblo, un proceso de dirección 
opuesta a la etnogénesis lleva, paralelo a él, otro que la impulsa. 
Lo primero, porque el cristianismo nació fuera del círculo de 
pueblos indogermánicos y por obra de una personalidad que era 
la menos típicamente nacional entre las de todos los fundadores 
de religiones; lo segundo, porque entre los geimanos, los itá¬ 
licos y el rudimento iranio antiguo de la fe en el Pantokrátor, 
que ejerció su influencia a través de Bizancio, existía una cierta 
unión. 

Desde el punto de vista etnohistórico, parece de la máxima 
importancia el que en el catolicismo romano, basándose en pri¬ 
mer término sobre el Antiguo Testamento, pero también clara¬ 
mente sobre la idea expresada por Virgilio («Tu autem regere 
populus, Romane, memento»), se haya transformado la idea cris¬ 
tiana primitiva de una Ecclesia de judíos y gentiles en el elevado 
pensamiento de una «iglesia de los pueblos». Una difusión de 
las religiones universales que hubiera tenido lugar de acuerdo 
con una estructura étnica estrictamente orgánica, no hubieia 
facilitado la superación de la oposición entre lo nacional y lo 
ecuménico, una de las oposiciones más tenaces que se registran 
en el campo de lo religioso (Anwander), sino que, dada la com¬ 
petencia que se establece entre ellas, más bien hubiera contri¬ 
buido a dificultarla. Limitando a un círculo de pueblos cada 
una de las religiones universales, las diferencias entre aquéllos 
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habrían de incrementarse necesariamente, y esto tendría una in¬ 
fluencia fatal en la conciencia común de la humanidad. Con 
ello, la solución deseable en mteiés del mundo quedaría retra¬ 
sada si no impedida. Pero incluso sin que la diferencia entre los 
pueblos venga a agravarse por la adición de la diferencia entre 
las religiones universales, la solución del problema solo sera 
posible una vez que en el Asia oriental, hoy campo de batalla 
de todas las religiones universales, la lucha se haya decidido a 
favor o en contra del cristianismo. Y decimos esto porque allí 
donde por primera vez se desarrolló, sobre la base de una reli¬ 
gión nacional, un modo de pensar universalista, es donde mejor 
se dan, si los tiempos, por razones de otro género, no resultaran 
angustiosos, los presupuestos a partir de los cuales podría llegarse 
a una compenetración correcta del tipo de religiosidad nacional 
con el tipo de religiosidad universal. Un mundo germánico que 
negara conscientemente su propia ligazón con la humanidad 
sería lo menos adecuado para contribuir a un progreso en esta 
dirección, que se escapa a todo proceder planificado. 


COMPLEMENTOS ETNOLOGICOS 

A la p.279s: Las objeciones que en la importante obra del discípulo 
de Frobemus, E. A. Jensen (Mythos und Kult bet Naturvolkern, reseña 
de Ci.oss: MWAG, 1953), se oponen a la plena adecuación de las 
categorías tradiaonalmente aplicadas en el estudio de las religiones de 
los primitivos, por una parte, no apoyan en absoluto la tendencia a 
separar la religión germánica de los pueblos naturales, y por otra, no 
hacen superflua nuestra problemática, pues estas categorías, en la 
medida en que tienen uní base, se encuentran principalmente, pese a 
todo, en el mundo de los primitivos. 

A la p.326 con referencia a la p.266s: Más próximo a la etnología 
que la diferenciación radical que Harmjanz establece entre todo lo 
auténticamente (nacional» y lo primitivo parece el método de O. Huth, 
quien estudia el objeto de su investigación, a saber, el culto del fuego 
de la tribu, en todos los pueblos del mundo. Pero, al dejarse guiar 
por la idea de que estas formas cultuales pueden en cierto modo ca¬ 
racterizarse como el centro del ritual de una raza «cultural» y al ma¬ 
nifestarse dispuesto a utilizarla como muestra ejemplar de un procedi¬ 
miento etnovalorativo (y, por lo tanto, no simplemente etnológico), 
presupone, en cierto modo, que los pueblos sin escritura entre quienes 
se encuentra el fenómeno «fuego de la tribu» no son en absoluto primi¬ 
tivos (lo que es también el punto de vista de Harmjanz). En la prac¬ 
tica olvida O. Huth que los polinesios están mucho más próximos al 
tipo mediterráneo que al nórdico, y su argumentación fracasa, poique 
el culto del fuego de la tribu no se encuentra con especial perfección, 
como según su tesis debería ocurrir, entre los germanos. En realidad, 
entre estos es más problemático que entre otros pueblos indogermáni¬ 
cos y entre pueblos que no guardan relación ninguna con los indo¬ 
germánicos (vease sobre esto CLOSS, SchutZ'Fesiichnft). 
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A la p.328 con referencia a la p.265: Hemos llegado al problema 
en que desembocan todas las cuestiones etnológicas referentes a los 
germanos y a los indogermanos, de si éstos guardan más estrecha re¬ 
lación con los comienzos de los esquimales o de los ainu; natural 
mente, aquí no podemos hacer otra cosa que mencionarlo en la medida 
en que otros trabajos guardan con el una relación directa. Desgracia¬ 
damente, Bandi no ha expresado todavía su opinión sobre el estudio 
que O. Zcrnes ha hecho de la bramadera, y del que se deduce que 
este importante instrumento cultual de los pueblos naturales se daba 
ya en el noroeste de Europa, en tanto que entre los actuales pueblos 
paleoárticos se encuentra casi exclusivamente entre los esquimales. 
También hubiera sido de desear que se ocupara más detenidamente 
de los que Rust (UrschwetZ, 1948) llama «ídolos» del estrato de 
Ahrensburg. 

A la p.299s con referencia a la p.301s : Puesto que se trata de tres 
componentes, a saber, el sacrificio del cerdo, la fiesta Jul y los ritos 
y símbolos que la acompañan, cuya mutua relación no es necesaria, la 
coincidencia que entre Germama y el Asia oriental existe en el jabalí 
Jul no puede basarse en una casualidad, sino sólo en presupuestos his- 
tónco-culturales; pero para hacer luz sobre este punto sería precisa 
una monografía sobre el sacrificio del cerdo. Los ejemplos que de la 
segunda palabra indogermánica primitiva para decir cerdo, porkos, ha 
reunido Bailey pertenecen sólo al más reciente estrato lingüístico del 
iranio, y, puesto que la significación originaria del porkos es «el que 
hoza», falta la referencia de h palabra al cerdo doméstico. En la mi¬ 
tología, el jabalí no aparece más que como un animal que saca la 
tierra, faltando indicios seguros de un sacrificio del cerdo habitual ya 
en la época inicial de los indogermanos. 

A la p.317s con referencia a la p 282s: Mientras que para los anti¬ 
guos germanos los Wanen se fueron elevando cada vez más al plano 
de lo excelso, el evhemerismo de Snorri y ya antes Jordams presentan 
a los Asen como estrechamente implicados en un plano de vida hu¬ 
mano, lo que indirectamente les caracteriza como grupos de deidades 
inmigradas, pues es imposible comprender este rasgo tan marcado, 
como pretende Schmicder, como si los Asen tuvieran su origen de 
forma especial en el culto de los antepasados. La solución menos arti¬ 
ficiosa es la de considerar que esta estirpe de dioses pervivía en el 
recuerdo como la de los dioses «llegados de fuera» al mundo germá¬ 
nico primitivo. 

El estudio del valor etnohistónco de las sagas indogermánicas que 
tratan de los orígenes y de las migraciones, lo mismo que el estudio de 
la exactitud de los testimonios antiguos sobre la re’igión germánica 
(sobre este punto véase Trudinger, 1918), cae también dentro del 
círculo de problemas del análisis etnológico de la religión germánica 
aquí intentado. 

Partiendo del estado de la investigación actual tal como lo hemos 
caracterizado en la página 277s, D. J. Wolfel, sin previo acuerdo con el 
autor de estas páginas, ofrece en el primer volumen de la presente obra 
una nueva contribución, en muchos aspectos decisiva, al estudio his- 
tónco-cultural de la religión germánica, contribución basada en un 
estrato cultural, el Megalítico, que es seguro contribuyó a formar la 
cultura germánica. Especialmente importantes son los pasajes que tratan 
de la religión germámci (I p.344ss), de los monumentos nórdicos y 
del significado megalítico del sacrificio de los cabellos, del matriarcado 
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y de la monarquía de los celtas (I p.337ss), de las raíces premegalíticas 
de la creencia en el trickster (I p.314s) y del origen de los mitos que 
tratan de luchas entre los dioses en el hipotético estrato politeísta 
primitivo (I p.323), párrafo este último en el que desde luego no tra- 
ta de los rasgos especiales que el mito de la guerra de los Wanen 
presenta en relación con los mitos indogermánicos. Precisamente en 
su oposición, de intento respetada, a las ideas que exponemos en nues¬ 
tras páginas 319ss.324ss.317ss, las tesis de Wólfel son extraordinaria¬ 
mente instructivas. 




Dr. Linda Sadnik, Graz. Dozent de Universidad 

LA RELIGION DE LOS ESLAVOS 
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'CONTENIDO 


Las fuentes.—Estado y problemas de la investigación actual. 

I. La concepción de la divinidad. 

II. Creencias escatológicas. 

III. Formas de actividad religiosa. 

IV. Corrientes no cristianas en los primeros siglos después de la con¬ 
versión. 



LAS FUENTES. ESTADO Y PROBLEMAS 
DE LA INVESTIGACION ACTUAL 


Los esfuerzos hechos en la investigación de lo que otrora 
fuera el mundo de creencias de los eslavos no han dado hasta 
hoy el resultado apetecido. Nuestra mirada no alcanza sino a 
un milenio de historia eslava, y éste lo conocemos imperfecta- 
mente. Por lo que hace a la época más antigua, es decir, a la 
época en que los pueblos eslavos habitaban todavía en su patria 
primitiva en Oriente, hemos de conformarnos con combinar 
etimologías. También los estudiosos L. Niederle 1 y A. Brück- 
ner 2 3 , que a comienzos de nuestro siglo pusieron, por decirlo 
así, la primera piedra de la nueva historia de las religiones 
eslavas, y después de ellos toda una serie de investigadores, el 
último de los cuales ha sido el lingüista checo V. Machek \ 
se han servido de la lingüística como importante ciencia auxiliar 
en la investigación de las creencias religiosas de los eslavos 
primitivos. De etimologías aisladas, algunas muy dudosas, han 
sacado en parte trascendentes conclusiones. 

Lo que sabemos de la religión de los eslavos paganos en 
el momento en que éstos se establecieron en sus nuevos lugares 
de residencia (que en buena parte han conservado hasta la actua¬ 
lidad), se limita a lo que nos narran las fuentes que de la época de 
su cristianización o de una época inmediatamente posterior han 
llegado hasta hoy, y entre las cuales la máxima importancia 
corresponde a los informes redactados entre los siglos XI y XIII 
por los eclesiásticos alemanes y daneses (sobre los eslavos del 
Elba y sobre los eslavos orientales), así como a las crónicas, 
homilías y prédicas rusas 4 . Estas fuentes no nos informan acerca 
del contenido ético de la religión eslava. 

1 L. Niederle, Slovanské staroj&itnosti, odíl kulturní: Zivot stü' 
rych Slovanu (Praga 1916). Traducción abreviada «Manuel de l'Anti- 
quité Slave» 1-2 (París 1923-1926). 

2 A. Brückner, Mitología slowtañska (Cracovia 1918); Mytholo' 
gische Thesen: «Archiv fiir slawische Philologie» vol.40 (1926). 

3 V. Marchek, Essai comparatif sur la mythologie slave: «Revue des 
études slaves» vol.23 (1947) p.48-65. 

4 Repertorios de fuentes: A. BrÜCKNER, Die Slaven: «Religionsge- 
schichtliches Lesebuch», edit. por A. BERTHOLET (Tübingen 2 1926); 
C. H. Meyer, Fontes historiae religionis Slavicae Fontes historiae 
religionum, ed. C. CleMen fasc.4 (Berolini 1931); V. J. Mansikka, 
Die Religión der Ostslaven. I. Quellen (Helsinki 1922); F (olklore) 
V(ellows) C(ommunications) n.43. 
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Es comprensible que, dada la carencia de una tradición, 
falta que se hace notar especialmente en los eslavos del Sur 
—cuyas creencias precristianas sólo nos son conocidas a través 
de una fuente del siglo VI, muy poco explícita (Procopio)—, 
se haya intentado repetidamente llegar, tomando como base la 
difusión de determinadas creencias entre los pueblos eslavos 
actuales, a conclusiones de valor retroactivo referentes a la época 
pagana 5 . Así, recientemente el investigador soviético N. S. Der- 
zavin, partiendo de los usos actuales y de los tradicionales en 
época cristiana de los pueblos eslavos, ha concluido la existen-- 
cia en la religión de los eslavos antiguos de un principio del 
bien junto a un principio del mal, es decir, un dualismo bien 
caracterizado 6 . Pero un tal dualismo fue con segundad deseo- 
nocido a los eslavos primitivos; allí donde en el mundo eslavo 
aparece posteriormente un dualismo, se debe a ideas introdu¬ 
cidas por el cristianismo, aunque en parte pueda remontarse 
a los influjos que en época anterior llegaron desde el_ Irán hasta 
los eslavos occidentales y orientales, pasando a través del Asia 
Menor, Bizancio y los eslavos del Sur 7 . Pero estos influjos ira¬ 
nios (en torno a los cuales se desarrolló desde^ 1925 hasta 1936 
una violenta polémica provocada por los fantásticos trabajos de 
J. Peisker 8 , que concluían la existencia de un zoroastrismo 
entre los eslavos antiguos) no deben atribuirse en ningún caso 
al primero o segundo momento de relaciones iranias. 

Si prescindimos de algunas investigaciones aisladas, sólo des¬ 
pués de 1920 han comenzado los investigadores a prestar aten¬ 
ción a este problema de las influencias iranias (que no son las 
únicas de importancia, pues hay que registrar otras anteriores en 
el tiempo, como las de los germanos del Norte, las de Lituania 
y Prusia y las de los altaicos primitivos). La investigación actual 
ha reconocido la importancia de la recepción del cristianismo, 


5 En la atribución de las creencias actuales a la antigüedad eslava, 
los más autorizados entre los estudiosos actuales creen necesario pro¬ 
ceder con la máxima prudencia; este punto de vista ha sido repre¬ 
sentado entre otros, por lo que hace a los usos y creencias de los 
servio-croatas, por el ex profesor de la Universidad de Praga h. 8CHNÉE- 
weis en su Grundriss des Volksglaubens und Volksbrauches derSer- 
bohroaten (1935) y en Weihnachtsbráuche der Serbokroaten (1925), 
así como por los folkloristas Vl. Cajkanovi6, T. R. D|ord)EVi6, etc.; 
por lo que hace a los búlgaros, por Iv. D. SiSmanov y M. Arnaudov, 
el último de los cuales lo ha expresado sobre todo en sus estudios 
sobre los usos y leyendas búlgaros (Sludn varchu balgarskrie obredt t 
legendi [Sofía 1924], Universitetcka biblioteka, n.38). 

6 N. S. Derzavin, Slavjane v drevnosti (Moscova 1945 . 1 raduc- 

ción alemana: R. WlNKLER, Die Slaven im AUertum: «Arbeiten aus 
dern Gebiet der Slavistik ín Übersetzung» H.l (Weimar 1948). 

7 El principal mérito en el esclarecimiento del problema de los 
orígenes de las leyendas dualistas corresponde a los investigadores 

rusos, especialmente a A. Veselovskij y a M. Dragomanov, asi como 


al búlgaro J. Ivanov. 

8 1. PEISKER, K oje su vjere bilí stdn Slovem pnje hrstenjd. ( ¿x 8e 
creían los antiguos eslavos antes del bautismo?) (Agram 1928): «Sta- 
rohrvatska Prosvjeta». 
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de la adopción de elementos procedentes de las religiones anti¬ 
guas y de la infiltración de creencias de los pueblos vecinos, 
creencias que fueron incluidas en las culturas populares propias, 
es decir, en las eslavas; pero el mayor de los problemas relacio¬ 
nados con estas influencias está todavía sin resolver. 

Cuatro son los trabajos principales que en el curso de los 
últimos decenios han hecho progresar nuestro conocimiento de 
las creencias de los eslavos paganos: 

1) El gran libro del folklorista polaco K. Mosyzyñski sobre 
la cultura popular espiritual de los eslavos 9 , libro que, aunque, 
por abarcar un material extraordinariamente abundante, reduce 
el lapso temporal en que estudia los fenómenos religiosos, resulta 
fundamental e imprescindible para todo nuevo trabajo de in¬ 
vestigación. 

2) La detenida investigación que F. Haase ha hecho de las 
creencias y usos populares de los germanos orientales 10 , inves¬ 
tigación completada hoy en algunos aspectos por el libro de 
I. Soko'ov Le folklore russe u . 

3) El estudio de E. Wienecke sobre la religión de los es¬ 
lavos del Elba y del mar del Este, estudio que se caracteriza por 
el exhaustivo conocimiento del material, así como por la utili¬ 
zación crítica de los últimos trabajos publicados 13 . Como un 
mérito especial de este autor debe anotarse el haber revisado 
escrupulosamente la veracidad y las características literarias de 
las fuentes medievales (interpretatio ecclesiastica). 

4) Los estudios de B. O. Unbegaun suavizan en parte el 
hipercriticismo de E. Wienecke, especialmente por lo que hace 
a su interpretación de las enigmáticas imágenes divinas policé¬ 
falas halladas en los templos eslavos. Unbegaun es autor de una 
exposición sintética de la religión de los eslavos que en la Edad 
Media habitaban en las islas, en las costas y en el hinterland 
del mar Báltico ls , exposición en la que ha utilizado la biblio¬ 
grafía más reciente. 

Brevemente reseñado en esta forma el estado actual de la 
investigación, expondremos a continuación, basándonos en sus 
resultados, nuestra opinión sobre algunos de los problemas que 
ocupan el primer plano de nuestro interés. 

9 K. Mosyzyñski, Kultura ludowa Slowian. II. Kultura duchowa 
t.l (Cracovia 1934). 

10 En «Wort und Brauch» n.26 (Breslau 1939). 

11 «Bibliothéque scientifique» (París 1945). 

12 «Forschungen zur Vor- und Frühgeschichte» H.l (Leipzig 1940). 

13 B. O. Unbegaun, L’ancienne religión des Slaves de la Baltique: 
«Revue d’Histoire et de Philosophie religieuses» vol.36 (1946) n.3-4. 
Agradezco a una comunicación escrita del profesor UNBEGAUN la no- 
ticia de la existencia del estudio aparecido en Nueva York en el año 
1940, de Román Jakobson, Slavic Mithology: «Funk and Wagnalls 
Dictionary of Folklore» vol.3 p. 1025-1028, estudio que desgraciada¬ 
mente no he podido consultar. 
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I. CONCEPCION DE LA DIVINIDAD 


Al orden social patriarcal de los antiguos eslavos correspon¬ 
dían en el plano de las ideas religiosas: l.°, la veneración de 
los antepasados de la sippe; 2. u , la creencia en una especie de 
deidad suprema, cuya posición equivale a la del mas anciano 
de la sippe, creencia perfectamente conformada antes de termi¬ 
nar la época eslava primitiva, pero que podría ser también mucho 
más antigua, es decir, un recuerdo de la tradición indoger¬ 
mánica» , » 

Frente a esto, habría que decir que entre los eslavos es 
necesario contar con una cierta perturbación de la tradición 
indogermánica, perturbación que resulta especialmente clara a 
la vista de determinadas consideraciones lingüísticas. 

En tanto que las creencias en torno a la «sagrada» madre 
tierra han conservado hasta hoy una importancia sobresaliente 
entre todos los pueblos eslavos, éstos han olvidado el nombre 
y el mito del dios del cielo indogermánico djeus, que constituía 
una pareja con la tierra concebida como femenina. Esta desapa¬ 
rición de la creencia indogermánica nos la confirma el nombre 
usado por todos los pueblos eslavos para designar al cielo visi¬ 
ble, *nebo, palabra de género neutro, que significa en realidad el 
cielo cubierto. Es muy verosímil que otra deidad haya absorbido 
en sí la persona del dios celeste indogermánico, resultando asi 
una figura mixta que se habría elevado paulatinamente al rango 
de dios supremo M . Una de estas deidades sería Perum (ct. litua¬ 
no Perkuna, indio antiguo Parjanyah, una personificación de la 
lluvia de la tormenta), el dios de la tormenta o del trueno de 
los eslavos orientales, dios al que una gran parte de los inves¬ 
tigadores considera común a todos los eslavos. 

Hoy en día siguen siendo un enigma el nombre y la esencia 
de Svarog (ruso antiguo), en quien algunos estudiosos ven al 
más antiguo «dios único» de la fuerza creadora de la naturaleza: 
otro enigma es el patronímico de los eslavos occidentales, ova- 
zoric, que se deriva indudablemente del nombre Svarog, y que 
Thietmar de Merseburgo (comienzos del siglo Xl) escribe Zuara- 
sici. Este es el único caso en que encontramos un mismo nombre 
divino entre los eslavos orientales y los eslavos occidentales. La 
opinión más difundida, defendida por A. Brückner, K. H. Meyer 
y E. Wienecke, según la cual el nombre pertenecería a una 
familia de palabras svar, que quiere decir «pelearse», «discutir», 
«pelear», con un sufijo g, y significaría «disputador» (quiza en 
forma diminutiva), no puede defenderse ni desde el punto de 
vista lingüístico ni desde el psicológico-religioso. En una conté- 
rencia pronunciada en 1942, B. von Armm expuso la tesis e 


14 Cf. N. I. Marr, O nebe, kak gneftde praznacemj: Iz semaniiceskich 
derivatov « neba »: «Izbrinnye raboty» t-2 (Moscú-Leningrado 1936). 
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que este nombre divino es el de una deidad celeste procedente 
del culto al fuego de los eslavos primitivos. En efecto, tanto 
las fuentes como los numerosos usos de los pueblos eslavos actúa' 
les (especialmente de los rusos y búlgaros) nos permiten deducir 
que los eslavos primitivos rendían culto al llamado fuego divino 
o fuego puro. 

Si es cierto que la lingüística no nos permite llegar a nin- 
guna conclusión segura acerca del señor de los dioses (que, 
aunque imprecisamente definido, aparece ya en Procopio), ni 
acerca de otros dioses que representaban aparentemente fuerzas 
de la naturaleza, no lo es menos que puede hacer progresar 
nuestro conocimiento del mundo de creencias de los antiguos 
eslavos aunque no sea más que con algunas comparaciones 
terminológicas entre los vocabularios religiosos arios y eslavos, 
comparaciones que debemos a von Arntz 15 , y que nos demues¬ 
tran que el vocabulario religioso de los eslavos de la antigüedad 
debe haber correspondido al de los arios. En cambio, el material 
que se nos ha conservado en las fuentes que hemos citado en la 
introducción nos permite deducir que los distintos pueblos esla¬ 
vos de la época inmediatamente anterior a la introducción del 
cristianismo no poseían sino rudimentos localmente limitados 
y sometidos a influencias extrañas de lo que suele llamarse una 
«religión superior». Ejemplos de estos rudimentos tenemos en 
el culto de Perum en Kief, de Svantevit en la isla de Rügen, de 
Riedegost en Rethra, etc. 

Mientras que los nombres de estos dioses se han borrado 
de la memoria del pueblo, los elementos menores de la religión 
(es decir, los daimones que vivifican la naturaleza y los elementos 
de origen manístico) se han conservado vivos hasta la actuali¬ 
dad, aunque, asentados los pueblos eslavos en sus nuevos lugares 
de residencia, estas creencias religiosas, que ellos habían llevado 
consigo desde su patria eslava primitiva, se impregnaran, en el 
curso de los siglos, de elementos procedentes de las religiones 
antiguas, creencias populares de los pueblos vecinos y, no en 
último lugar, de aquellas creencias que, procedentes de las altas 
culturas del mundo mediterráneo oriental, por influencia del 
cristianismo llegaron hasta las culturas populares eslavas 16 . Mu¬ 
chas de las creencias atribuidas a la antigüedad eslava han resul¬ 
tado ser de origen reciente y literario (bíblico o legendario). 


II. CREENCIAS ESCATOLOGICAS 

La investigación actual se ha planteado repetidas veces el 
problema de las creencias escatológicas de los eslavos paganos 

H. Arntz, Sprachliche BeZiehungen givischen Arisch und Bulto - 
d'iwisch (Heidelberg 1933). 

"■ L. Sadnik, Etnflüsse der Hochkulturen des Ostens auf das Welt - 
Inld der südosteuropáischen Volkskulturen: «Wissenschaft und Welt- 

hild» I 3 (Viena 1948). 
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junto con el de las formas de sepultura. Pero tampoco aquí se 
ha llegado a ningún resultado inequívoco, pues «incluso aquellos 
sepulcros de la Edad de Piedra que se encuentran cerca del área 
en la que hay que buscar la patria primitiva del pueblo eslavo 
antes de su diáspora, prueban la coexistencia de la cremación 
y la inhumación» (Mansikka, p.ll). De las ofrendas fuñera- 
rias puede deducirse que los eslavos veían en el otro mundo un 
reflejo de éste. El material de que disponemos no nos permite 
averiguar dónde se creía que estaba situado el trasmundo. Es 
notable la costumbre, comprobada entre los eslavos orientales, de 
inhumar los cadáveres con la cabeza hacia el Oeste y los pies 
hacia el Este, de forma que el rostro parece estar vuelto hacia 
el sol naciente. Puesto que nos faltan razones para afirmar la 
existencia de un culto solar entre los antiguos eslavos, se ha 
supuesto que el mundo de los muertos se creía situado al Este. 
Lo único seguro es que el alma no estaba ligada duraderamente 
al cuerpo ni al lugar de su sepultura, pudiendo alejarse de ellos. 
Una prueba, entre otras, de esta creencia nos la ofrecen las 
pequeñas chozas de madera techadas sobre los túmulos sepul¬ 
crales cónicos (kurganes) de los eslavos orientales, chozas que 
tenían la finalidad de servir de lugar de descanso y residencia 
a las almas que abandonaban su sepulcro para volver de nuevo 
a él. 

En los kurganes se han encontrado varios estratos de cenizas 
y restos de huesos, de los que se deduce la celebración periódica 
de un banquete ceremonial, después del cual se volvía a rellenar 
el túmulo, práctica que coincide con un uso hoy todavía vivien¬ 
te en algunos pueblos eslavos, y que consiste en ofrecer alimen¬ 
tos al alma no sólo inmediatamente después de la muerte y de 
la sepultura, sino también posteriormente en las fiestas indivi¬ 
duales y generales de los muertos. 

El material arqueológico no nos ofrece ninguna prueba con¬ 
creta de la existencia del temor a los espíritus de los muertos, 
temor que tan gran papel desempeña en la fe popular actual, 
y en el que tiene sus raíces la creencia en los vampiros, muy 
difundida. En todo caso, esta creencia no es común a todos 
los eslavos. La palabra vampiro procede de las lenguas mongó¬ 
licas, y significa en último término «devorador». 


III. FORMAS DE ACTIVIDAD RELIGIOSA 

Renunciando a la consideración detenida de aquellos infor¬ 
mes de las fuentes —cuya veracidad ha sido puesta en duda— 
que nos hablan de la práctica entre los eslavos occidentales del 
Norte de un «culto en los templos», nos reduciremos a señalar 
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que el centro del culto lo constituían, como en muchos pue¬ 
blos germánicos, el sacrificio y la adivinación, especialmente el 
oráculo de la cosecha, tal como se realizaba en la gran fiesta 
Svantevit, la fiesta del fruto recolectado, que tenía lugar en 
Arkona. Además, de las fuentes de aquella época y del material 
folklórico se deduce: 

l.° La existencia de usos, sacrificios y oraciones en relación 
más o menos íntima con la veneración de los antepasados del 
grupo. 

2° La de ritos de la fertilidad y de la vegetación en el 
ciclo anual, ritos en los que se incluye orgánicamente la vene¬ 
ración de los antepasados. 

Las coincidencias existentes entre los usos de los actuales 
pueblos eslavos, de una parte, y de otra, su comparación con 
los de los pueblos indogermánicos, nos autorizan a suponer 
que los usos relacionados con la veneración de los antepasados 
son, en gran parte, muy antiguos, y algunos de ellos constituyen 
incluso una tradición indogermánica; entre estos últimos habría 
que contar, por ejemplo, ios sacrificios al fuego y al hogar, los 
lamentos y fiestas funerarias, numerosos detalles en las cere¬ 
monias nupciales y en las fiestas de Navidad, la venganza de 
sangre y otros usos. Por el contrario, las formas de expresión del 
culto de la vegetación, ni siquiera aceptando que tengan su base 
en sentimientos primordiales que puedan desarrollarse en cual¬ 
quier lugar siempre que se den determinados presupuestos, no 
constituyen una creación indogermánica ni tampoco una crea¬ 
ción eslava. La investigación de su historia ha demostrado que 
muy probablemente tuvieron su origen en Mesopotamia y en 
el año 3000 a.C., para desde allí difundirse, ya en época tem¬ 
prana, por amplias áreas de Europa y Asia 17 . Si los influjos 
citados alcanzaron a la patria primitiva de los eslavos, es cosa 
que no puede determinarse con seguridad. B. von Amim cree 
poder afirmarlo así como resultado de sus investigaciones, en 
parte todavía inéditas, sobre los nombres de las estrellas y sobre 
las leyendas astrales. Pero de lo que no cabe duda es de que la 
mayor parte de estos ritos, que se deben al momento más anti¬ 
guo de influencias orientales, sólo tardíamente echó raíces en 
los distintos pueblos eslavos, así como de que en ellos se fundió 
con otros usos religiosos de origen exótico, tales como —por 
citar sólo un ejemplo— las dionisias campesinas y los cortejos 
de Nochebuena y Año Nuevo, pervivencia de las fiestas de las 
calendas romanas (todo ello entre los eslavos del Sur), reci¬ 
biendo en muchos casos el fruto de esta fusión una conformación 
cristiana. 

17 W. Liungman, «Traditionswanderungen Euphrat'Rhein» y «Rhein- 
Jenissem: FFC 118 (1937); 119 (1938) y 129 (1941). 
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/V. CORRIENTES NO CRISTIANAS EN LOS PRIMEROS 
SIGLOS DESPUES DE LA CONVERSION 

De lo aquí expuesto se deduce ya que entre los pueblos 
eslavos, incluso después de su cristianización (que, si presan' 
dimos de algunas excepciones, tuvo lugar en los últimos siglos 
del primer milenio), se conservaron una serie de creencias ínti- 
mámente ligadas con la tierra, la naturaleza y las sippes fami' 
liares. Hoy sabemos que la persistencia en las creencias paga' 
ñas, la «doble fe» o e! «cristianismo popular» que de ella nació 
a finales de la Edad Media, no es un fenómeno específicamente 
eslavo. Antes al contrario, entre los eslavos está condicionado 
por circunstancias externas: primero, por su situación desfavo- 
rabie, que no permitió a los eslavos desarrollarse tan rápidamente 
como lo hicieron los otros pueblos indogermánicos; en segundo 
lugar, por el carácter del cristianismo bizantino que llegó hasta 
aquellos pueblos eslavos, que, por decirlo' así, se encontraban 
aún en el comienzo de su ascensión cultural, como una doctrina 
teológica altamente desarrollada, rígida, dogmática, cerrada. Al¬ 
gunos estudiosos han pretendido, especialmente en estos últimos 
años, hacer responsable a la dualidad de creencias de los eslavos 
y a sus oscilaciones religiosas de algunos de los acontecimientos 
históricos que siguieron inmediatamente a su conversión. He 
aquí lo que hemos de decir acerca de los más importantes de 
estos acontecimientos: 

Aquellos movimientos de comienzos de la Edad Media que 
conocemos bajo el nombre de «reacciones paganas», y que no 
se limitan en absoluto a las áreas eslavas, eran en último término, 
como resulta de las investigaciones históricas más dignas de 
confianza, una protesta de la nobleza de la sippe contra el 
nuevo orden social en trance de formación, puesto que el triunfo 
del cristianismo equivalía al triunfo del poder central de los 
monarcas, y con ello amenazaba el poder de dicha nobleza. 

Contra aquella opinión que pretende atribuir a la dualidad de 
creencias de los eslavos el éxito de las doctrinas dualistas que, 
procedentes del Asia Anterior, se difundieron en Bulgaria en 
el siglo x, habla el curso evolutivo seguido por el movimiento 
religioso y social nacido de estas doctrinas, y llamado de los 
bogomilos, cuyas ideas volvemos a encontrar, sometidas a varia¬ 
das modificaciones, en las sectas del norte de Italia y del sur 
de Francia, en la alta Edad Media. Desde un principio, en la 
propaganda de estas doctrinas se concedió menos importancia 
a la exposición del dogma dualista (que en Bulgaria se fue 
aproximando cada vez más a la doctrina cristiana) que a re¬ 
calcar la contradicción existente entre la ley bíblica radical 
(o la conducta por ella dictada de los cristianos radicales) y la 
situación realmente existente. En la repugnancia de los bogo- 
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milos ante el clero no vemos nosotros una mentalidad «pagana», 
sino sólo una consecuencia del distanciamiento creciente que 
separaba a la masa de los creyentes, empobrecidos y desposeídos 
de sus derechos por la mala situación económica y social, de 
sus párrocos, que se hallaban totalmente bajo la influencia de 
Bizancio ls . 

Mencionemos por último a este respecto los levantamientos 
locales de carácter social que tuvieron lugar en Rusia a finales 
del siglo XI y comienzos del XII (época de Kief), y que nos 
interesan por la importante participación que en ellos tuvieron 
los llamados volchvy (magos) 19 . En una conferencia pronunciada 
en Viena en el año 1950, G. Stockl, basándose en los informes 
de las crónicas (que en este punto son escasos), hizo evidente 
el paganismo de estos volchvy, que disfrutaban de un gran pres¬ 
tigio entre el pueblo. No se habla en estas noticias de las cró¬ 
nicas de deidades paganas de ninguna clase, aunque sí se atri¬ 
buyen a los volchvy los conocidos motivos de las leyendas 
dualistas de origen oriental que hemos citado en la introducción. 

18 Para la bibliografía sobre los bogomilos véase L. Sadnik, Reli- 
gióse und sogiale Reformbewegungen bei den slawischen Vólkern. I. 
Das Bogomilentum in Bulgarien: «Blick nach Osten» (1948) 3-4. 

''' Un resumen de las rebeliones de los volchvy, B. D. Grekov, 
Kresiijane na Rnsi s drevnejsich vremen do XVII veka (Moscú-Lenin- 
grado 1946) (Akademii Ñauk SSSR). 
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Uno de los grupos de pueblos culturales mas antiguos y al 
mismo tiempo más importantes para la historia de la humanidad 
es el de los sumerios y acadios \ que se asentaron en el país 
entre los ríos Eufrates' y Tigris, y que en el desarrollo de su 
cultura llegaron a una tan grande elevación, que hov en día 
nosotros no podemos contener nuestra admiración ante las ruinas 
excavadas en el desierto de arena y los objetos de uso y objetos 
artísticos encontrados en ella. Y, puesto que la religión de un 
pueblo es uno de los componentes mas activos de su vida cul¬ 
tural, a la que en todas partes impregna y da impulso, no es 
necesario decir que la influencia predominante ejercida por la 
religión sumero-acadia durante milenios fue decisiva en la histor a 
del'Asia Anterior. Los principios fundamentales de esta relig 
conservaron su plena vigencia durante los siglos de historia aca- 
dio-babilonia de Mesopotamia, de tal forma que la religión acadio- 
babilonia y la babilomo-asiria no son otra cosa que un desarrollo 
orgánico de las creencias y de las prácticas de los primeros po¬ 
sadores de Mesopotamia. Anticipando aquí las conclusiones a 
que llegaremos en el curso de esta exposición, digamos que los 
rasgos más esenciales e importantes que en consecuencia fueron 
comunes a todas las formas religiosas de Mesopotanua son. poli¬ 
teísmo, sincretismo, naturalismo, antropomorfismo. Estos tacto¬ 
res comunes podrían darnos la razón del hecho de que, por regla 
general, sólo se escriban estudios monográficos sobre a religión 
de los babilonios y asirios, trabajos en los que no se habla mas 
que sucintamente de los elementos autentica y originariamente 
súmenos. No se tiene en cuenta la necesidad de establecer una 
separación neta y precisa, y, erróneamente, se^ atribuyen a la 
época temprana hechos documentados mucho mas detalladamen¬ 
te en las épocas posteriores. La historia ha de ocuparse de aquello 
que ha ocurrido realmente y cuya realidad puede demostrarse 
positivamente como tal por los documentos contemporáneos, y 
no de aquello que hubiera podido ocurrir Aquello que solo 
puede ser sospechado, sin que sea posible demostrarlo positiva 
y meticulosamente, carece de valor en una exposición de o 
realmente ocurrido. Y, cuando la documentación esta, por el 
momento, plagada de lagunas, como —pese a los muchos cono- 

i Por razones prácticas conservamos la escritura Sumer, sumerios, 
Sumeria, generalmente aceptada, en lugar de Sumer, súmenos. Sume- 
ría, filológicamente más exacta. 
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cimientos nuevos que nos han sido proporcionados por las últi¬ 
mas excavaciones e investigaciones— 1 es el caso de la historia su- 
meria más antigua, hemos de aceptar estas lagunas como algo 
provisionalmente dado y consolarnos con la esperanza de que 
nuevos hallazgos y descubrimientos ayudarán a superarlas. 

La decisión del director de este manual de historia de las 
religiones de que la religión de los sumerios y acadios y la 
religión de los babilonios y asirios sean tratadas en capítulos 
separados, delimita exactamente la crono'ogía de nuestro tema; 
sólo puede interesarnos el lapso temporal que comienza con el 
poblamiento de Mesopotamia por los sumerios y termina con 
la desaparición del predominio de la cultura sumeria, es decir, 
el período comprendido entre el final del milenio V a.C. y el 
comienzo del milenio II a.C. Además, nos limitaremos a la his¬ 
toria de la religión de los sumerios y acadios de Mesopotamia, 
sin hacer objeto de especial consideración otros fenómenos pare¬ 
cidos (que nos han sido dados a conocer principalmente por las 
excavaciones realizadas en el período interbélico) fuera de Meso- 
potamia, y que pueden explicarse bien por una comunidad de 
origen, bien por las influencias ejercidas por los pueblos del 
Sur, de superior cultura. 

El que al comenzar estas líneas hayamos llamado a la reli¬ 
gión sumero-acadia una de las más antiguas de la humanidad, 
debe entenderse, desde luego, en el sentido de que es una de 
las más antiguas religiones de pueblos de alta cultura y conoce¬ 
dores de la escritura, y no en el sentido de que se trate de 
una de las llamadas religiones primordiales de la humanidad. 


I. OJEADA HISTORICA 
1. El país de los sumerios y acadios 

a) Los SUMERIOS ANTIGUOS 2 

Los orígenes del pueblo sumerio están envueltos por la oscu¬ 
ridad de la prehistoria. Está fuera de duda que los sumerios 
no son un pueblo autóctono en Mesopotamia, sino que inmi¬ 
graron a aquellas regiones procedentes de algún otro lugar. De 
dónde vinieron, es cosa sobre la que sólo pueden emitirse opi¬ 
niones más o menos verosímiles. Este desconocimiento en que 
nos hallamos de la protohistoria de los sumerios explica el que 
no sepamos nada tampoco sobre sus actividades religiosas origi¬ 
narias. Una cosa es segura; que los sumerios llegaron a Meso¬ 
potamia con un sistema religioso perfectamente conformado, que, 
como hemos dicho, en lo sucesivo no experimentó ya ninguna 
modificación en sus puntos esenciales. 

2 Véase «Addenda» supl.l. 
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¿Podemos precisar el momento en que llegaron los sumerios 
a Mesopotamia? No pudieron establecerse allí hasta que estas 
regiones resultaron habitables. Puede demostrarse geológica y 
arqueológicamente que el golfo Pérsico, en el que hoy desem- 
bocan los dos ríos Eufrates y Tigris, se extendía en otro tiempo 
mucho más hacia el norte —puede que unos 150 km.—, de 
forma que las aguas de los ríos, que hoy se unen en un lecho 
común, desembocaban entonces separadamente. A consecuencia 
de los sedimentos depositados durante las inundaciones anuales 
causadas por la fusión de las nieves en la zona en que ambos 
ríos tienen sus fuentes (Armenia), el mar fue retrocediendo 
poco a poco, y se formaron las fértiles islas pantanosas, extraor¬ 
dinariamente apropiadas para residencia del hombre. Esta fue 
la zona en que se estableció un pueblo del que, como ya hemos 
dicho, por el momento no conocemos con seguridad ni el país 
de origen, ni la lengua, ni la clasificación étnica. Pero es seguro 
que los sumerios no pertenecían a la familia de pueblos semí¬ 
ticos, ni su lengua al tronco de lenguas semíticas. ¿Cuándo tuvo 
lugar exactamente la ocupación de Mesopotamia por los sume¬ 
rios? Las excavaciones que en algunas rumas se han hecho hasta 
llegar a «suelo virgen» han podido constatar la presencia de 
huellas de poblamientos humanos en época neolítica. Hay quien 
cree que estos primeros pobladores no eran todavía sumerios; 
éstos no habrían llegado sino más tarde, sin aniquilar ni expulsar 
a la población autóctona. Pero la superior cultura de los recién 
venidos les aseguró el predominio, no sólo político, sino también 
cultural, sobre la población autóctona. De esta forma, el pueblo 
sumerio, desde el instante mismo de su conquista de las comarcas 
del sur de Mesopotamia, se mezcló con elementos exóticos, que 
ejercieron sobre él una influencia no sólo étnica, social y cul¬ 
tural, sino también religiosa, pues lo que sabemos positivamente 
de la época posterior nos demuestra la capacidad que los sume¬ 
rios tuvieron para incorporarse elementos de distinta procedencia 
étnica. Pero cuáles fueron los elementos que adoptaron de los 
habitantes autóctonos por ellos vencidos, lo ignoramos. 

Este proceso de amalgamación se continúa ininterrumpida¬ 
mente en lo sucesivo, de forma que la religión sumeria no 
conserva en todas las épocas la misma fisonomía típica (si excep¬ 
tuamos los cuatro principios fundamentales ya citados), resul¬ 
tando difícil reducir la caracterización de las diversas épocas 
a un común denominador. Ya endogenéticamente es el creci¬ 
miento natural. Pues es ley general de la naturaleza la de que 
la vida es movimiento, la de que las materias usadas por el ser 
vivo deben ser desechadas para dejar lugar a otras nuevas. Tam¬ 
bién la vida cultural de un pueblo está sometida a esta ley fun¬ 
damental : las formas anticuadas se abandonan, y en su lugar 
aparecen nuevas ideas y nuevas prácticas. Este proceso de modi¬ 
ficación puede tener lugar según las circunstancias, de acuerdo 
con un ritmo ya acelerado, ya retardado. A él pueden venir a 
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añadirse factores externos; personas aisladas, grupos o pueblos 
enteros que llevan consigo sus usos y costumbres, pueden, por el 
camino de la inmigración pacífica o por el de la invasión violenta, 
llegar a entrar en contacto con un pueblo autóctono y a veces 
transmitir —sensim sine sensu — a este su huésped o su vencido 
algo de sus elementos culturales, apareciendo de esta manera nue- 
vas formas o recibiendo una nueva orientación las ya existentes. 
En los dos mil años de historia de los sumeríos, encontramos las 
pruebas más inequívocas y auténticas de la existencia de pro¬ 
cesos como el descrito. 

b) Los ACADIOS 3 

El más notable ejemplo de lo dicho nos lo ofrece un pue¬ 
blo que se asentó al norte del área originaria de poblamiento 
de los sumerios, y cuyo centro político estaba en la ciudad de 
Akkad, de la que el pueblo en cuestión recibe su nombre de 
acadio. Los acadios eran semitas, y también su lengua era una 
lengua semítica. Sobre su procedencia y sobre el momento en 
que escogieron y conquistaron un lugar de residencia en la 
llanura mesopotámica, no caben otra cosa que suposiciones. Los 
acadios se hallan totalmente bajo la influencia de la superior 
cultura de sus vecinos los sumerios, cuyo sistema de escritura 
adoptan, aunque conservando y desarrollando con asombrosa 
tenacidad su propia lengua; junto a sus propios dioses, veneran 
también a las deidades sumerjas, y así nace una de las mezclas 
de culturas más características que conoce la historia de la hu¬ 
manidad. Los acadios se fortalecieron como pueblo hasta el pun¬ 
to de imponer a los sumerios su supremacía política y fun¬ 
dar en el Asia Anterior un imperio acadio; pero ni siquiera 
entonces aniquilaron ni abandonaron los elementos de cultura 
sumeria que antes habían adoptado, sino que ambas culturas 
siguieron todavía más íntimamente relacionadas en su desarro¬ 
llo. Y ello siguió siendo así cuando el imperio acadio se derrum¬ 
bó y los sumerios alcanzaron de nuevo el predominio político 
sobre toda Mesopotamia con inclusión de Akkad. 

C) Los NEOSUMERIOS 4 

Los monarcas sumerios no se intitularon ya «rey de Sumeria», 
sino «rey de Sumer y Akkad». Y, aunque el centro político del 
reino de «Sumer y Akkad» fue trasladado a la ciudad sumeria 
de Ur y los documentos privados y oficiales fueron redactados 
predominantemente en lengua sumeria, la importancia y la fuer¬ 
za de los elementos acadios creció de tal manera, que los últimos 
reyes de la dinastía (que eran de origen sumerio), como también 
otros príncipes y princesas de la casa real, recibieron nombres 

3 Véase «Addenda» supl.l. 

4 Véase «Addenda» supl.l. 
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semíticos, hasta que finalmente, con el derrumbamiento de la 
tercera dinastía de Ur, lo acadio recuperó la supremacía. En 
lo sucesivo, el predominio acacho-babilcnio se mantuvo sin mo- 
edificaciones en Mesopotamia, pero conservando piadosamente 
durante largo tiempo los elementos de la cultura sumero-acadia. 

Y con ello hemos esbozado ya uno de los rasgos fundamen¬ 
tales de la religión sumero-acadía (y, en general, de la cultura 
sumero-acadia): el sincretismo. Nos quedan por exponer las 
otras características principales. 

Pero antes deberemos hablar con la oportuna brevedad del 
marco político cronológico, así como de las fuentes sobre las 
que se basa nuestra documentación. 


2. La historia 5 

¿Podemos incluir las distintas fases de la religión sumero- 
acadia en el marco de la historia universal? Una cronología 
absoluta es de antemano imposible. La razón más profunda de 
esta imposibilidad es la falta de fechas fidedignas, no sólo en 
el período prehistórico, en el que no disponemos aún de docu¬ 
mentos escritos, ya que la escritura no había sido inventada 
todavía, sino también en la primera época de la escritura, parte 
de cuyos primeros monumentos no han sido aún descifrados. 
En los casos en que puede interpretarse ya la escritura cunei¬ 
forme, se busca en vano una fecha fidedigna que nos permita 
fijar el momento en que fueron escritos los documentos en 
cuestión. La única posibilidad de que disponemos para introducir 
en esta época una cronología relativa es el estudio de la sucesión 

' Tabla cronológica : 

a) Epoca sumeria antigua, desde finales del milenio V o comien¬ 
zos del IV hasta el año 2400 a.C, La cultura de Ubaid, comienzos del 
milenio IV. La cultura de Uruk, mediados del milenio iv. La cultura 
de Dzemdet Nasr, finales del milenio IV y comienzos del til. La cul¬ 
tura de Lagas. aproximadamente desde el 2600 hasta el 2360 a.C, De 
esta época hemos de mencionar: Aanninpadda, de la primera dinastía 
de Ur; los sepulcros reales de Ur. La dinastía de Lagas, fundada 
por Urnanse; otros monarcas de esta dinastía: Eannatum, Enannatum, 
Entemena. El predominio de Lagas termina hacia el 236Ó a.C. con el 
reinado de Urukagina. 

b) Epoca acadia, aproximadamente desde el 2360 hasta el 2065 a.C. 
El reino de Akkad fue fundado por Sargón hacía el 2360 y se man¬ 
tuvo hasta el 2180. El déspota más importante de esta dinastía es, 
junto a Sargón, Naramsm. Los guti destruyen el reino de Akkad y se 
mantienen hasta el año 2065. 

c) Epoca neosumeria, aproximadamente desde el 2100 hasta el 
1960 a.C. En Lagas reinan Urbau, su yerno Gudeo y el hijo de éste, 
Umingtrsu, todos ellos antes del final del reino de los guti; en Uruk, 
Utuchegal, que es destronado por su vasallo Urnammu, que funda en 
Ur la til dinastía y reina dieciocho años; su hijo y sucesor Síulgt 
reinó cuarenta y seis años; el hijo de éste, Bursin, nueve años; Si'usin, 
otros nueve años, e Ibisin, veinticinco años. Esta dinastía se llama 
abreviadamente «Ur 111». Su duración total fue de ciento siete años. 
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de las distintas capas culturales, a las que se ha prestado una 
especial atención en las excavaciones de los últimos decenios. 
Estas capas culturales y su sucesión temporal se determinan gra- 
cias a factores arqueológicos típicos, tales como construcciones, 
objetos de uso, plástica y glíptica, así como representaciones 
gráficas en cilindros-sellos. Pero, en la evaluación cronológica 
de su antigüedad absoluta, las opiniones de los especialistas 
divergen marcadamente, defendiendo algunos una cronología 
«alta», y otros una cronología «baja». Nuestra preferencia per- 
sonal se inclina hacia esta última, y en la exposición que sigue 
la tomaremos como base. Incluso en aquella época en que los 
documentos cuneiformes contienen ya datos cronológicos, éstos 
son, sí, muy valiosos para el establecimiento de la cronología 
relativa; pero la absoluta sigue siendo insegura y está sujeta 
todavía a controversias. Las tablas cronológicas que los investi¬ 
gadores acostumbran a establecer en sus monografías deben ser 
aceptadas con reservas, no olvidando que nuevos hallazgos pue¬ 
den introducir en ellas modificaciones de importancia. En gene¬ 
ral, puede decirse que en estos últimos tiempos se prefiere 
cada vez más la cronología llamada «baja». 

El poblamiento del sur de Mesopotamia habría comenzado, 
según se supone, a finales de' milenio V a.C. Y si podemos dar 
como fecha del derrumbamiento de la tercera dinastía de Ur 
(y con ella del predominio sumero-acadio) el año 2000 a.C., el 
período que aquí nos interesa de la historia de la religión sumero- 
acadia abarcaría un lapso temporal de algo más de dos milenios. 
A continuación vamos a citar las capas culturales más importan¬ 
tes durante este período, pero limitándonos a algunas de las 
líneas fundamentales y aludiendo sólo aisladamente a ciertas pe¬ 
culiaridades concretas. 

Los restos más antiguos hallados en el sur de Mesopotamia 
pertenecen a la llamada cultura de Ubaid, que se acostumbra 
a situar en la primera mitad del milenio iv. Esta capa cultural, 
a la que da nombre el primero de sus yacimientos, se presenta 
también en otras necrópolis, tales como Ur, Uruk y Lagas. 
A mediados del milenio IV se coloca la capa cultural de Uruk 
(hoy Warka), el Erek bíblico. En el cuarto de sus estratos, que 
abreviadamente se llama Uruk IV, se han descubierto los más 
antiguos monumentos escritos, que todavía no han podido ser 
totalmente descifrados. Hemos de hacer notar todavía que en 
otros yacimientos donde se presenta este mismo' estrato Uruk IV 
no se han encontrado documentos escritos. 

Sigue después, a finales del milenio IV, la capa cultural a 
la que se da el nombre de Dzemdet Nasr, localidad en donde por 
primera vez se encontraron los objetos típicos de esta cultura. 
La cultura de Dzemdet Nasr, con todos sus rasgos caracterís¬ 
ticos, se encuentra también en otros yacimientos. También en 
ella han sido encontrados documentos escritos, cuya escritura 
está más evolucionada que la de los monumentos de Uruk IV, 
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aunque sigue ofreciendo dificultades de interpretación. Puesto 
que el yacimiento se halla dentro del área habitada por los aca- 
dios, no está excluida la posibilidad de que los portadores de 
esta cultura fueran ya acadios. Pero el que hubieran adoptado 
y desarrollado el sistema de escritura de los sumerios, así como 
el que los demás objetos encontrados presenten rasgos sumerios, 
justifica la conclusión de que los acadios se habían establecido 
ya mucho antes en Mesopotamia y habían entrado en estrecha 
relación con sus vecinos los sumerios. 

En seguida habría que destacar la capa cultural de Lagas, 
que Hrozny considera con razón el momento de mayor esplendor 
de la cultura sumeria. Comienza con la primera dinastía de Ur, 
pero no llega a su pleno desarrollo hasta el advenimiento de 
los reyes de Lagas (ideográficamente, Schirpula), entre quienes 
destacan Urnanse y Urukagina. La investigación sistemática de 
las ruinas del sur de Mesopotamia comenzó en Tello (escrito 
muchas veces Telloh), la ciudad que ocupa las ruinas de la 
antigua Lagas; allí fue donde por primera vez se nos reveló 
el pueblo sumerio y su elevada cultura. El comienzo de la cul¬ 
tura de Lagas puede situarse aproximadamente en torno al año 
2800 a.C. Con ella termina la época prehistórica. 

Urukagina, el último monarca de la dinastía de Lagas, fue 
vencido por Lugalzaggisi, un monarca de la ciudad de Umma, 
que eligió como ciudad residencial la de Uruk: éste, por su 
parte, sucumbió al ataque del usurpador semítico Sargón (acadio: 
Scharrukenu), y con ello llega a su fin aquel período de la 
historia sumerica que llamamos sumerio antiguo para distinguirlo 
del período neosumerio, en el que el predominio sumerio en 
Mesopotamia vive un nuevo apogeo. Estos dos períodos sume¬ 
rios están separados por el período acadio. Del nombre de Sar¬ 
gón, el fundador del reino acadio, se deriva el que antes se acos¬ 
tumbraba a dar al período que hoy llamamos sumerio antiguo: 
presargónida. 

En su monografía Aram Naharaim (Roma 1948), R. T. O’Cal- 
laghan (siguiendo la cronología baja) sitúa el comienzo del pre¬ 
dominio acadio en torno al año 2360 a.C., y su final hacia 
2180. A este período se añade el de predominio de los guti, que 
parecen carecer de importancia cultural. Con él, el período acadio 
tiene en conjunto una duración de unos trescientos años. Sargón, 
cuya ciudad residencial era Akkad, organizó un gran imperio 
mundial, del que también Sumeria formaba parte. Un hecho im¬ 
portante que habría que citar en este período es el de la aparición 
de las primeras inscripciones semíticas en escritura cuneiforme; 
junto a ellas se siguió usando la lengua sumeria en los docu¬ 
mentos oficiales, especialmente en la literatura religiosa. Los 
dos nombres Sumer y Akkad no tardan en convertirse en la 
denominación conjunta de la totalidad de Mesopotamia. 

Hemos citado ya el tercero de los períodos principales de 
la historia de Mesopotamia, el período neosumerio. Comienza 
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con un segundo florecimiento de la cultura sumeria, que, loca- 
lizado de nuevo 1 en Lagas, tiene como fundador y promotor al 
príncipe (patesi; hoy se prefiere leer ensi) Gudea. Gudea no 
fue un gran rey de amplios dominios; su influencia, sus ambi¬ 
ciosas iniciativas en la construcción de edificios y en la fabri¬ 
cación de objetos artísticos, la protección genial de que hizo 
objeto al arte y a la ciencia, son tanto más de admirar cuanto 
que le faltaban los medios que hubiera podido ofrecerle el te¬ 
soro de un gran reino. Desde que las inscripciones de Gudea 
fueron encontradas y conocidas por los arqueólogos, han consti¬ 
tuido una rica mina para el estudio de la historia de la cultura 
y de la religión mesopotámica, carácter que han conservado 
hasta hoy. 

Con la muerte de Gudea comienza la decadencia de esta 
esplendorosa cultura, y la hegemonía política, y con ella la cul¬ 
tural, pasa a otra ciudad sumeria que en la época precedente 
había sido ya por dos veces la sede de una dinastía: la ciudad 
de Ur, que la Biblia cita como patria de Abrahán. Con el rey 
Urnammu comienza una dinastía llamada la tercera de Ur (abre¬ 
viadamente, Ur III), que abarca cinco reyes, que se intitulaban 
oficialmente «reyes de Ur, reyes de Sumer y Akkad». Estos 
reyes son: Urnammu, Sulgi (cuyo nombre se acostumbraba a 
leer antes Dungi), Bursin, Susin e Ibisin; reinaron en conjunto 
ciento siete años. Según los cálculos de O’Callaghan, esta dinas¬ 
tía desapareció en torno al año 1960 a.C., y con ella se perdió 
simu'táneamente y para siempre la situación preeminente de los 
elementos sumerios. Ya la expresión «reino de Sumer y Akkad» 
nos indica claramente que nos hallamos ante la fusión de dos 
reinos, fusión en la que Akkad estaba jurídicamente equiparado 
a Sumer; su infiltración en el área originaria de población 
sumeria llegó, sin necesidad de recurrir al poder de las ar¬ 
mas ni a violencia de ninguna clase, a adquirir tal importancia, 
que incluso los monarcas, que eran de origen sumerio y tenían 
su capital en áreas sumerias, tomaron ellos mismos (Bursin, 
Susin, Ibisin), y dieron a sus hijos, nombres acadios. En los 
textos económicos hallados en los archivos de otras ciudades 
sumerias anteriores (Lagas, Ur, Umma, Puzurisdagan y Nippur) 
hemos podido leer nada menos que once mil nombres propios, 
de los cuales hay tres mil cuya composición no es sumeria. 
Cuando, al final de esta época, la dinastía de Ur III fue susti¬ 
tuida por una dinastía semítica, había terminado la vigencia de 
la situación cultural y política hasta entonces existente; a la 
historia sumero-acadia seguía la acadio-babiloma. 

De este esbozo sumario de los principales acontecimientos 
que tuvieron lugar en la llanura mesopotámica, resulta con cla¬ 
ridad que no existió nunca un remo sumerio unitario, ni tam¬ 
poco un reino acadio con una capital común, sino sólo en dis¬ 
tintas épocas reinos mayores o menores que unían bajo un solo 
cetro varios países; estos países gozaban hasta cierto punto de 
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una autonomía no estorbada y conservaron sus peculiaridades 
locales también en los aspectos religiosos. Tampoco en la his¬ 
toria de Grecia existió ningún reino unido con capital central; 
cada cantón, cada comarca, tenía su propia constitución, su 
propio dialecto, sus propios dioses y las correspondientes cos¬ 
tumbres y usos religiosos. 


II. LAS FUENTES 

Para el conocimiento de la situación religiosa de la antigua 
Sumeria y Acadia no disponemos de fuentes fuera de Mesopo- 
tamia, y hemos de contentarnos exclusivamente con los datos 
positivos que nos han sido dados a conocer en las excavaciones. 
Pero, puesto que no todas las partes han sido investigadas sis¬ 
temáticamente, nuestra documentación ha de ser, naturalmente, 
fragmentaria. 

Los monumentos encontrados hasta hoy son de dos clases: 
arqueológicos 6 y epigráficos 7 . Como es natural, hasta la apa¬ 
rición de la escntura cuneiforme, contamos sólo con monumen¬ 
tos arqueológicos. La situación sigue siendo la misma en la 
época en que comienzan a aparecer los documentos literarios, 
pues su interpretación es difícil. Como monumentos arqueoló¬ 
gicos hemos de nombrar: rumas de templos, objetos de culto, 
distintas clases de sepulturas con ajuares funerarios, plásticas, 
terracotas e improntas de cilindros-sellos. Pero podemos hacer 
notar ya aquí que algunos arqueólogos participan de una exage¬ 
rada tendencia a llamar cultuales a algunos objetos cuyo carác¬ 
ter de tales no puede ser demostrado con segundad con rasgos 
distintivos irrefutables. Lo mismo habría que decir, en general, 
de aquellos textos y de aquellas representaciones gráficas poco 
claras en las que se tiene tendencia a ver expresados motivos 
religiosos. 

Los documentos literarios se han encontrado en gran can¬ 
tidad. También esta documentación es incompleta y unilateral, 
pues la masa de inscripciones halladas puede reducirse a dos 
géneros: inscripciones reales y textos económicos . En el perío¬ 
do prebabilonio, objeto de nuestro estudio, faltan totalmente los 
epos religiosos, los himnos y los cánticos, los rituales y las fór¬ 
mulas mágicas, tan abundantes y características en la literatura 
religiosa de los babilonios y asirlos. No porque éstos estén 
redactados en parte en lengua sumena puede concluirse que 
daten de época sumena antigua, pues la lengua sumena se con¬ 
servó también en época babilonia como lengua del culto, lo 
misino que ha ocurrido con el latín en la Iglesia católica. Y no 
porque San Agustín y San [erónrmo escribieran en la lengua 
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latina de Cicerón y Virgilio puede afirmarse que sus escritos 
contuvietan las ideas auténticas de Cicerón y de Virgilio, ni 
tampoco porque los preceptos rituales de la Iglesia católica estén 
formulados oficialmente en lengua latina puede decirse que co- 
rrespondan a los ritos de las religiones de Júpiter y Vesta. 

Verdad es que, como hemos dicho, la religión babilonia y 
asina es un desarrollo orgánico de la religión sumero-acadia 
tradicional, y que, por lo tanto, contiene algunos elementos tra- 
dicionales; pero en muchos casos nos falta un criterio histórico 
fidedigno paia separar lo antiguo de lo nuevo. Por esta razón, 
no nos parece indicado atribuir al pasado, como se ha hecho 
muchas veces, lo que sólo en época posterior está bien docu¬ 
mentado, suponiendo apriorísticamente, por ejemplo, que una 
teogonia como la expuesta al principio del poema de la creación 
Enuma Ehs ha de reflejar ideas sumenas transmitidas por tradi¬ 
ción desde la antigüedad. En consecuencia, en lo que sigue nos 
limitaremos única y exclusivamente a la documentación de la 
época, que tiene todavía mayor valor por tratarse de documentos 
originales, cuyo contenido no ha sido sometido a readaptaciones 
ni a adiciones posteriores de ninguna clase. 

Puesto que la misión que se nos ha propuesto es la de hacer 
una síntesis de la situación religiosa en Sumeria y Acadia, y el 
espacio que se nos ha asignado es el adecuado para ello, en 
nuestro trabajo nos concentraremos en el estudio de las prin¬ 
cipales características que hemos citado ya al comenzar nuestra 
exposición: politeísmo, sincretismo, naturalismo y antropomor¬ 
fismo \ En las líneas anteriores hemos expuesto y razonado sufi¬ 
cientemente la segunda de estas características. En lo que sigue 
precisaremos las ideas en torno a ellas, pero concederemos mayor 
importancia a los otros tres rasgos típicos generales. 


III. EL MUNDO DE LOS DIOSES 9 

La religión de los súmenos y acadios fue desde un principio 
claramente politeísta. En ninguna época puede demostrarse la 
existencia de tendencias monoteístas. Stephan Langdon pudo 
postular, al menos en los comienzos de la religión sumeria, un 
cierto monoteísmo; pero no hay en Mesopotamia indicios fide¬ 
dignos de ninguna clase que apoyen esta suposición, y acerca 
de los protosumenos, es decir, de los súmenos antes de su 
llegada al sur de Mesopotamia, no sabemos absolutamente nada. 
Antes al contrario, es de suponer que, al abandonar su antigua 

8 Vcase ¡Addenda > supl 2 

9 Los súmenos y acadios acostumbraban a anteponer al nombre el 
signo dmgir, utilizado para los dioses, en la forma de los llamados 
determinativos Este signo se acostumbra a transcribir abreviándolo 
con una d puesta a la izquierda del nombre, por ejemplo, l Nmgirsu, 
d Adad, d áulgt Nosotros liemos creído deber prescindir de esta forma 
de transcripción para simplificar la lectura 
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patria y establecerse en su nuevo lugar de residencia, llevarían 
consigo, lo mismo que sus usos y costumbres profanos, los 
religiosos, cuya evolución posterior estaría orientada al politeís¬ 
mo, pues, dada la ya citada predisposición de este pueblo, es 
de suponer que iría añadiendo nuevas deidades y nuevas formas 
culturales a las antiguas. En el curso de esta evolución no hubo 
ningún período en que la especulación filosófica ni la especu¬ 
lación teológica se elevaran a ideas monoteístas. No se llegó ni 
siquiera a atribuir a un dios el rango de dios nacional; no exis¬ 
tió ninguna deidad que fuera venerada en fiestas fijas por la 
totalidad de la población en un santuario nacional monumental. 
Recordemos aquí que no hubo tampoco un remo sumerio unido, 
con una capital y un poder central. Sólo en determinadas épocas, 
en las que surgieron dinastías que unieron bajo un cetro común 
varios países, pudo alcanzarse durante algún tiempo una cierta 
uniformidad. 

Incluso los cultos locales estaban orientados hacia el poli¬ 
teísmo. Como demuestran las ruinas de los santuarios y confir¬ 
man en muchas ocasiones los documentos epigráficos, el templo 
principal existente en cada una de las ciudades y levantado para 
el culto de la deidad local correspondiente contenía al mismo 
tiempo capillas y estatuas dedicadas a otras deidades, que, ade¬ 
más, podían tener sus propios templos. Más adelante volveremos 
sobre esto. 

¿Cuántos dioses comprendía el panteón sumero-acadio y de 
qué clase eran las deidades que formaban parte de él? Las 
había de varias categorías: deidades masculinas, deidades feme¬ 
ninas, reyes deificados, objetos y símbolos divinizados. Y por 
lo que hace al número, en un principio era desde luego algo 
menor, pero con el tiempo fue aumentando hasta tal punto, que, 
si se quisiera hacer un catálogo de los nombres divinos epigrá¬ 
ficamente documentados, el total sobrepasaría con mucho de 
los mil. En nuestra monografía Die Gótternamen von Ur III 
(Roma 1939) hemos podido registrar nada menos que 638 nom¬ 
bres diferentes de deidades y monarcas y objetos divinizados, 
extraídos todos ellos de los documentos de los cinco archivos 
del país protosumerio (Tello [Lagas], Dzocha [Umma], Drehem 
[Puzurisdagan], Niffer [Nippur] y Muqajjar [Ur]), documentos 
que abarcan un lapso temporal de cincuenta años, y nos ofrecen 
una prueba no sólo del carácter exageradamente religioso del 
pueblo, sino también de su inteligencia y de su experiencia, 
pues no se desorientaba dentro de este caos. No se trata de una 
Ésta divina sistemática que incluyera además nombres de dioses 
de épocas anteriores o de naciones exóticas, sino que en este 
caso concreto se trata de nombres que se oían y leían en la 
vida cotidiana, ya que una gran parte de ellos aparece en la 
composición de nombres teóforos, en los que, como es sabido, 
uno de los componentes es el nombre de una deidad, bien como 
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sujeto, bien como predicado. En el último de estos casos, el 
nomen regens es con frecuencia lugal (señor), lú (deudo), ur 
(siervo), nin (señora), gim (sierva), expresándose así una estrecha 
relación personal con la deidad en cuestión. Ejemplos: Lu- 
gah 1 Adad, Lú' d Adad, Ur- d Adad, Nin' d Adad, Gim- d Adad; o 
Lugal- d Nin-gir-su, Lú- d Nin-gir-su, Ur^Nin-gir-su, Nin- d Nin-gir- 
su, Gim' d Nin'gir'SU, etc. En los documentos de Ur III hay no 
menos de 110 nombres de personas formados con el elemento 
lú y con 110 nombres de dioses diferentes. Los portadores de 
estos nombres teóforos son tanto los reyes y altos funcionarios 
como los ciudadanos corrientes, los soldados, comerciantes, tra¬ 
bajadores, princesas, trabajadoras, esclavas. Si dispusiéramos de 
los archivos de otras ciudades, el número de los nombres divinos 
crecería todavía considerablemente. 

No podemos proponernos hacer aquí el catálogo conjunto 
de todos los nombres de deidades que pueden registrarse en los 
dos mil años de historia del sur de Mesopotamia, pero sí que 
queremos citar expresamente aquellas cuyo culto fue preferido 
y protegido por algunos monarcas, y que nos son conocidas a 
través de las inscripciones reales. Las citaremos en el mismo 
orden en que se presentan en los documentos correspondientes, 
puesto que precisamente de este orden extraeremos todavía algu¬ 
nas conclusiones. 

Muy apropiados para nuestro objeto son los documentos del 
archivo de Tello, que, por otra parte, cuentan entre los docu¬ 
mentos clásicos para la historia de la lengua y literatura sumeria 
y encierran los datos de mayor importancia para nuestro tema. 

Enannatum: Enlil, Ninchursag, Inanna, Enki, Nanse, Nmgir- 
su, Dumuziabzu, Enzu, Utu, Nmki, Sataran, Lugaluru 
(estela de los Buitres). 

Enlil, Nmgirsu, Nanse, Ninchursag, Inanna, Enki, Du - 
muziabzu, Sataran, Lugaluru (mojón A). 

Enlil, Ñingirsu, Nanse, Ninchursag, Inanna, Enki, Du¬ 
muziabzu, Sataran (mojón B). 

Entemena: Ñingirsu, Lugaluru, Nanse, Enki, Ninchursag, 
Ñingirsu, Enlil, Gatumdug, Nanse, Ñingirsu (vaso de 
plata). 

Enlil, Ninchursag, Nanse, Ñingirsu, Lugaluru (ladrillo A). 
Ñingirsu, Nanse, Enlil, Gatumdug, Ninmach, Lugaluru, 
Enki (piedra bisagra F). 

Urukagina: Ñingirsu, Igalim, Ninsar, Chegir, Enlil (piedra 
bisagra). 

Baii, Igalim, Dunsagga, Chegir, Lama, Ninsar (losa oval). 
Enlil, Utu, Nimmach, Gatumdug, Inanna, Nindar, Dumu- 
Ziabgu, Lugaluru, Nanse, Amagestm, Ñingirsu (tableta 
de arcilla). 

Gudea: Ñingirsu, Nanse, Nindura, Baü, Gatumdug, Igalim, 
Dunsagga, Ningizzida (estatua B 2,8ss). 
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An, Enlil, Ninchursag, Enki, En¿u, Ningirsu, Nanse, Nw- 
dara, Gatumdug, Baii, Inanna, Utu, Saturan, lgalim, Ditn- 
saggana, Ni rimar, Dumuziabzu, Ningizzida (estatua B 8, 
44ss). 

Enlil, An, Ningirsu (Cil. A 20,15ss). 

Nanse, Enlil, Nmgirsn, Gatumdug, Ñidaba, Enki (Cil. A 
17,1 Oss). 

An, Enlil, Ninchursag, Enki, En¿u, Nmgirsu, Nanse (Cil. 
B 12,26ss). 

El panteón de Gudea, tal como se presenta en estas y otras 
inscripciones, abarca en conjunto veintiuna deidades, que son 
por orden alfabético: An, Baii, Dumuziabzu, Dunsagga, Endur' 
sag, Enki, Enlil, En?u, Gatumdug, Gestmanna, lgalim, Inanna, 
Meslamtaea, Nanse, Nindara, Ningirsu, NmgiZidda, Ninchursag, 
Nmmar, Ninsubur, Utu. 

En las inscripciones de los reyes de Akkad, muy sobrias, se 
mencionan los dioses siguientes: 

Aa, Agade, Anum, Annunit, Dugan, Enlil, Enki, Iskur, Istar, 
Naruti, Ninaa, Ninchursag, Nmmar, ¿tamas, Supa, Samarad, Za - 
baba. 

Los reyes de la tercera dinastía de Ur construyeron o recons- 
truyeron templos y consagraron ofrendas a las siguientes dei¬ 
dades : 

Urnammu: Enlil, Lugaldingirnne, Inanna, Ninegal, Ningal, 
Ninchursag, Ñinsun, Sara, Utu. 

Sulgi: Damgalnunna, Enki, Inanna, Meslamtaea, Lama, Lam - 
sirsira, Nannar, Ñanse, Nininnanaerin, Ningirsu, Ñmgiz - 
ZÍda, Ningal, Ninsar, Ninsun, Ninurua, Nmun. 

Bursin: Enlil, Enki, Inanna, Nannar, Nannar Karzida, Ningal. 

Susin: An, Annunitum, Inanna, Nannar, Ninlil. 

La primera conclusión que obtenemos de esta sumaria ojeada 
es la de que la religión de los príncipes y monarcas tenía, como 
la del pueblo, una estructura claramente politeísta. El catálogo 
de los dioses varía de un monarca a otro. No puede constatarse 
una jerarquización estricta, aunque se atribuya a algunas deida¬ 
des una cierta situación preeminente. Ninguna de las deidades 
es todopoderosa; siempre debe solicitarse simultáneamente la 
ayuda de varias de ellas. 

A la vista de lo que hasta aquí hemos dicho del mundo 
divino sumero-acadio, se nos presenta otro problema: ¿cuál era 
la religión que estos dioses guardaban entre sí, la que guardaban 
con los monarcas y con el pueblo? Lo más adecuado para con- 
testar esta pregunta, nos parece ser el' escoger algunas figuras 
del panteón acadio y reseñar individualmente sus títulos prin¬ 
cipales y sus cualidades tal como se expresan en las inscripcio¬ 
nes reales. Queremos insistir una vez más en que no podemos 
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ocuparnos aquí de lo que las épocas posteriores pensaron acerca 
del tema que nos interesa; en el capítulo sobre la religión de 
los babilonios y asirios, el curioso lector podrá constatar fácil¬ 
mente los rasgos nuevos que vinieron a añadirse a los expuestos, 
y completar así el cuadro de conjunto de las deidades mesopo- 
támicas. 


1 . Deidades masculinas 

a) An 

Gudea le da el título de «rey de los dioses». Junto con 
Enhl, An gobierna los «destinos de la ciudad de Ningirsu, La- 
gas». El rey Lugalzaggisi se dice «sacerdote de An», y Urnin- 
girsu, «sagrado sacerdote supremo de An». El dios Nannar es 
el «poderoso novillo de An». Los hijos de An eran: l.°, Enlil 
(una oración de Lugalzaggisi dice: «Que Enlil, rey de los países, 
exponga mi ruego a An, su padre amado»); 2.°, Baü o Baba 
(«la hija de An», «la hija del puro An», «la más excelente hija 
de An»); 3.°, Gatumdug («la hija del puro An»), Su principal 
templo (é an'na) se encuentra en Uruk. El calendario de Puzu- 
risdaggan nombra en décimo lugar un «mes de la fiesta de An» 
(itu ezen an-na). Las listas de sacrificios del Puzurisdaggan rese¬ 
ñan ofrendas a An, a su trono, a su lugar (ki) y a su embarca¬ 
ción (má an-na). 

Estas referencias de los documentos de aquella época nos dan 
a conocer no sólo las cualidades esenciales que los sumerios atri¬ 
buían al dios An, sino también las más importantes formas de 
su culto; además, ya en este ejemplo resultan evidentes las dos 
características que hemos señalado como más destacadas en el 
mundo divino de los sumerios: el naturalismo y el antropomor¬ 
fismo ,0 . Ya el nombre de An nos demuestra que esta deidad 
puede calificarse de cósmica; el logograma an significa «cie¬ 
lo», y más exactamente, «el cielo estrellado», ya que el signo 
cuneiforme del «cielo» es, en su forma originaria, una estrella 
de ocho puntas. El cielo estrellado, la bóveda que a una altura 
inalcanzable cubre a la tierra y a los habitantes de la tierra, 
era una de aquellas formas de aparición de la naturaleza sobre 
las que, por ser tanto en su existencia como 1 en su actuación 
independientes del poder humano, los sumerios presuponían ló¬ 
gicamente regía un poder más elevado, un regulador; en el 
caso del cielo, un ser sobrehumano que le daba vida y lo gober¬ 
naba. Y así, para representar gráficamente a este ser superior, 
empleaban el mismo signo y el mismo nombre que para el cielo. 
Puesto que, como se sigue de lo dicho, habitaba las regiones 
superiores, el dios An vino a ganar una cierta situación de 
preeminencia entre las demás deidades cósmicas y pudo incluso 
ser considerado como «rey de los dioses». Pero con ello no 
quedaba caracterizado An como «padre» de quien tomaran ori- 


10 Véase «Addenda» supl.2. 
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gen todas las demás deidades, ni puede decirse que su poder lo 
abarcara todo, pues junto a él se invocaban otros dioses, que en 
los asuntos humanos debían complementar sus limitados poderes. 

Como la de todas las demás deidades, la imagen fundamen- 
tal del «dios del cielo» es totalmente antropomorfa 1 '. Como los 
habitantes de la tierra, el dios An tiene familia, una esposa, 
hijos. En los documentos de época posterior, su esposa es la 
diosa Antum, en cuyo lugar aparece algunas veces la diosa /«du¬ 
na. Sus hijos, el dios Enlil y las diosas Baü y Gatumdug. Se 
pensaba que su familia era, como la humana, reducida. De lo 
que no sabemos nada es de la época y de la forma en que A« 
engendró a sus hijos; tampoco el origen del dios An nos es co- 
nocido, y no sabemos quiénes fueron su padre, madre y her- 
manos. Lo único sobrehumano en él es la inalterable inmortali¬ 
dad y su poder de intervenir, protectora y benévolamente, en 
los destinos de la humanidad, aunque su esfera de acción en 
este aspecto está encerrada dentro de estrechos límites, pues 
el hombre necesita para su plena felicidad recurrir además a la 
ayuda y a la protección de otros dioses, ayuda y protección que 
debe impetrar con sus oraciones y con abundantes ofrendas; el 
príncipe Lugalzaggisi se dirige al hijo divino Enlil para que 
presente su ruego a su padre An. Las ofrendas pueden ser ani¬ 
males, alimentos y otros objetos útiles; se dirigen, además de 
al dios mismo (por lo menos en la época de Ur III), a su trono 
y a su embarcación, que pueden, en consecuencia, ser conside¬ 
rados como objetos de culto. Estos objetos presuponen, a su 
vez, la existencia de instituciones y de exigencias puramente 
humanas. Como deidad local, An fue venerado principalmente 
en Uruk, donde se construyeron en su honor el principal templo 
de la ciudad y la torre aneja a él, aunque su culto hubo de 
pasar a segundo lugar, cediendo el suyo al de la diosa Inanna. 
Es muy significativo el que, aparte de Uruk, sólo pocas ciudades 
de época sumena arcaica dedicaran especial atención al dios An, 
al que la especulación posterior puso a la cabeza del panteón 
babilonio. Si a ello unimos todo lo demás que sabemos sobre 
esta figura divina, llegaremos ya a la conclusión de que, en 
esta época de la cultura de Mesopotamia, no podemos hablar 
ni de una teología lógicamente pensada ni de un culto divino 
sistemáticamente estructurado. Los ejemplos que siguen confir¬ 
marán totalmente esta afirmación. 

b) Enlil 

El dios Enlil ocupa, entre todas las deidades del panteón 
sumero-acadio, el lugar más destacado, si no teóricamente, sí 
prácticamente. Ya en los más antiguos documentos escritos en¬ 
contramos el nombre de este dios, que en el curso de los siglos 
siguientes sigue siendo el más conocido y venerado, no sólo 
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dentro del territorio originariamente mesopotámico, sino también 
mucho más allá de los límites de éste: al norte, al oeste y al 
este. Se ha intentado explicar este hecho por el importante papel 
que otrora desempeñara en la vida política Nippur, la ciudad 
de Enlil; pero no hay de ello pruebas documentales. En susti- 
tución de esta hipótesis, A. Parrot proponía la de que esta ve- 
neración masiva de Enlil tendría su fundamento en la situación 
céntrica de la ciudad de Nippur, fácil de alcanzar para todos los 
peregrinos; pero tampoco ésta es una razón suficiente. Y, pues- 
to que los documentos cuneiformes no nos dicen nada sobre 
esto, hemos de limitarnos provisionalmente a hacer constar el 
hecho. 

Como su nombre («señor del viento tempestuoso») indica, 
Enlil es una de las deidades cósmicas; pero su esfera de poder 
supera ampliamente la de éstas, pues es especialmente en los 
asuntos humanos en los que acostumbra a intervenir. Lo mismo 
que no se creía que Aw hubiera creado el cielo estrellado, tam- 
poco se pensaba que Enlil hubiera creado el viento tempestuoso, 
sino que este fenómeno natural preexistente, ya que escapaba 
al poder del hombre, estaba habitado por un ser superior. 

Enlil nace en la época del dios Aw, a quien ya hemos cono¬ 
cido como su padre. El que Entemena le dé el título de padre 
de los dioses, nos coloca ante uno de los muchos enigmas y 
contradicciones de que todavía conoceremos otros ejemplos, y 
que nos hacen imposible hablar de la existencia en todos los 
puntos de las creencias religiosas de los súmenos y acadios de 
una línea de pensamiento recta y uniforme. Pues si hubiera que 
concebir la paternidad de Enlil como paternidad natural, ello 
estaría en abierta oposición con lo que ya sabemos del dios Aw, 
de quien Enlil se llama hijo, y que ha engendrado, además 
de a Enhl, a otros hijos divinos, que, en consecuencia, no pueden 
tener a Enlil por padre. El dios Nwgirsu es llamado expresa¬ 
mente por Gudea «el hijo amado de Enlil», y Urnammu llama al 
dios Nannar «el más excelente hijo de Enlil». Enki pasa por ser 
«el poderoso novillo de Enhl». Hay que añadir que su esposa 
Ninlil tendría que ser considerada como «la madre de todos los 
dioses». Para soslayar esta contradicción podría suponerse que 
el término 1 padre tiene, como la expresión rey aplicada a Aw 
(«el rey de todos los dioses»), un sentido más amplio, dando 
expresión al rango preeminente de Enlil en el mundo de los 
dioses. Pero, incluso bajo este presupuesto, tendríamos ya dos 
deidades a las que habría que asignar los mismos atributos. 
Y todavía deberíamos registrar otras faltas de concordancia de 
este estilo. Así, el que se le proclame «señor del país», título 
que también se daba a Aw, y el que los monarcas le invoquen 
«mi rey» (Lugalkisalsi) y mi «amado rey» (Lugalzaggisi), pues 
ésta era también la invocación de otras deidades. 

Hemos hablado ya de los familiares de Enhl; su esposa es 
la diosa Nmhl; sus hijos, los dioses Ningirsu, Nannar (y segu- 
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ramente también Enzu). No sabemos cuándo tomó Enhl a Nmlil 
por esposa ni cuándo nacieron sus hijos, ni tampoco si esta 
pareja divina tuvo todavía otros hijos. No conocemos tampoco 
ia partida de nacimiento del propio Enlil. ¿La conocerían los 
sumerios? Otras deidades guardan con Enlil una relación de 
vasallaje. Por ejemplo, su propio hijo Ningirsu, que en varias 
ocasiones (así por Eannatum, Entemena, Urukagina, Gudea, Ur- 
ningirsu) es llamado «el poderoso guerrero de Enlih >, O' el dios 
Nusku, su «ministro supremo» (Eannatum), el dios Ninurta, su 
«gran patesi» (Sulgi). La esfera de poder que se le atribuye 
se deduce de sus títulos: «padre de los dioses» (Entemena), 
«rey de cielos y tierra» (Eannatum), «rey de los países» (Ente- 
mena, Lugalzaggisi y passim), «rey por el que descansa el 
mundo» (Gudea), «el que hace habitar en seguridad los países» 
(Lugalzaggisi). Junto con An, Enlil gobierna los destinos de la 
ciudad de Ningirsu, Lagas. 

A los príncipes él es quien ha «dotado de fuerza» (Eanna- 
tum, Entemena), «regalado el cetro» (Entemena); él quien «pro¬ 
nuncia sus nombres» (Entemena), quien escoge al rey áusin 
como «pastor del país y de las .cuatro regiones del mundo», 
«mira con ojos benévolos a Gudea»; Gudea y Susin son los 
«elegidos del corazón de Enlil» ; Gudea, un «hombre según 
el corazón de Enhl» ; Aradnannar y Susin, «los favoritos de 
Enlil»; Lugalzaggisi es su «gran patesi »; aquí tenemos que 
hacer notar que también el dios Nusku era citado como el gran 
patesi de Enhl; es decir, que era posible que un dios y un mo¬ 
narca guardaran con Enhl la misma relación de vasallaje. En 
sus inscripciones, Eannatum, Entemena, Sarganisarri y Gudea 
piden que la maldición de Enlil y de otras deidades caiga sobre 
sus enemigos. 

El principal lugar de culto de Enhl era, naturalmente, la 
ciudad de Nippur, que ideográficamente era representada como 
la ciudad de Enhl (En-lil kl ): el príncipe acadio Sarganisarri se 
gloría de haber construido en ella el templo 1 é-kur. La afirma¬ 
ción de rey Urnammu (del período neosumerio), afirmación que 
se nos ha conservado 1 en documentos, de que había construido 
el é-kur, «su templo amado», en honor de Enlil, hay que enten¬ 
derla en el sentido de que procedió a su reconstrucción, dado 
que el templo primitivo existía todavía en la época de Gudea, 
y era tan famoso en el país de los sumerios, que este príncipe de 
Lagas, cuando edificó allí mismo el magnífico templo é-mumi en 
honor del dios Ningirsu, se vanagloriaba de que su «esplendor, 
como el de é-kur, templo de Enhl, cubre el país». El templo re¬ 
construido y ampliado por Urnammu era en realidad un templo 
doble, consagrado simultáneamente a la pareja divina Enhl y 
Nmlil (e d Enlíl d Nin-lü-lá), y en el que tenían lugar numerosas 
solemnidades sacrificiales, en las que, junto a los adoradores 
burgueses, tomaban parte el rey y otros funcionarios estatales, 
ofreciendo sacrificios adecuados. En este templo se encontraban 
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además capillas y estatuas de otras deidades, así como un trono 
de Enhl, su emblema «Quién como Enltl », la «montaña del país», 
un pórtico de Enhl, estatuas de los reyes y otros objetos de culto 
en gran número. Pero el templo de Enhl en Nippur no parece 
haber poseído nunca tantas tierras como las que sabemos poseían 
los templos de Lagas, que estaban dotados de las adecuadas insti¬ 
tuciones administrativas. O por lo menos hasta hoy no hemos 
encontrado en el templo de Enhl en Nippur ninguna clase de do¬ 
cumentos sobre los trabajadores, los empleados administrativos, 
la explotación de huertas y campos, el comercio y la industria, 
como los que conocemos de otros templos. Por el contrario, los 
documentos que nos dan noticia de los sacrificios y ofrendas he¬ 
chos a Enhl y a su esposa Ninlil en el período de Ur III, docu¬ 
mentos que proceden en su mayoría del archivo de Drehem, son 
más numerosos que los de los sacrificios a las otras deidades. 

Entemena y Urukagina construyeron el é-dd-dn de Lagas 
en honor de Enhl; otros príncipes le consagraron vasos; Gudea, 
cuando 1 construyó el é-mrmu, erigió tres estelas en honor de 
Enhl; todo ello nos prueba la gran veneración de que este dios 
fue objeto durante siglos e incluso durante milenios. 

A la vista <Je la gran veneración de que Enhl gozó en Meso- 
potamia, podría parecer natural que su nombre fuera empleado 
en la formación de teóforos; pero es característico que ello no 
ocurriera sino en medida menor que con otras deidades que no 
disfrutaron en la vida religiosa de los súmenos y acadios de una 
veneración comparable a la de Enhl. 

c) Ningirsu 

La falta de consecuencia de la teodicea de los súmenos se 
nos manifiesta en esta deidad, imaginada, a juzgar por su nombre, 
como «señor de Girsu», es decir, de Lagas, en tanto que su 
padre, Enhl, y el de éste, An, eran, como hemos visto, deidades 
cósmicas. Ningirsu es el dios tutelar de la ciudad de Lagas, 
su «señor y propietario», «mira con mirada benévola a su ciudad 
de Lagas», «los límites de Lagas son los límites de Ningirsu », 
el que saquea y destroza la ciudad de Lagas «comete un pecado 
contra Ningirsu». De aquí que en Laga§ se le llame el «señor 
de la corona», el que «concede la realeza», «fortalece el trono 
de la ciudad construida», y de aquí también que sus monarcas 
le den el título de «mi rey». El príncipe de la ciudad es el 
«pastor elegido por Ningirsu », el «gran patesi de Ningirsu », 
«al que Ningirsu ha concedido el cetro», «dotado de fuerza por 
Ningirsu». Ningirsu «mira por la ciudad», «da la abundancia 
a los campos». 

Su familia: su padre es Enhl, pero su madre no es la que 
hemos conocido como esposa de Enlil (Nmlil), como prueba un 
texto que dice: « Enlulim, el que cuida al cabritillo Lulim, mira 
por la cabra sagrada, la madre de Ningirsu, y por sus hijos». 
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Su esposa es la diosa Baü (Baba); sus hijos, los dioses Igalim 
y Dunsagga ; sus hijas, Zagaru, hnpaé, Urnuntaé, Chegirnunna, 
Chesagga, Gurum y Zarum, «las siete hijas mellizas de Baü, 
engendradas por el señor Ningirsu ». La diosa N anse es su her- 
mana. La teología sumeria no nos informa acerca del nacimiento 
de Ningtrsu, ni de su niñez, ni de su matrimonio con la diosa 
Baü, ni del nacimiento de sus hijos e hijas. 

Al servicio de Nmgirsu hay toda una corte de dioses: Dun..., 
Nmsubur, NingizZida, Ninsar (paje de espada), Lugalkwdub 
(armígero), L ugalsisa (consejero), Éagansabar (ministro del ha- 
rén), Ensignum («cuida del carro sagrado y del asno de Ntn- 
girsu»), Lama. Otros dioses son los intercesores de los príncipes 
ante Ningtrsu: «que en el futuro su dios (de Entemena) Dun... 
responda de su vida en el é-nmnw» (el templo de Nmgirsu en 
Lagas), «que en los días por venir, su dios Dun... responda 
de la vida de Entemena ante Ningtrsu y Nanse». Urukagina 
pide a Nmsubur que «en el futuro se postre ante Ningtrsu en 
el é'ninnu». En la descripción de la procesión que tuvo lugar 
con ocasión de la solemne entrada en el nuevo templo, leemos: 
«El dios Lugalkurdub iba delante de él (de Gudea), el dios 
Igalim detrás de él, su dios Ningiggida le llevaba de la mano». 

Se enaltece su fuerza y, consecuentemente, su valor en la 
guerra: «valeroso, que desconoce el miedo», «ave terrible de 
rapiña, sin igual», «el rey cuya fuerza no resisten los países», 
«rey de las armas», «experto en la lucha», «poderoso guerrero 
de Enlil», «destroza la cabeza de los países». Gudea lo ve en 
sueños como «un hombre, su estatura alcanzaba los cielos, su 
estatura alcanzaba la tierra, por la tiara sobre la cabeza era un 
dios, a su lado estaba el pájaro divino Imdugud, a sus pies estaba 
la tormenta, a su derecha estaba tendido un león, a su izquierda 
estaba tendido un león». «El rey de las armas» posee armas 
poderosas y necesita dos armígeros; los príncipes Enannatum, 
Gudea, Dudu y Messilim le consagran como ofrendas cabezas 
de mazas. Gudea lleva a su templo como ofrenda «la espada 
con los nueve emblemas, el arco, las terribles flechas de la lucha 
que cruzan el espacio como el rayo, la saetera de la que los 
animales salvajes y los dragones dejan pender sus lenguas», Pero, 
pese a ello, el dios necesita a los príncipes, «dotados de fuerza 
por Nmgirsu », para llevar la guerra. 

Otras cualidades: Ningtrsu «es insondable como el interior 
de los mares», «como una serpiente», «como la casa de las pro¬ 
fundidades» ; «brillante como el sol», «como un torbellino»; 
«guerrero que ama los regalos», «cuyo corazón es como agua 
hirviente, que no se fatiga». Ningtrsu gobierna los destinos de 
los monarcas. En su templo hay un lugar del destino, un lugar 
del juicio y otro en el que anuncia sus sentencias. 

Puesto que, como hemos dicho, Ningirsu era considerado 
como señor y el propietario de la ciudad de Lagas, que investía 
con el poder real a los monarcas, éstos, conscientes de la benevo- 
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lencia del dios tutelar, lo ensalzan en sus inscripciones, llaman' 
dolé «rey», «rey amado», «mi dios», «el dios sagrado», «el señor 
que no conoce igual», y se glorían de su relación de vasallaje 
con este dios. Entemena y Enannatum se llaman a sí mismos 
«gran patesi»; Dudu, «sacerdote»; Eannatum, «conquistador»; 
Gudea, «gran sacerdote» y «pastor», que «ama» a Ningirsu y 
«atiende a las leyes de Nanse y Nmgirsu » e invoca a Ningirsu 
para que maldiga a sus enemigos. Le dirigen oraciones y le 
hacen abundantes ofrendas. Eannatum erigió una estela en honor 
de Ningirsu; Gudea levanta su trono y ofrece en el templo el 
«carro cargado de esplendor», así como su «amada lira, instru- 
mentó sonoro y famoso de sus consejos»; Sulgi le consagra un 
vaso; Nammachm, una vasija; Enannatum, un recipiente de 
piedra «para moler cebollas». 

Los príncipes le honran construyendo templos y otros lugares 
de culto. Gracias a las grandes inscripciones de Gudea (inscrip¬ 
ciones de los cilindros-sellos A y B), conocemos con exactitud 
todos los pormenores de la construcción y decoración del templo 
é-ninnu, levantado en Lagas en honor de Ningirsu; a continua¬ 
ción vamos a entresacar y analizar de estos informes de la época 
las fases principales de la construcción y decoración del templo, 
en la medida en que nos parecen instructivas para el conoci¬ 
miento de la teología y del culto divino de los sumerios; en reali¬ 
dad, son vanos los monarcas de Lagas que se atribuyen la cons¬ 
trucción del templo de Ningirsu: Urukagina, Urbau, Gudea, Ur- 
ningirsu, Sulgi. No es posible determinar con seguridad si en cada 
uno de estos casos se trata de una construcción totalmente nueva 
o de trabajos de restauración, ampliación o embellecimiento; lo 
que sí está fuera de dudas es que el templo que Gudea cons¬ 
truyó era nuevo desde sus cimientos y, como suponen los arqueó¬ 
logos, fue levantado en un lugar distinto del que ocupaba el 
templo más antiguo. 

En la construcción de este templo participan no sólo Nin- 
girsu, a quien el templo está dedicado, sino también otras dei¬ 
dades. Ningirsu es el que ordena la construcción y da un pre¬ 
sagio a Gudea; el dios Nmdub traza el contorno del templo 
(cosa que, según otro pasaje, hace el mismo Gudea), el dios 
Enki dibuja el plano («Enki, rey de Eridu, fortifica sus temen»), 
los anunnaki divinos ayudan «día y noche» en la construcción. En 
las oraciones se impetra expresamente la ayuda de los dioses Nin- 
girsu, Nanse y de los anunnaki. El dios Nmmada («señor del 
país») procedió a la purificación en el momento de la entrada de 
Ningirsu en el templo, «Nmzagga impartió un oráculo», «Nm- 
st kil impartió un oráculo», «Nanse, la hija de Eridu, consagró 
sus cuidados a los oráculos» ; la madre de Lagas, la pura Gd- 
Lumdug, preparaba mañana y tarde sus ladrillos; Baii, la reina, 
la más excelente hija de An, los asperjaba con el aceite aromá¬ 
tico de los cedros; «la madre Nanse usaba con los ladrillos de 
Lagas de su más fiel cuidado» ; NingiZZtda puso los cimientos, 
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los dioses de origen sagrado construyeron el templo e hicieron 
resplandecer su nombre. 

Entre los múltiples preparativos hay que contar la conse¬ 
cución de los materiales de construcción, que en parte hubo 
que importar del extranjero (así algunas clases de maderas, 
metales y mármoles), y la contratación de las masas de trabaja¬ 
dores, especialmente de los especializados, como eran los orfe¬ 
bres, herreros, canteros, etc. Y así, de la colaboración de los 
dioses y los hombres, acabó resultando una construcción sun¬ 
tuosa, de que Gudea no se cansa de gloriarse. Cómo hay que 
imaginarse en concreto la colaboración de los dioses en las 
operaciones materiales, cómo el trazado del plano (Enki), del 
contorno (Nmdub), de la preparación de los ladrillos (Gatum- 
dug, Nanse), de la cimentación (NmgiZZida), de la aspersión 
con el aceite oloroso de los cedros ( Baü), y, por último, de la 
constante ayuda de los anunnaki en la construcción, es cosa que 
en vano se intentaría dilucidar. 

Pero 1 la descripción de Gudea no se limita a la construcción 
del edificio, a los materiales y a los trabajadores, sino que 
abarca detalladamente la terminación de las distintas partes de 
la construcción, tales como los fundamentos, puertas, cerrojos, 
goznes, bisagras, ventanas, el interior, la fachada delantera y la 
cara posterior, y menciona, además, las muchas construcciones 
anejas al templo, y destinadas en parte al culto* y en parte a la 
administración y explotación de ios bienes del templo. Entre 
ellas se encontraba el é-PA, «templo de las siete zonas donde 
Gudea ha reunido los regalos nupciales de Baü» ; el é^mach, 
el sugalam («el lugar de horror, el lugar del juicio, el lugar 
desde el que Ningirsu abraza los países con su mirada»); el 
bagar («cuyo rey es Nmgirsu») ; el é'chus («mi lugar de ho¬ 
rror»); el é'babar (lugar cultual del dios solar Utu); el girnun 
(«gran espada»); un pórtico con columnas de madera de cedro, 
lugar de las sentencias; un pórtico (de Baü), con columnas en 
que había una estela; el sdsirur, el lugar del destino, lugar del 
juicio de los anunnaki; un lugar «donde se bebe agua para los 
dioses»; un é-fewr (sin duda, un recinto consagrado a Enlil), 
una vivienda para Nmdub, un patio con fuentes, una tesorería, 
una casa de especias, una casa de los banquetes, una casa de 
los carros, un harén, viviendas de los orfebres y canteros, un 
jardín, una casa de los asnos, una casa de los bóvidos y de las 
ovejas, una casa de las cabras sagradas. De la decoración inte¬ 
rior habría que mencionar: estatuas de los dieses y otras imá¬ 
genes de los anunnaki, estatuas del príncipe Gudea, una barca 
de Baü, el emblema de Nanse, el emblema de Inanna, una mesa 
sacrificial; como exvotos: armas, cabezas de maza, arcos, sae¬ 
teras, flechas, botín guerrero e instrumentos de música, como 
liras, címbalos y flautas. 

Como lugar de culto, el templo era, en primer término, una 
casa de oración; en el éminnu rezan el príncipe y las deidades 
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menores, que piden a Ningirsu por el bienestar del príncipe. 
Las ofrendas son alimentos (bebidas, harina, granos, miel, man¬ 
tequilla, vino, leche, higos, dátiles) y animales (bóvidos, ovejas, 
cabras). Las oraciones y los sacrificios van acompañados de 
músicas y cantos; incluso la diosa Nanse «cantaba en el templo» 
(¿cómo y qué?); el músico Usumgalkalamma «tiene el deber 
de hacer agradable con su música el é-ninnun. Los oráculos y la 
fijación del destino se imparten también en el é-ninnu, en re¬ 
cintos reservados para ello. 

Con superabundancia oriental describe Gudea la entrada de 
Ningirsu con toda su corte en el nuevo templo, así como las 
solemnidades de la consagración del mismo. Lamentamos no 
poder citar literalmente el extenso informe de la fiesta y tener 
que conformarnos con las palabras finales del cilindro B: 
«El templo, que, como la gran montaña, se alza hacia el cie¬ 
lo ; el templo, cuyo pavoroso resplandor cae sobre la tierra; 
el templo, en que A n y Enlil gobiernan el destino de Lagas, el 
que hace reconocer a los países la majestad de Ningirsu, el 
é-ninnu, constituido en el cielo y sobre la tierra, ¡oh Ningirsu!, 
magnifícalo». 

Según una inscripción hallada en un clavo de barro, Sulgi, 
el segundo rey de la dinastía Ur III, construyó también, no 
mucho más tarde que Gudea, un templo en Lagas en honor de 
Ningirsu. «A Ningirsu, el poderoso guerrero de Enlil, a su rey; 
Sulgi, el hombre poderoso, rey de Ur, rey de Sumer y Akkad, 
ha construido su templo.» Aquí podría tratarse, más que de un 
templo totalmente nuevo, de una restauración y ampliación, 
pues en los documentos de la época se habla de un templo 
grande y un templo nuevo (é-bil). Este templo debe haber 
tenido importantes bienes que explotar y administrar, pues son 
numerosas las tabletas de arcilla encontradas en Tello que nos 
permiten conocer hasta en sus menores detalles la administración 
del templo: pago de los funcionarios y trabajadores, inventario 
de las distintas clases de animales útiles, beneficio de las huertas 
y campos, de la ganadería y de la pesca, mensajes a las ciudades 
vecinas, fabricación de objetos de uso de la vida corriente. Entre 
estos documentos se encuentra también una lista completa de 
los salarios pagados y los funcionarios empleados en diez distin¬ 
tos templos de Lagas en el segundo año del remado de Bursin. 
En el templo de Ningirsu, los empleados se dividían en doce 
clases de cargos: un administrador jefe, seis inspectores de los 
campesinos, un archivero, un sdgsug, un intendente del almacén 
de cereales, un contable, un saraakdu, un inspector de los traba- 
ladores y jornaleros, un inspector de las huertas, un inspector de 
policía, un portador de la silla y noventa y ocho boyeros. En 
otras inscripciones se citan los empleados del culto: cantores, 
sacerdotes de las unciones, sacerdotes oraculares, prefecto supre¬ 
mo del templo. 
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El que el nombre de Ningrnu aparezca tan frecuentemente 
como elemento teóforo en nombres de personas, nombres de 
mes, topónimos, nombres de canales, nos parece natural dada 
la difusión de su culto en Lagas. Fuera de Lagas, este dios sólo 
era esporádicamente conocido. 

d ) Igalim (Galalim) y Dunsagga 

Estos dos dioses ocupan el cuarto lugar (en línea deseen- 
dente) en el árbol genealógico del dios del cielo An, pues son 
los hijos de Ningirsu, hijo de Enlú, hijo de An. Pero están muy 
lejos de disfrutar entre los príncipes y el pueblo de una vene¬ 
ración comparable a la que había sido tributada a su padre 
Ningirsu, y, en primera línea, a su abuelo Enlil. Comparada 
con la de éstos, su posición en el panteón sumerio es más bien 
modesta. Pues allí donde en las dinastías divinas los grandes 
antepasados no pueden envejecer ni perder por la muerte su 
posición dominante entre los dioses, no hay en el mundo di¬ 
vino derecho de sucesión, y cada uno de los epígonos debe 
contentarse con un cargo que quede fuera del alcance de la 
jurisdicción de sus antepasados, sin ser venerado ni siquiera oca¬ 
sionalmente como corregente de éstos en los asuntos divinos. 
Tanto Igalim como Dunsagga tienen sus propios templos, en 
los que se les hacen ofrendas y presentan exvotos. 

Junto con los dioses Lugalkurdub y Ningizzida, Igalim acom¬ 
paña al príncipe Gudea en el momento de su entrada en el 
nuevo templo é-ninmt: « Lugalkurdub iba delante de él, Igalim 
detrás de él; Ningizzida, su dios, le llevaba de la mano.» En 
el é-ni nnu se le asigna un lugar «para que apoye al justo y 
humille al malvado; para que afiance el templo, mantenga el 
templo; para que afiance el trono contra el destino; para que 
deje el cetro largo tiempo en las manos del patesi; para que 
levante al cielo, como una hermosa tiara, al pastor Ningirsu. 
Gudea dispuso que Igalim, el hijo amado de Ningirsu, ocupara 
un lugar junto al señor Ningirsu y bajo su mando». 

Y de Dunsagga se dice en el mismo texto; «Para que san¬ 
tifique el templo y arregle el estanque de la purificación, para 
que con sus manos puras ofrezca el agua al señor, para que 
derrame las bebidas de los recipientes, (Gudea) ha dispuesto que 
el señor del estanque de la purificación, el hijo supremo del 
éminnu, Dunsagga, ocupe un lugar junto a Ningirsu y bajo 
su mando.» 

e ) Otros dioses 

Podemos (y debemos, dados los límites de espacio a que 
hemos de ajustarnos aquí) contentarnos con la descripción deta¬ 
llada de esta dinastía divina. Puede que ella nos permita, mejor 
que lo harían otras consideraciones generales, formarnos una idea 
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clara de la esencia del mundo divino de los súmenos. Lo que 
digamos a continuación nos dará a conocer otros de sus aspectos. 
Pero ya aquí queremos hacer la advertencia de que no hay que 
creer que las expresiones tales como «deidades cósmicas», «dei- 
dades astrales», «deidades de la naturaleza», «deidades de la fer- 
tihdad», «deidades de la ciudad», «deidades de la guerra», usadas 
por algunos orientalistas al hablar de los grupos de dioses, carac¬ 
tericen suficientemente el campo de actividad de las deidades 
en cuestión; dichas expresiones aluden, en primer término, al 
origen de su culto, y en seguida, a un atributo específico que 
se les adscribe preferentemente, pero no agotan su esfera de 
influencia. No necesito más que recordar las deidades An, Enlil, 
Ningirsu, de que ya hemos hablado, o las deidades astrales Utu 
(sol), Nannar (luna), Inanna (estrella de la tarde), las deidades 
de la fertilidad Ningizzida, Nidaba, Sara, Inanna, el dios del rayo 
Adad, etc., etc. 


2. Deidades femeninas 

Cada uno de los dioses sumerios tiene una esposa, que per¬ 
tenece también al panteón. Conocemos ya los nombres de las 
mujeres de los dioses arriba descritos; los hijos que con ellas 
engendran son también de naturaleza divina. Entre estas diosas 
hay algunas cuyo papel se limita al de mujeres de los dioses y 
madres de hijos divinos; pero a otras se les tributa un culto 
que puede equipararse al de los grandes dioses, sin que sus 
divinos esposos tengan ninguna participación en sus operaciones 
divinas. Sólo la vida conyugal es común, y, cierto, a ambos 
cónyuges se les tributa un culto común; pero por lo demás 
aparecen actuando autónomamente y son invocadas también como 
deidades protectoras especializadas. Esto es lo que en las líneas 
que siguen vamos a demostrar con algunos ejemplos. 

a) Baü (Baba) 

Baü pertenece también al círculo familiar del dios del cielo 
An, y por doble vínculo; por una parte, es la hija de An; por 
otra, la esposa de Ningirsu, el nieto de An. «Con corazón alegre 
hizo Ningirsu a Baü, la hija de An, su esposa amada, regalos 
nupciales». También el príncipe Gudea le dio «en la fiesta del 
Año Nuevo, fiesta de Baü, como regalo de boda, un grueso 
buey, doce ovejas y corderos, siete jarras de mantequilla, ciertas 
cantidades de dátiles, higos, pepinos, patos, gallinas, tórtolas, 
peces y varios objetos de adorno». Hemos nombrado ya a los 
hijos e hijas que Baü regaló a Ningirsu. Gudea la celebra como 
«madre», «mi señora», «mi diosa», «mi dadora de vida», «señora 
de la abundancia», «señora que gobierna los destinos de Girsu», 
«señora que ordena su ciudad» ; es «similar al sol, que sale de 
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Lagas»; está «llena de un espantoso resplandor y asperja el 
templo é-mnnu con el aromático aceite de los cedros». 

Se le consagran vasos y vasijas preciosas. En su honor, Gudea 
levanta «el trono excelso de su señorío», en su honor hace una 
barca y esculpe su propia estatua con la siguiente inscripción: 
«La señora, la hija amada del puro An, la madre Bíiü, ha rega¬ 
lado la vida a Gudea en su templo.» Lo que Gudea quiere decir 
en realidad con la expresión «ha regalado la vida», sigue siendo 
un enigma. Otro documento de la importancia del culto que le 
fue tributado lo constituyen los magníficos templos y las capillas 
que para su culto fueron construidos en Lagas, primero por 
Urukagma, luego por Gudea y, finalmente, por los reyes de 
Ur III; documentos de la época de estos últimos dan testimonio 
de la riqueza de los bienes que poseía un templo tripartito de 
Baü. La intensidad con que el pueblo tomó parte en este culto 
resulta evidente a la vista del gran número de nombres de per¬ 
sonas (pertenecientes a todas las clases sociales, incluidos los 
más sencillos trabajadores) en los que el nombre Baü constituye 
el elemento teóforo. Los nombres propios de esta clase son 
incluso mucho más numerosos que los ele su esposo, el dios 
Nmgirsu. Pero fuera de Lagas, su culto está muy poco documen¬ 
tado, lo que constituye una nueva prueba de la orientación loca¬ 
lista, de que ya hemos hablado varías veces, del culto politeísta 
sunterio. 

b) Gatumdug 

También esta diosa pertenece a la familia del dios del cielo. 
Gudea la llama «hija del puro An». Se la llama también «la 
señora, la madre, la que ha fundado Lagas» (de aquí que Lagas 
se llame «su ciudad»), y la diosa que «hace vivir al país» ; es 
decir, se le adscriben los mismos atributos que hemos visto se 
reconocían a Baü, quien recordaremos era considerada también 
como dadora de vida. Gudea le da los mismos títulos que a 
Baü: «señora», «mi señora», «mi diosa», «mi madre». Después 
afirma que ¡(Gatumdug, su señora, en Lagas, en su ciudad 
amada, en el hermoso santuario, le ha dado a luz» : «tú has 
dado existencia en mí al hálito de la vida», «quiero exponer 
mi sueño a mi madre». Gatumdug es para él al mismo tiempo 
padre y madre. En otro lugar: «no tengo madre alguna; tú eres 
mi madre. No tengo padre alguno; tú eres mi padre». ¿Cómo 
habrá que interpretar estas misteriosas expresiones? ¿Y cómo 
el aserto: «Tú, la que ocupas el primer lugar en el cielo»? Por 
otra parte, Gudea es «el siervo de Gatumdug», «servidor lleno 
de respeto por su señora», «siervo amado», «servidor sumiso». Ya 
hemos dicho antes que Gatumdug hizo los ladrillos para la 
construcción del é-mnnu. ¿Cómo hemos de entender esta afir¬ 
mación? 
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Ya Urnanse le había construido un templo. Lo mismo hicie- 
ron Eannatum, Entemena y Urukagina; el de Lugalzaggisi fue 
destruido por Umma y restaurado por Gudea. De la dotación 
de este templo nos informa la inscripción de una estatua de 
Gudea: «El elevó el trono excelso de su señorío, preparó su 
depósito de pureza, trajo los bueyes de tiro, hizo venir a los 
boyeros. Apareó las vacas consagradas con los terneros consagra' 
dos, hizo venir a los vaqueros. Apareó las ovejas consagradas 
con corderos consagrados, hizo venir a sus pastores. Apareó las 
cabras consagradas con los machos cabríos consagrados, hizo 
venir a sus pastores. A las asnas preñadas agregó asnos, hizo 
venir a sus guardianes». 

En la época neosumeria, el templo de Gatumdug tenía pro- 
piedades muy extensas; hemos descubierto los documentos de la 
administración del templo y poseemos datos precisos sobre el 
personal y el rendimiento de la explotación de sus propiedades. 
También han llegado a nuestro conocimiento pormenores con' 
cretos de las ofrendas, que consistían esencialmente en mante¬ 
quilla, quesos, harina y dátiles. En los nombres de persona, 
Gatumdug no aparece sino rara vez. Su culto en Sumeria y 
Acadia, fuera de Lagas, está poco documentado. 

Junto a estas dos deidades femeninas habría que citar algunas 
otras que también deben ser contadas entre las grandes figuras 
divinas de Mesopotamia; entre ellas InannaAstar, Nanse, Nfn- 
chursa.g, Nidaba, Ninmar. El primer lugar entre ellas, a gran 
distancia de las otras, corresponde a la diosa citada en primer 
término. No podemos detenernos en la exposición sistemática de 
los rasgos de cada una de estas deidades. 


3. Reyes divinizados 

Los sumerios y acadios se imaginaban las formas de vida de 
los dioses, así como su manera de actuar y pensar, idénticas a 
las humanas; los dioses tienen familia, esposa e hijos; los dioses 
rezan, cantan, hablan, mandan, trabajan, fabrican ladrillos, ben¬ 
dicen, maldicen, luchan y disputan, todo ello suficientemente 
documentado en las descripciones de las deidades que anteceden; 
en consecuencia, sus imágenes los representaban en figura hu¬ 
mana, con cuerpo, postura y vestidura humana. Recíprocamente, 
los sumero-acadios atribuyeron a algunos hombres una esencia 
divina y les tributaron culto 1 . Divinizaron a los hombres, pero 
circunscribiendo esta divinización a los monarcas. La deificación 
se expresa a través de las características que siguen. Ante el 
nombre del monarca se coloca el determinativo divino dingir. 
El monarca se intitula oficialmente «dios», y su nombre es el 
elemento teóforo en la formación de algunos nombres propios. 
En su honor se construyeron templos y se le presentaron ofren¬ 
das de la misma forma que a los dioses y en la misma cantidad 
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y calidad; en las oraciones y en los himnos se suplicaba su 
ayuda y se le ensalzaba; en el calendario de las fiestas se mclu- 
yeron algunas en su honor y se fijaron meses para su magni- 
ficación. 

Pero añadamos en seguida que esto no ocurrió ni en todas 
las épocas ni entre todos los pueblos. En la época sumeria an- 
tigua no tenemos de ello ni un solo ejemplo; en la época acadia 
sólo uno, el del rey Naramsin, que se intitulaba a sí mismo 
«dios de Akkad», anteponía a su nombre el determinativo divino 
y, en una estela conmemorativa de una victoria, hizo se le 
representara con la corona de cuernos, el símbolo convencional 
que en las representaciones figurativas expresa el carácter divino. 
Pero, incluso en la dinastía acadia, éste no es más que un fenó¬ 
meno aislado, pues en el imperio acadio no le imitó ninguno 
de sus sucesores. Esta práctica se convirtió en regla sólo en la 
época neosumeria, con los reyes de la dinastía de Ur III, siendo 
tributado este honor primero al segundo de los reyes, Sulgi, 
y luego a sus tres sucesores, Bursin, Susin e Ibisin. La divini¬ 
zación de Sulgi no tuvo lugar hasta que hubo ejercido con 
éxito durante varios años el poder real, en tanto que a sus 
sucesores se les otorgó inmediatamente al comenzar el reinado. 
Y pues que este honor no fue tributado a ningún otro miembro 
de la casa real, sino sólo al reinante, es manifiesto que el ca¬ 
rácter divino se debía solamente al poder real y que los reyes 
no fueron elevados al rango divino, como algunos han supuesto, 
con ocasión de sus nupcias con una diosa. 

En estos casos de divinización de hombres cuyo origen 
puramente humano era conocido a todos y estaba documentado 
oficialmente en el registro civil, los monarcas conservaron per¬ 
manentemente la conciencia de su calidad de hombres, así como 
de sus obligaciones para con los otros dioses, las mismas con 
que desde la antigüedad habían cumplido los reyes anteriores, 
y atendieron a ellas construyendo, como sus antecesores, tem¬ 
plos para los dioses, tributándoles culto, ofreciéndoles fiestas y 
sacrificios y dirigiéndoles oraciones. Para la especulación filo- 
sófico-teológica había de resultar difícil el incluir estos dos ele¬ 
mentos en un cuadro común y homogéneo, todavía más porque, 
muertos los hombres —pues todos los reyes deificados están 
sujetos a la ley general de la muerte, y mueren, como todos los 
monarcas no divinizados, de muerte natural—conservaron su 
calidad de dioses, e incluso en la época posterior (después de 
que su poder real hubo pasado a otros) se les asignó un lugar 
en el panteón sumero-acadio y hasta en el acadio-babilonio. 
Como hombres morían; como dioses eran, como las demás 
deidades, inmortales. 

De los reyes-dioses de la dinastía de Ur III, fue Sulgi el 
que más importancia alcanzó como figura divina, no sólo du¬ 
rante su vida, sino también después, pues la conservó incluso 
una vez desaparecida esta dinastía. Enumeremos brevemente sus 
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títulos, sus atributos y su culto divino. Si faltan las inscripciones 
de los monarcas de Lagas, grandiosas y algo ampulosas, las 
halladas en las construcciones y en los exvotos, y especialmente 
los textos de carácter económico que nos hablan de el, son espe¬ 
cialmente numerosos. Su título completo dice habitualmente. 
«Sulgi, el hombre poderoso, el rey de Ur, el rey de Sumer y 
Akkad, el rey de las cuatro regiones del mundo». Algunas veces 
se le llama, además, «dios de su país». Sulgi construyó o res¬ 
tauró templos en honor de Susinak, Ningirsu, «el poderoso gue¬ 
rrero de Enhl», su rey; Ninmar, «su señora»; Meslamtaea, 
Nergal, «su señor» en Kutha; Nanse, «su señora»; Nmtm,_«su 
señora»; Damgalnunna, «su señora»; Enki Inanna, la señora 
del é-an'tia, «su señora»; Narim, «su señor», y Nt mmtabba, «su 
señora». Una cuenta de cornalina la consagró «Sulgi, dios de su 
país, rey de Ur, rey de las cuatro regiones del mundo, por su 
vida a Ningal, su madre». Las autoridades del Estado y sus 
familiares hacen colocar exvotos «por la vida de Sulgi» en los 
santuarios de «N ingirsu, el poderoso guerrero de Enhl»; de 
«Baü, la diosa tutelar de silsirsir »; de «Lama, la deidad tutelar, 
su señora»; de «Meslamtaea, el brazo derecho de Lagas»; de 
Nusku, «el ministro supremo de Enhl, su rey»; de Sara, el hijo 
amado de Inanna, «su rey»; de «N muma, su señora», Esta 
enumeración nos muestra con toda claridad la relación que el 
dios-rey cardaba con los demás dioses, especialmente por darnos 
a conocer las deidades que, entre las numerosas veneradas e 
invocadas por el pueblo 1 durante su reinado, prefirió el monarca 
para recurrir a ellas como a deidades protectoras de su vida, es 
decir, de la duración humana de su existencia (en lo fundamental, 
los grandes dioses del panteón sumeno venerados desde tiempos 
muy antiguos); por otra parte, los ejemplos aducidos nos de¬ 
muestran que el rey precisaba la ayuda de otras deidades para 
preservar y prolongar su vida, pues en este punto no podía 
hacer nada por su propio poder. Esto resulta todavía mas claro 
a la vista de los numerosos sacrificios que el rey, no menos que 
sus súbditos, ofrece en el templo a los otros dioses para propia 
ciárseles, así como a la vista de su muy solemne participación 
junto al pueblo en sus fiestas divinas. De esta manera aparece 
el rey al lado de otras deidades menores, cuya mediación ante 
los dioses más poderosos impetran los príncipes; pero se dife¬ 
rencia de ellas, ya que éstas no piden nunca por su propia vida; 
no lo necesitan, pues en su calidad de dioses son concebidas de 
por sí como inmortales. 

Ahora bien: ¿cómo se exterioriza el culto de los monarcas 
como seres divinos? En primer lugar, en los sacrificios de dis¬ 
tintas clases, que les son ofrecidos exactamente igual que a las 
demás deidades; en las listas de sacrificios que han sido encon¬ 
tradas en número especialmente grande en los archivos de Dre- 
hem y Dzocha, se incluye al monarca en la misma forma que 
a los otros dioses, a los que se le equipara totalmente. En las 
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inscripciones halladas en Lagas tenemos con frecuencia el si¬ 
guiente orden de sucesión: Gudea, Sulgi, Sulpaé. La gran lista 
de estas ofrendas puede consultarse en nuestro estudio Gótter - 
namen aus Ur III. También «cuando se trasladó a su nuevo 
templo)) se le presentaron ofrendas. A su trono, a sus lugares 
de liberación y a sus estatuas, colocadas en distintos templos, se 
hacen ofrendas del mismo género. Además, Sulgi tiene su propio 
templo, e incluso un templo «nuevo», con muy intensa vida 
económica; conocemos hasta en sus menores detalles las listas 
de salarios de los hombres y mujeres que trabajaban en sus huer¬ 
tas y campos, de los obreros del metal y de los fabricantes de 
paños, así como del personal del culto y de la explotación econó¬ 
mica. La jerarquía de funcionarios que hemos visto al hablar del 
templo de Lagas, está representada también en éste, y escalo¬ 
nada en la misma forma: sangu, sabra, sutuk, gala, nar. Sulgi 
tiene una fiesta propia, solemnidad para la que en el calendario 
de Umma se reservaba un mes entero, el décimo, que se había 
introducido oficialmente con el nombre de «mes de las fiestas 
de Sulgi», desplazando así a un nombre anterior. La veneración 
de que gozaba este rey-dios especialmente en Umma puede de¬ 
ducirse del título «Sulgi de Umma», así como de las denomina¬ 
ciones : «Sulgi de Akasil», «Sulgi de Kian» (que eran barrios de 
la ciudad de Umma), así como «Sulgi del lugar Utu», «Sulgi del 
lugar Nanna», «Sulgi del país», «Sulgi del lugar de la abundan¬ 
cia». La suposición de Contenau de que la anteposición del deter¬ 
minativo divino a los nombres reales debe considerarse posible¬ 
mente como meramente honorífica, no es acertada al menos por 
lo que hace a los reyes de la dinastía de Ur III, puesto que no 
cabe duda de que a éstos se les tributó un culto completamente 
divino, como hemos demostrado en particular por lo que hace 
a Sulgi, y podríamos demostrar en forma igualmente inequívoca, 
con abundantes documentos, por lo que hace a los otros tres 
monarcas de esta dinastía. 

Otro indicio de la gran popularidad de Sulgi lo constituye 
el frecuente uso de su nombre como elemento teóforo en la 
formación de nombres propios. A este respecto hay que hacer 
notar que la mayor parte de los nombres compuestos con el de 
Sulgi son de formación acadia. 

Ahora bien, algunos estudiosos han querido suponer la prác¬ 
tica de la deificación de los monarcas ya en época sumeria 
antigua basándose en las ofrendas presentadas a las estatuas de 
los reyes colocadas en los templos; como estas estatuas eran 
representaciones auténticas de los monarcas, la ceremonia cul¬ 
tual se dedicaría a éstos. Según Frankfort, con quien en este 
punto coincidimos totalmente, esta conclusión no es legítima. 
La finalidad de la colocación de estas estatuas era la de que 
estuvieran constantemente en el templo en lugar del monarca 
para interceder «por su vida». Si esto fuera exacto, las estatuas 
serían seres actuantes que se imaginaba dotados de vida; es 
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decir, que ocurría con las estatuas en cuestión lo mismo que con 
los objetos inanimados, tales como el cielo estrellado, la tierra, 
la tempestad, el agua, la estrella de la tarde, la luna, etc., que 
los súmenos y acadios se imaginaban habitados y vivificados por 
seres divinos o como figuras divinas protectoras de las ciudades. 
Tanto más cuanto que, pudiendo estas estatuas (que eran de 
mármol indestructible, casi siempre de diorita) ejercer sus fun¬ 
ciones de intercesoras también después de la muerte del rey, 
participaban así, en cierto modo, de la inmortalidad de los 
dioses, de forma que se les dedicaban sacrificios y podían ser 
consideradas como seres divinos. Más adelante diremos todavía 
unas palabras sobre los objetos inanimados divinizados. 

Se ha creído también poder deducir la deificación del rey 
de las fórmulas habituales en los juramentos: «el nombre del 
rey fue pronunciado», o, abreviadamente, «el nombre del rey» ; 
en favor de esta suposición habla el hecho de que alguna vez se 
citen también dioses en las fórmulas de juramento. Sobre esto 
hemos de decir, antes que nada, que sólo se utiliza el nombre 
del monarca reinante (mu lugaUbi) y nunca el de un rey muerto, 
y que, como sabemos por la descripción que antecede, el rey era 
el representante del dios tutelar de la ciudad y del país; por 
ello es por lo que toma los juramentos y corre con la respon¬ 
sabilidad del mantenimiento de la palabra empeñada. 

Tampoco de los títulos con que los monarcas invocaban a 
sus dioses tutelares, calificándolos de «padre y madre» y califi¬ 
cándose a sí mismos de «hijos» de un dios o de una diosa, 
puede concluirse que quisieran expresar una paternidad, mater¬ 
nidad o filiación físicas, y declararse así como seres realmente 
divinos y de origen divino. Estas expresiones sólo pueden com¬ 
prenderse en sentido metafórico, como prueba especialmente 
el que Gudea se gloríe de ser hijo de tres deidades, Ninsun, 
Nanse y Baii, y diga además de Gatumdug: «No tengo madre 
alguna; tú eres mi madre. No tengo padre alguno; tú eres mi 
padre.» De la misma forma hay que comprender la expresión 
«alimentado con la leche sagrada por Nmchursag», que leemos 
aplicada a Lugalzaggisi y Eannatum. Tampoco nos es posible 
ver en el príncipe Eannatum el verdadero esposo de la diosa 
Inanna, ni en el rey Susin el de la diosa Annumt. Mientras 
que los hijos engendrados en la unión de un dios y una diosa 
eran considerados también como dioses, los hijos de los reyes- 
dioses no lo eran, y si Bursin, Susin e íbisin, descendientes de 
reyes divinizados, fueron elevados al círculo de los dioses en el 
momento de su entronización, sus hermanos, aunque descendían 
del mismo padre divinizado, hubieron de darse por contentos 
con una existencia humana común. Otra vez hemos de insistir 
aquí sobre el hecho de que no es posible hablar de la existencia 
de un sistema teológico uniforme y lógicamente pensado en la 
concepción sumero-acadia de los dioses. 
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Ahora bien, si es cierto que, por regla general, los monarcas 
no fueron divinizados más que excepcionalmente, también lo es 
que decían estar muy próximos a la deidad y ser especialmente 
favorecidos y agraciados por ella en muchos aspectos. Ya sa¬ 
bemos que los dioses principales eran considerados como los 
señores supremos de la ciudad y del campo y que los monarcas 
creían ser los vasallos de estos dioses, que los habían investido 
con el poder real, y cuyas disposiciones habían de seguir escru¬ 
pulosamente en todos los negocios de Estado, para de esta forma 
asegurar para sí y para sus súbditos la protección y la benevolen¬ 
cia de sus divinos soberanos. Los dioses no escatiman con ellos 
las dotes necesarias para el ejercicio del gobierno. Así, Lugal¬ 
zaggisi puede decir, por ejemplo: «Cuando Enlil, el rey de los 
países; a Lugalzaggisi, rey de Uruk, rey del país, sacerdote 
de An, profeta de Nielaba, hijo de Ukus, patesi de Umma, pro¬ 
feta de Nidaba; al que alcanza benevolencia, al dotado de inte¬ 
ligencia por An, rey de los países, gran patesi de Enlil; a aquel 
cuyo nombre fue pronunciado por Utu, ministro supremo de 
En£u; al sakkanaku de Utu, proveedor de Inanna, hijo de Nidaba, 
alimentado por Ninchursag con la leche sagrada; al hombre del 
dios Mes, del sacerdote de Uruk, discípulo de Ninbuchadu, seño¬ 
ra de Uruk, abarakku supremo de los dioses; cuando Enlil, 
el rey de los países, invistió a Lugalzaggisi con la realeza del 
país, cuando lo puso a la cabeza del país y cuando hubo con¬ 
quistado desde el principio hasta el ocaso, entonces le había 
preparado los caminos desde el mar inferior hasta el mar supe¬ 
rior». Y asi, Lugalzaggisi puede suplicarle lleno de confianza: 
«Que Enlil, el rey de los países, exprese a An, su padre amado, 
mi^ ruego de que añada vida a mi vida, permita habitar los 
países en seguridad, me dé abundantes guerreros, tan numerosos 
como la hierba; cuide de los rebaños del cielo, mire con bene¬ 
volencia al país; que los dioses no modifiquen el destino favo¬ 
rable que han escogido para mí. Que el pastor que se encuentra 
al frente del pueblo sea siempre yo.» Una fórmula similar encon¬ 
tramos en otras inscripciones reales, como en esta de Eanna- 
tum: «Eannatum, patesi de Lagas, cuyo nombre fue pronun¬ 
ciado por Enlil, dotado de fuerza por Nmgirsu, elegido en su 
corazón por Nanse, alimentado con la leche sagrada por Nán- 
chursag, llamado con un buen nombre por Innana, dotado de 
inteligencia por Enki, amado por Dumuziabzu, abarakku de 
Endursag, amigo amado de Lugaluru: a Nmgirsu.» El que, según 
esto, el príncipe apareciera como dotado por los dioses de las 
cualidades necesarias para el gobierno del país, no quiere decir 
que se le elevara al rango de una deidad. Podemos insistir de 
nuevo en que esta provisión del príncipe no caía bajo la com¬ 
petencia exclusiva del «dios de los países», sino que era precisa 
la participación de un considerable grupo de deidades; cada 
uno de los dioses concedía al príncipe, dentro de su jurisdicción 
especial, el grado conveniente de capacidad espiritual y corporal. 
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Cuándo y de qué manera tenía lugar esta investidura, es cosa 
que no nos dicen los textos que poseemos. Por lo demas, tam¬ 
bién resulta inútil el buscar en la glíptica y en la plástica de 
esta época representaciones figurativas de estas operaciones di¬ 
vinas. 

El que las imágenes en piedra de la deidad (narua) no~fueran 
objeto de un culto similar, resulta verdaderamente extraño. 


4 . Objetos inanimados divinizados 

Hemos hecho ya las aclaraciones necesarias sobre las esta¬ 
tuas de los príncipes, provistas a veces de inscripciones en varias 
columnas y colocadas en los templos,^ donde habían de estar 
siempre presentes para orar por los príncipes; en determinados 
momentos se les ofrecían, como a los dioses, sacrificios, que, 
como dijimos, no se dirigían a los príncipes representados, sino 
a estas estatuas orantes. 

También los tronos de los dioses, fabricados de materiales 
preciosos y colocados en el templo seguramente con el mismo 
fin, recibían ofrendas en inmediata relación con los sacrificios 
hechos a las deidades correspondientes. En la época de Ur 111 
está documentado el ofrecimiento de sacrificios de esta clase a 
los tronos del dios A n, del dios Enlil, de los reyes-dioses Ur- 
nammu, Sulgi, Buysiii y Susm. Al trono de Enlil se le antepone 
a veces el determinativo divino dmgif, designándolo así expre¬ 
samente como divinizado. Los tronos de los reyes-dioses perma¬ 
necían en los templos también después de la muerte de aquéllos, 
de forma que en la época del rey Susin había cuatro* de estos 
tronos, unos junto a otros, a los que se veneraba juntos y con 
las mismas ceremonias cultuales. 

También los emblemas de los dioses fueron divinizados. El 
del dios Nmgirsu lo conocemos, además de por las inscripciones, 
por varias representaciones gráficas; representa un ave de rapiña 
volando con un león o un ciervo en sus garras, y simboliza, en 
consecuencia, la fuerza extraordinaria* Singular es la figura del 
«pájaro de la tempestad» (en sumerio, hndugud), que muestra 
una cabeza de león en lugar de la cabeza de pájaro, simboli¬ 
zando así doblemente la fuerza y el vigor. Este águila con ca¬ 
beza de león es el emblema de la ciudad de Lagas y su nombre 
se escribe a veces con el signo del dios, hndugud gozó en Para 
de una gran veneración como deidad independiente. En las listas 
de sacrificios de época neosumeria encontramos también el em¬ 
blema del dios Enlil, con el nombre de «Quién como EnhU ; 
el del dios Nannar, al que muchas veces fueron ofrecidos sacri¬ 
ficios en la fiesta de Ano Nuevo (uno y otro están hechos en 
oro, plata y bronce), así como el de la diosa Nmurrci de Umma 
y Nmurra de Kian, barrio de la ciudad de Umma. 
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También a las armas de los dioses puede atribuírseles carácter 
divino; así a las del dios Ningirsu, sarur («tempestad de la ba¬ 
talla») y sargaz («con siete ojos»), colocadas en Lagas en el 
templo é-mnnu. 

Los instrumentos de música (balag) y los lugares de sacri¬ 
ficio (bagar) pueden ir provistos también del determinativo divi¬ 
no, lo que nos indica que también a ellos se les atribuía cierta 
participación en lo divino. 

El que ciertos objetos inanimados fueran elevados a la cate- § 
goría de lo divino, no es cosa en sí más extraña que el que se 
creyera que ciertos objetos naturales, tales como el sol, la luna, 
la estrella de la tarde, el cielo, la tierra, el aire, el agua, la tem¬ 
pestad, el rayo, el trueno, estaban animados por seres superiores 
que podían influenciar favorable o desfavorablemente el nacer y 
el actuar humanos; la única diferencia es que en el segundo caso 
se trata de algo dado en la naturaleza, en tanto que en el pri¬ 
mero se trata de cosas hechas por la mano del hombre. 

En lo dicho hasta aquí hemos ido subrayando expresa y repe¬ 
tidamente una u otra, según el objeto en cuestión, de las cuatro 
notas características que durante siglos y milenios constituyeron 
los fundamentos de la teología sumero-acadia: politeísmo, sin¬ 
cretismo, naturalismo y antropomorfismo. Sobre el último de 
estos rasgos característicos habría que añadir otro grupo de docu¬ 
mentos, las múltiples representaciones figurativas que en la plás¬ 
tica y en la glíptica tienen por tema motivos religiosos, y de 
esta forma encuentran ocasión de representar también a los dio¬ 
ses. En todas las representaciones de esta clase, sin excepción, los 
dioses aparecen en figura humana, con cuerpo humano, en acti¬ 
tud humana y con vestimenta humana. Por su tejido y por su 
corte, esta vestimenta es la de los hombres de aquel entonces; 
sólo los cubrecabezas son con gran frecuencia otros, y por ellos 
precisamente se distinguía a los seres divinos de las demás re¬ 
presentaciones de seres humanos. Este cubrecabezas es una co¬ 
rona formada por dos o más cuernos. Cuando ésta no se pre¬ 
senta, la figura divina sólo puede reconocerse por la adición 
de algún otro símbolo o por la distribución y agrupación de las 
restantes figuras humanas. Inútil es buscar en las muy nume¬ 
rosas representaciones figurativas indicios de una espiritualiza¬ 
ción o desmaterialización de la deidad. 


IV. EL CULTO DE LOS DIOSES 

Para mejor cumplir con la misión que nos ha sido propuesta, 
y que era la de exponer en una síntesis los principales rasgos 
de la religión sumero-acadia, hemos creído deber concentrarnos 
especialmente en la adecuada delimitación de la concepción de lo 
divino' y del mundo de los dioses, propia de los pueblos meso- 
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potármeos; la consecuencia es que ahora, si no queremos sobre' 
pasar excesivamente los límites del espacio que nos ha sido 
asignado, en la descripción de los lugares y de los personajes 
del culto, de los tiempos del culto y de las ceremonias cultuales, 
no podemos pensar en hacer otra cosa que una ojeada sumaria. 
Pero podremos contentarnos con ello, porque ya al hablar de las 
distintas deidades hablamos también de su culto, y ademas 
porque se trata de objetos y acciones cultuales explicables a 
partir de la naturaleza humana general, y que, en consecuencia, 
se encuentran también en forma parecida entre otros pueblos. 


1 . Lugares de culto 

Lo mismo que los hombres habitaban con sus familiaies en 
una casa construida con esa finalidad, también para los dioses 
y para todo su séquito se construyeron casas propias (e), a las 
que, una vez acabadas, se mudaban con solemnes ceremonias 
para fijar allí su residencia y recibir el culto de los fieles. La 
sola diferencia era que esta vivienda de los dioses superaba con 
mucho a todas las viviendas humanas, sin excluir la residencia 
de los monarcas, en amplitud y decoración, y muy especialmente 
en duración. Así se han podido excavar rumas de templos de 
la época antigua de la que todas las viviendas humanas han 
desaparecido. En todas las ciudades había templos divinos, y 
no sólo uno para la deidad local, sino también otros, aunque 
a veces de menor amplitud, para otras deidades. Solo en Lagas, 
Gudea construyó templos a quince deidades diferentes : a Nín- 
girsu, Ninchursag, Inanna, Baü, Gatumdug, Nctnse, NingíZZ^dü, 
Nmdara, Meslamtaea, Ninmar, Igalim, Dunsaggci, Dumuziabzu, 
Gestinanna y Ninsubur. De lo que no puede hablarse es de un 
santuario nacional ni de un culto unitario. 

El construir templos a los dioses quedaba reservado a los 
príncipes y no al colegio de los sacerdotes. Esto esta de acuerdo 
con la creencia general de los orientales de que es al rey a 
quien incumbe el fomento del bienestar común de sus subditos, 
y no sólo en los asuntos puramente civiles y materiales, sino 
también, y en primer término, en la vida religiosa. Recordemos 
que en los Estados orientales no se conoce un doble código, civil 
y eclesiástico, pues se considera al hombre como individuo índivi- 
sible. Los reyes veían en ello una obligación tan honrosa, que 
quisieron asegurarse de que la posteridad recordaría su labor de 
constructores de templos, y para ello empotraron un documento 
fundacional en los cimientos e hicieron colocar inscripciones de 
múltiples clases en varias partes de la construcción. La más an¬ 
tigua inscripción de esta clase es una lápida de mármol del rey 
Aannipadda, de Ur I: «Para Ninchursag, Aannipadda, rey de 
Ur, hijo de Mesannipadda, rey de Ur, ha construido este tem¬ 
plo». Las inscripciones de los templos construidos por Urnanse 



404 


DR. SCHNEIDER 


se encuentran sobre simples piedras-bisagras: «Urnanse, rey 
de Lagas, hijo de Gunidu, hijo de Gursar, ha construido el 
templo de Ningirsu, ha construido el templo de Nanse, ha cons- 
truido el templo de Gütumdug, ha construido el é'dam, ha cons¬ 
truido el templo de Ninmar, ha construido el ibgal, el kimr, el 
é'PA.» Esta enumeración se repite literalmente en otras siete 
inscripciones. En las grandes inscripciones en que otros prín¬ 
cipes se vanaglorian, encomiástica y arrogantemente, de los he¬ 
chos cumplidos en el ejercicio de la realeza, el primer lugar lo 
ocupa siempre la lista de los templos construidos por ellos. En 
época neosumeria, el fundador de la dinastía de Ur III construyó 
templos a diez deidades diferentes; pero este número no bastó 
a sus sucesores inmediatos, pues tuvieron por necesario o con¬ 
veniente añadir por su parte nuevos templos. Toda la actuación 
del príncipe al frente del Estado estaba continuamente bajo el 
signo de lo religioso y supraterreno. Gudea estaba convencido 
de haber recibido directamente de Ningirsu el encargo de cons¬ 
truir el é'ninnu. Como los príncipes, también el pueblo debía 
caracterizarse por su ánimo piadoso, como puede deducirse del 
hecho de que, debiendo las construcciones de esta clase ser 
extraordinariamente costosas, en último término sólo serían posi¬ 
bles por el trabajo y la colaboración económica de los ciudadanos 
del Estado. Según el informe de Gudea, en la construcción del 
é'ninnu colaboraron incluso los dioses, trazando el plano y ayu¬ 
dando en la confección de los ladrillos empleados. 

El templo fue construido frecuentemente sobre una terraza 
algo elevada, y ja plaza del templo rodeada con un muro de 
contención. En sí misma, la construcción tenía un aspecto exte¬ 
rior parecido al de una fortaleza. Junto al recinto principal, que 
contenía la celia del dios titular y las capillas de otros dioses, 
había una buena cantidad de recintos accesorios y anejos de 
otras clases; se utilizaban en ceremonias cultuales o como depó¬ 
sitos de los utensilios del culto, pero también como viviendas del 
personal del templo o como escuelas y locales destinados a la 
administración de las abundantes riquezas del templo. Con ex¬ 
cepción de los ladrillos, que se fabricaban en el mismo lugar en 
que se edificaba el templo, y del asfalto utilizado como mortero, 
muy abundante en el país, los demás materiales de construcción, 
y especialmente la madera, las distintas clases de piedra y mármol 
y los metales preciosos, habían de ser importados del extranjero. 
Las inscripciones de los cilindros-sellos del príncipe Gudea de 
Lagas nos ofrecen una descripción pormenorizada de uno de 
estos templos. Las excavaciones de las ruinas de los templos 
confirman en todos sus aspectos la descripción que de su cons¬ 
trucción y decoración interior nos hacen los citados cilindros. 
Hemos descrito ya los aspectos más importantes de la construc¬ 
ción del é'ninnu. 

El más importante de los anexos de un templo estaba cons¬ 
tituido por una construcción singular que se alzaba en forma de 
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torre; es la torre escalonada que los acadios llamaron £iqcfMtYit • 
Esta torre puede llamarse escalonada por la construcción a cierta 
altura de una nueva terraza, sobre la cual continuaba el edificio 
con disminución de sus medidas hasta formar otia terraza; sobre 
ella se volvía a construir, y esto podía repetirse tres, cuatro y 
hasta siete veces, terminando todo en un pequeño templo. El 
resultado era una construcción escalonada, a la que se subía por 
escaleras exteriores que partían de cada una de las terrazas y 
conducían al templo construido sobre la última. El ziqqurat que 
mejor se ha conservado es el de Muqajjar (la antigua Ur), que 
Abrahán pudo ver y admirar. En su parte inferior tenía una 
longitud de 60 metros y una anchura de 45 metros; su altura 
podría haber alcanzado unos 21 metros. La primera terraza 
tenía aproximadamente 1 5 metros de altura; sobre ella se cons- 
truyeron otras dos. Tres escaleras, cada una con cien escalones, 
conducían a la primera terraza. Su constructor había sido Ur- 
nammu, que lo levantó sobre los restos de otro ¿iqcjMMt mas 
antiguo. La masa de la construcción consistía en un amonto¬ 
namiento de ladrillos, los del interior sin cocer y los del grueso 
muro exterior —de dos metros de espesor cocidos. La parte 
inferior estaba pintada de negro; la superior, de rojo, y la capi¬ 
lla en que culminaba la construcción, de azul. Urnammu, su 
constructor, se hizo representar en un relieve de piedra en el 
momento en que ofrecía el sacrificio de una libación al dios 
de la ciudad de Ur, Nannar, y a su esposa, Nmgal; otro registro 
nos lo presenta en el momento en que recibe del dios Nannar 
los instrumentos de medida. En otros relieves, Urnammu aparece 
rodeado por su séquito, llevando al hombro los utensilios de la 
construcción; por último-, otro nos muestra a los trabajadores, 
que suben por las escaleras de mano llevando cestas con la¬ 
drillos. „ 

¿Cuál puede haber sido la finalidad de estas extrañas cons- 
micciones que encontramos por doquier en Sumer y Akkad, e 
incluso más allá de los límites de Mesopotamia? Sobre esto se 
han expuesto las más diversas suposiciones. Para algunos, los 
sumerios, antes de abandonar su patria para marchar a Meso¬ 
potamia, habrían tributado a sus dioses un culto en las montañas, 
y para conservar esta antigua tradición habrían construido montes 
artificiales para los templos de sus dioses en las llanuras de Me- 
sopotamia. Según otros, los Ziqqurats querían simbolizar que 
el lugar de la morada de los dioses estaba por encima de las 
pasiones humanas terrenas. Otros ponen en relación los templos 
escalonados babilonios con las pirámides egipcias, y especial¬ 
mente con las pirámides escalonadas que en Egipto se encuentran 
en algunos lugares. Finalmente, se les ha interpretado también 
como observatorios de los astrólogos. Ninguna de estas interpre¬ 
taciones da una explicación que sea en todos sus extremos satis¬ 
factoria ; hay otra, también de carácter puramente hipotético, 

12 Véase «Addenda» supl.2. 
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según la cual sería en el templo situado en la última terraza del 
Ziqqurat donde se consumaría la nupcia del dios de la ciudad, 
Narmar, con la diosa Ningal. Ni siquiera las explicaciones pro¬ 
puestas en las más recientes monografías dedicadas al problema 
de las torres escalonadas (Th. A. Busink, De Baylomsche Tem - 
peltoren [Leiden 1949] ; André Parrot, Ziggurats et Tour de 
Babel [París 1949]) han podido ofrecer una solución totalmente 
satisfactoria de todos los problemas que nos plantea todavía hoy 
esta misteriosa construcción de la antigüedad mesopotámica. 

En la época neosumeria se registran también las ceremonias 
sacrificiales y las fiestas que tenían lugar en la «gran casa» 
(é'gal). Si, como se supone generalmente, esta «gran casa» fuera 
el palacio del rey, habría que pensar que sería una especie de 
oratorio privado del monarca, lo que nos ofrecería una prueba 
tanto mayor de la piedad personal del rey cuanto que en estas 
listas se citan también deidades de nombres acadios totalmente 
desconocidas en Mesopotamia en épocas anteriores. 


2. Los personajes del culto 

Dada la amplitud del templo y el carácter múltiple de los 
recintos que éste albergaba, así como la gran cantidad de cere¬ 
monias cultuales que en el mismo tenían lugar, era natural que 
para el servicio de cada uno de los templos fuera necesaria una 
cantidad muy elevada de obreros manuales, servidores de las 
más distintas clases y personajes del culto en el sentido estricto 
de la palabra. A ellos venían a añadirse los muchos trabajadores 
y trabajadoras ocupados en la explotación de las propiedades 
del templo, lo que hace necesario suponer que los empleados del 
templo constituían, con mucho, la mayor parte de la población 
de la ciudad especialmente en aquellos casos en que en una mis¬ 
ma ciudad había varios templos propietarios de extensos bienes 
raíces. De su explotación nos hablan los muchos millares de 
documentos económicos y mercantiles ya hoy conocidos, en los 
que están documentadas las transacciones más insignificantes de 
la vida cotidiana. Sólo a disgusto renunciamos a detenernos aquí 
en pormenores. Debemos contentarnos con observar que la com¬ 
pleta documentación que de la situación cultural de Mesopotamia 
poseemos carece de equivalente en la historia de la cultura de 
los pueblos de la Antigüedad. 

Como la edificación de les templos divinos, que se había 
reservado, también la dirección de la administración de sus bie¬ 
nes es de la incumbencia del príncipe. El príncipe o su virrey 
colocan al frente de cada uno de les templos un funcionario, 
llamado sangu, que se ocupa especialmente de los bienes tem¬ 
porales y que ha de darles cuenta escrita de cada uno de los 
ramos de la administración. Incluso comparada con la nuestra, 
es esta contabilidad, como la que llevaban los funcionarios subor- 
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dinados al sangu, verdaderamente ejemplar. Hemos citado ya 
aquel documento del segundo año del remado de Bursin en el 
que se reseñan todos los empleados de la administración de diez 
templos de Lagas, dándose su número y rango, así como la 
recompensa que percibían en raciones de cebada; se registran 
en este documento no menos de trece clases de cargos, cuyo 
número y recompensa son distinto en los distintos templos. Como 
persona de máxima autoridad puede actuar en lugar del sangu 
el sabra. Por lo que se refiere a las auténticas ceremonias cul' 
tuales, estaban también provistas de cargos propios, pero no 
podemos delimitar exactamente las atribuciones de estos cargos 
por faltarnos rituales oficiales como los que conocemos en época 
posterior. En todo caso, es seguro que a la cabeza del sacer- 
docio se hallaba un «señor de los sacerdotes') (en), cuya desig- 
nación se hacía por sorteo bajo la vigilancia del rey; esta ope¬ 
ración constituía un acto público, de forma que los años reci¬ 
bían su nombre de la elección del «señor de los sacerdotes» de 
Inanna y Nannar, como se hacía también con otros aconteci¬ 
mientos importantes de la vida común de la nación. Los mo¬ 
narcas se llaman a sí mismos en algunas ocasiones en de una 
deidad determinada, pero ello no tenía probablemente más valor 
que el de un título honorífico, pues oficialmente los monarcas no 
podían ser designados para estas funciones, y ninguno se llama 
a sí mismo en de todas las deidades veneradas en su reino. 
Gudea es solamente el en del dios Ningirsu, y no de los otros 
dioses que él mismo prefería. Hubo también, análogamente, 
«señoras de los dioses» (nin dingir^ra); se menciona especial¬ 
mente una «señora de los dioses» de Baü. 

Las distintas clases de sacerdotes tenían la misión de recibir 
las ofrendas, tener preparados los utensilios del culto, fijar el 
tiempo de las ceremonias y vigilar y dirigir la ejecución del acto 
cultual. Pero en las distintas ceremonias podían oficiar también 
otras personas. Así las representaciones figurativas y las inscrip¬ 
ciones nos demuestran que también los monarcas presentaban 
sus ofrendas a la deidad, y especialmente que ofrecían las liba¬ 
ciones, ceremonias que realizaban «ritualmente desnudos», des¬ 
pojándose incluso de sus ornamentos reales; en ambos casos, los 
reyes podían actuar por razones de religiosidad privada tanto 
como en representación de la nación. En otro lugar hemos ha¬ 
blado ya de cómo Gudea presidió y procedió en persona a 
ejecutar las numerosas y variadas ceremonias que tuvieron lugar 
en las solemnidades de la consagración del templo é-mrmu por 
él construido. 

Junto al señor de los dioses, se citan en los documentos de 
la época otras clases de sacerdotes, tales como los sacerdotes 
de las unciones, los magos, los videntes, exorcistas, plañideros, 
cantores; pero nosotros no podemos delimitar en detalle las 
funciones propias de cada una de estas clases. También al ser¬ 
vicio del templo, o al menos bajo su influencia, había, junto 
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a la señora de los dioses, empleadas femeninas, como cantoras, 
hieródulas, plañideras, adivinas y exorcistas. 

Es seguro que podemos suponer que la administración del 
templo incluiría escuelas, pues tanto las distintas clases de sa¬ 
cerdotes como los ecónomos (éstos especialmente) necesitarían 
un cierto grado de formación para el ejercicio de sus funciones, 
y, ante todo, deberían aprender el complicado arte de la escritura, 
imprescindible para la redacción y lectura de los numerosos do¬ 
cumentos. 


3. Tiempo y culto 

Allí donde la religión influye en la vida pública y social en 
medida tan grande como era el caso del pueblo mesopotámico, 
los sentimientos religiosos deben encontrar expresión externa en 
las correspondientes solemnidades religiosas. De esta forma, 
además de las fiestas celebradas con ocasión de los aconteci¬ 
mientos de importancia nacional, como eran las consagraciones 
de templos, el comienzo del reinado de un nuevo monarca, la 
investidura de un nuevo «señor de los sacerdotes», la colocación 
en el templo de estatuas de los dioses o de los monarcas, la 
conquista de nuevos territorios, la victoria sobre los atacantes 
enemigos, fiestas que podían durar varios días, había también 
fiestas mensuales y estacionales. Las de los meses se celebraban 
a primeros, mediados y fin de mes. Durante el mes eran festivos 
el 1, el 15, el 28, 29 y 30; más tarde se añadió también el 7. 
A todo ello habría que añadir todavía una fiesta de la que se 
derivaba el nombre del mes en cuestión. El calendario de los 
meses es de origen plenamente cultual. El que un mes se llame 
«mes del dios An», o «mes del dios ¿>ulgh>, o «mes de la Gran 
Fiesta», no quiere decir, naturalmente, que la fiesta en cuestión 
ocupara el mes entero, sino sólo que se celebraba en el mes al 
que daba nombre; igualmente, el nombre «mes de la fiesta de 
la cosecha de cebada» no significa sino que en determinado día 
de ese mes se celebraba la fiesta de acción de gracias por la 
cosecha. 

Los días de fiesta, si exceptuamos los fijos de cada mes, 
varían de ciudad en ciudad y de época en época. Lo mismo 
que de ciudad en ciudad cambiaba no sólo el dios tutelar, sino 
igualmente el círculo de los demás dioses, también el calendario 
de las fiestas era distinto en cada una de las ciudades. No nece¬ 
sitamos decir que los monarcas podían ordenar la celebración 
de solemnidades oficiales en todo el reino en ocasiones de im¬ 
portancia nacional. Además, en una misma ciudad desaparecían 
algunas fiestas y se introducían otras. Así, por ejemplo, en Lagas, 
el calendario de fiestas vigente en el reinado de Urukagina era 
distinto del usado en la época de la dinastía de Ur III. 

También la del Año Nuevo era una fiesta anual que había 
de ser solemnemente celebrada por todos. Se nos ha conservado 
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una descripción de las solemnidades que en época sumena anti¬ 
gua incluía en Lagas la fiesta del Año Nuevo, pero hasta cierto 
punto tienen carácter local, pues eran celebradas en conmemo¬ 
ración de las nupcias de la diosa Baü y del dios Nmgtrsu. Las 
ofrendas hechas por el príncipe y el pueblo pasaban por ser la 
dote de los esposos. Cesaba el trabajo y se suspendía la vigencia 
de las diferencias de clases. «Durante siete _dias no se molía 
ningún trigo, la sierva se equiparaba a la señora, el siervo ca¬ 
minaba al lado del señor.» Las fiestas cuyos nombres leemos 
en el calendario de aquella época («fiesta en que la diosa Nanse 
come la cebada», «fiesta en que el dios Nmgtrsu come la ceba¬ 
da», «fiesta en que la diosa Nanse come la malta», «tiesta en 
que el dios Nmgtrsu come la malta», «fiesta en que el dios 
L ugaluru come la malta», «fiesta del edificio del esquileo de 
las ovejas», «fiesta de la diosa Nmmar») no se encuentran ya 
en el calendario neosumerio de Lagas, pues han sido reempla¬ 
zadas por otras fiestas de deidades que sólo mas tarde aparecie- 
ron en el panteón. 


4. Ceremonias cultuales 

Aquí hemos de considerar, en primer lugar, la oración, expre¬ 
sión la más general de la relación del hombre con la deidad. 
De las oraciones privadas, como de los textos de himnos y cán¬ 
ticos usados en el culto público, no poseemos ninguna documen¬ 
tación escrita comparable a la que es tan abundante en la 
época posterior. Pero en las inscripciones reales encontramos algu¬ 
nas alusiones a las oraciones del príncipe, así como a las que 
algunos dioses dirigen a otros. Estas últimas son oraciones depre¬ 
catorias para suplicar a una deidad más poderosa que prote,a 
al monarca y al país. Una oración de Entemena dice: «Que en 
el futuro su dios Dum... esté en pie ante Nmgtrsu en el emtnnu 
para pedir por su vida.» Bajo Urukagina es Ninsubur quien «en 
el futuro se arrodille en el é-ninnu ante Nmgtrsu». En la proce¬ 
sión hecha con ocasión de la inauguración del e-mnnti recien 
construido se dice de Gudea: «Su dios Nmgtpda le llevaba 
de la mano». Y con ello hemos caracterizado ya las tres posturas 
adoptadas para orar. La última está representada centenares de 
veces en las improntas de los cilindros-sellos, en las que una 
deidad menor lleva al deprecante cogido de la mano hasta el dios 
que, sentado en el trono o en pie ante el, recibe el homena,e. 
Una escena similar es la representada en el sello del principe 
Gudea, sello que se nos ha conservado, y en el que el dios 
Nineirsu, que lleva sobre su cabeza una corona de cuatro paies 
de cuernos y está sentado en el trono sosteniendo en ambas 
manos recipientes rebosantes de agua, recibe el homenaje de 
Gudea. Este levanta la mano derecha hasta la altura de su rostro 
y da la izquierda al dios NmgtZZfdet, que lleva, como Nmgtrsu, 
una corona de cuatro pares de cuernos y una vestidura con 
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muchos pliegues; NmgiZZ l dci lleva a Gudea hacia Ningirsu, y 
detrás de estas dos figuras se ve todavía otra, la de una deidad 
de menor rango en actitud de súplica, vestida con una vestidura 
más sencilla y con la cabeza cubierta por la corona de los dioses, 
que en este caso tiene sólo un par de cuernos. Hemos hablado ya 
del papel de suplicantes que desempeñaban las estatuas de los 
dioses y de los príncipes colocadas en el templo. Estas estatuas 
han sido encontradas en gran número. La actitud orante de los 
dioses o reyes por ellas representados, en pie o sentados en el 
trono, se expresa, por regla general, en las manos, que no están 
alzadas, sino puestas una sobre otra. 

El objeto de las súplicas lo constituían exclusivamente los 
bienes puramente materiales. Así, Lugalzaggisi pide: «Que Enlil, 
el rey de los países, exprese a An, su padre amado, mi ruego 
de que añada vida a mi vida, permita habitar los países en 
seguridad: me dé abundantes guerreros, tan numerosos como 
la hierba; cuide de los rebaños del cielo, mire con benevolencia 
al país; que los dioses no modifiquen el destino favorable que 
han escogido para mí». Gudea pide entre otras cosas: «Para 
que Ningirsu haga que den fruto los grandes campos, para que 
haga crecer las aguas de los canales y acequias de Lagas, para 
que haga resplandecer el trigo, para que ponga peces en las 
charcas, plante juncos hermosos; para que construya la ciudad, 
coloque las viviendas; para que haga mucho el aceite, para que 
aminore las lágrimas de los ojos rebosantes, disminuya los la¬ 
mentos del corazón doliente». Lo que con mayor empeño se 
pide es la prolongación de la vida. Por «su vida», es decir, 
para conservar y prolongar la vida, se construyeron templos y 
se hicieron ofrendas especiales a los dioses. De la misma forma, 
los súbditos consagran ofrendas «por la vida» del monarca y 
de su familia. Estas ofrendas hechas por la vida del monarca 
son de las más distintas clases: estatuillas, vasijas, mazas, lápidas 
votivas, cuentas y otros objetos de adorno de metales preciosos 
o piedras preciosas, todos provistos cuidadosamente de la ins¬ 
cripción correspondiente. 

Mencionemos, finalmente, las fórmulas execratorias, que en¬ 
contramos al final de todas las inscripciones mayores, y en las 
que se suplica que el castigo de los dioses —para este objeto 
siempre deben ser varios— caiga sobre aquellos que se atrevan 
ya a destruir el monumento, ya a borrar el nombre del donador, 
e incluso- a sustituirlo por el propio. Sarganisarali hizo cincelar 
en una piedra bisagra las palabras siguientes: «Al que cambie 
esta inscripción, que Bel, y Samas, e Inanna arranquen sus 
tierras y arrebaten su semilla». Gudea invoca a las siguientes 
deidades para que tomen venganza en el caso de que alguien 
modifique sus órdenes y cambie sus decisiones: An, Enlil, Nm- 
chursag, Enki, EnZu, Ñanse, Nmdara, Gatumdug, Baii, Inanna, 
Utu, Endursag, Igalim, Dunsagga, Nmmar, DumuZiabzu, Nm- 
gtZZtda «cambien su destino, quebranten sus días como los de 
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un buey, derriben a tierra su fuerza indómita como un toro 
bravo; su trono, el que este hombre ha levantado; que se 
acuerden de borrar las inscripciones y nombres ; que borren su 
nombre de las inscripciones del templo de su dios; que su dios 
no atienda a las plagas de su pueblo; que se alejen de su cielo 
las lluvias, se desvíen de su tierra las aguas; que se vaya como 
un hombre sin nombre». Nada menos que la colaboración de 
diecisiete dioses era necesaria para la ejecución de esta maldición. 


5. Sacrificio 

Las ofrendas y las ceremonias sacrificiales son, con la oración, 
los componentes más importantes del culto divino; tienen tam- 
bien la misma finalidad que aquélla: homenaje y adoración, 
deprecación y expiación. La documentación que de estas ofrem 
das y estas ceremonias sacrificiales poseemos, procedente de 
todas las épocas de la historia de los súmenos y acadios, es 
muy abundante, y esta constituida por tabletas cuneiformes y 
por representaciones figurativas. Especialmente entre los «textos 
económicos», tanto de la época de Lagas (remados de Lugalanda 
y Urukagma) como, y en medida todavía mayor, de la época 
de la tercera dinastía de Ur, hay abundantes textos que hacen 
referencia a los sacrificios. En esta época, Sulgi había hecho 
construir ex profeso Puzurisdagan (en las cercanías de Nippur), 
lugar en que se concentraban las más distintas especies de ani¬ 
males, que desde allí eran suministrados a los diversos santuarios 
para ser empleados como 1 víctimas, lo que se registraba escrupu¬ 
losamente en los correspondientes documentos. El archivo en 
que éstos se guardaban ha sido excavado en Drehem, el antiguo 
Puzurisdagan, y comprende varios millares de estos textos sacri¬ 
ficiales. Los documentos en cuestión nos dan el nombre del 
oferente y una exacta descripción del animal, del que se indica 
la especie, edad y sexo, así como el motivo del sacrificio y el 
día de la entrega, registrado todo con un método contable que 
no es posible imaginar más detallado ni más sistemático 1 . Y en 
las representaciones figurativas (improntas de cilindioS"Selios) 
vemos al sacrificante que con un cabritillo u otro animal se 
presenta ante la deidad, representada en la forma habitual, sen¬ 
tada en el trono o en pie ante el. Como oferentes se encuentran 
sólo personajes masculinos, comenzando por el rey y los prefec¬ 
tos de la ciudad, pasando por el sumo sacerdote y por las restantes 
autoridades del Estado hasta llegar al hombre del pueblo. 1 am- 
bién el rey divinizado se cree obligado a hacer a los dioses, 
exactamente igual que los ciudadanos corrientes, esta clase de 

ofrendas. . , , , , 

Entre las víctimas animales se preterían especialmente las 

ovejas, pero se sacrificaban también bóvidos, cabras, cerdos, pá¬ 
jaros, peces e incluso animales salvajes. Pero no había solo 
sacrificios cruentos, sino también incruentos. La materia de los 
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sacrificios incruentos pueden constituirla todos los productos del 
remo vegetal y de la agricultura: cereales, harina, dátiles, higos, 
aceite, leche, miel, pan y pasteles. En las libaciones se ofrecían 
distintas clases de vino, cerveza, también de varias calidades; 
leche y agua. Si añadimos a esto las distintas suertes de perfumes, 
tales como perfumes de cedro y de cipreses, mirto y mirra, 
veremos que a los dioses se les podía ofrecer todo lo que al 
hombre le parecía necesario o agradable para su propia vida 
corporal. Como el más costoso regalo que podía hacerse a los 
dioses, hemos de citar las vestiduras, ornatos y pertrechos, pues 
las vestiduras de los dioses no estaban hechas de telas corrientes, 
sirio de oro y piedras preciosas. Los regalos de boda que Gudea 
ofreció a la diosa Baü en la solemnidad de sus nupcias fueron 
los siguientes: un grueso buey, una oveja cebada, tres gruesas 
ovejas, seis chivos, dos corderos, siete cestos de dátiles, siete 
jarras de leche cuajada, pulpa de palma, siete cestos de higos, 
siete pasteles de fruta, una oca, siete patos, quince gallinas, se¬ 
senta tórtolas, sesenta peces, cuarenta talentos de verduras y 
siete talentos de granos. 

Las clases de sacrificios eran también muy numerosas y 
variadas; todavía hoy nos es imposible diferenciarlas exactamen¬ 
te unas de otras. Había sacrificios regulares, a cuyo ofrecimiento 
había que proceder en las fiestas periódicas, diarias, mensuales 
o anuales (las raciones estaban prefijadas), y sacrificios extraor- 
dinanos, en los que, naturalmente, el número de oferentes en 
relación con la solemnidad debía ser mayor. En general, puede 
decirse que no podía haber ninguna solemnidad especial sin 
solemnes ceremonias sacrificiales. 

¿Qué ocurría con las ofrendas entregadas? Muy poco es lo 
que sobre esto nos dicen los documentos. De la diosa Baü dice 
Gudea que, tendida en su aposento del templo de Ningirsu, en 
el que se le había dispuesto un lecho, «comía grandes sacrifi¬ 
cios» ; dice asimismo que «el sacrificador quemaba las víctimas 
en el sagrado templo», y que Baü «es la señora que ama los 
regalos». En su honor había construido Urukagina el bursag, 
«templo de las ofrendas de Bdii» t como Bursin de Ur «una casa 
de la miel y de la mantequilla y del vmo en el lugar de sus 
sacrificios» en honor de Énlil, Estos datos coinciden con las 
numerosas representaciones figurativas que conocemos de las 
escenas sacrificiales en las que el principe u otras personas se 
presentan ante la deidad con las correspondientes ofrendas, y 
coinciden también con aquellas otras que representan a algunos 
dioses sentados en un banquete, haciendo que los sirvientes les 
lleven alimentos y bebidas y regalándose con los manjares ser¬ 
vidos. Ni con el máximo esfuerzo podemos imaginarnos cómo 
los dioses en sus festines ficticios pudieron consumir tantos ani¬ 
males ^ y tan gran cantidad de alimentos. Las fuentes tampoco 
nos dicen lo que se hacía realmente con las ofrendas entregadas. 


* # # 
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Así, pues, tanto las inscripciones como las representaciones 
figurativas nos permiten darnos cuenta, una vez mas, del craso 
antropomorfismo de la imagen de Dios de los súmenos y acadios, 
antropomorfismo al que hemos aludido varias veces en el curso 
de este trabajo con la oportuna insistencia. En el transcurso de 
los milenios de la historia de estos pueblos de tan alta cultura, 
no se vislumbra el más tenue resplandor de una concepción tras- 
cendental de la deidad. Lo único que en ella hay de sobrehu¬ 
mano es la idea de que los dioses no envejecen —los hijos de 
los dioses no salen nunca de esta categoría de hijos—, asi como la 
de suponerlos dotados de una cierta fuerza sobrehumana, aunque 
estrechamente limitada. El mundo no debe su existencia a la 
voluntad de los dioses existentes. Sólo en época tardía se busco 
una solución a este problema cosmogónico; sin embargo, en el 
mundo existente se supone la presencia de seres sobrehumanos 
allí donde las fuerzas humanas parecen impotentes. No se piensa 
que los dioses hayan creado estas fuerzas cósmicas, sino solo 
que las dominan y, en cierto modo, las determinan. Pero un 
dios aislado no posee fuerza suficiente para proteger a los hom¬ 
bres y al país; para ello es necesaria la colaboración del mayor 
número posible de seres celestes. Esta era la creencia y la prac¬ 
tica no sólo del pueblo, sino también de los espíritus rectores y 
de los gobernantes del Estado. 

De todo ello se deduce claramente la falsedad del axioma que 
antes en la época del panbabilonismo y posteriormente del pan- 
sumerismo, se P creía deber aceptar como base parala caracteri¬ 
zación de la religión sumena y babilonia: «Arriba es lo que 
es abajo, y lo que es arriba, es abajo». La primera parte de 
esta frase es literalmente exacta, pues lo puramente humano, 
«lo que es abajo», se proyectaba a los supen; pero a segunda 
no, pues lo humano no necesita aprender nada de los supen. 
los hombres aprendían de los hombres a comer, a beber, a con¬ 
traer matrimonio, engendrar hijos, bendecir, maldecir, disputar 
y luchar, cantar y rezar. 


V. APENDICE 

Con este juicio de conjunto sobre los rasgos esenciales de la 
religión de los súmenos y acadios, podemos concluir nuestia 
exposición. Lo que pudiéramos añadir todavía acerca de las 
procesiones de los dioses, de la interrogación de la voluntad de 
la deidad (oráculos, sueños enviados aparentemente por los dio¬ 
ses), de los carros y de las embarcaciones divinas, no haría mas 
que ratificar nuestra conclusión. Pero, pese a ello, queremos 
tratar aquí brevemente, a modo de epílogo, de algunos problemas 
que, repetidamente planteados, han encontrado en parte solu¬ 
ciones divergentes. 
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1. Creencias escatológicas 

Todos los documentos, tanto los epigráficos como las repre¬ 
sentaciones figurativas, guardan silencio acerca de la vida del 
hombre después de la muerte. Y, pese a ello, los mesopotá- 
micos deben de haber creído en una supervivencia, aunque no 
pudieran precisar concretamente su forma. Esto es lo que nos 
permiten deducir las ofrendas funerarias que depositaban en las 
tumbas junto a sus muertos, y que consistían en alimentos, 
objetos de uso de la vida corriente, objetos de lujo y adorno, 
de metales preciosos y de refinado gusto artístico. De la prác¬ 
tica de este uso tenemos pruebas de época antiquísima también 
fuera de Mesopotamia. Se ha intentado explicarlo diciendo que 
de esta forma se creía poder ayudar al muerto para que después 
de su sepultura pudiera continuar su vida habitual y conservar 
la situación a que estaba acostumbrado. Y esto se hacía pese 
a que en cualquier momento podía comprobarse que todo lo 
ofrecido yacía sin usar junto al cadáver. Así, intacto, es como 
lo hemos encontrado nosotros después de varios milenios. 


2. Sacrificios humanos 

Pese a las opiniones contrarias, a la pregunta de si el culto 
de los súmenos y acadios incluía también sacrificios humanos, 
sólo puede contestarse negativamente. Su práctica no está docu¬ 
mentada en ningún lugar de forma inequívoca. Hay un hallazgo 
arqueológico de época antigua que ha sido interpretado por 
algunos estudiosos como prueba de que en las sepulturas de los 
reyes de Ur tuvieron lugar sacrificios masivos de hombres. Des¬ 
cribamos el discutible hallazgo en cuestión: En los años 1927- 
1929, el inglés C. L. Woolley excavó en Muqajjar, la antigua 
Ur, los llamados «sepulcros reales», que eran dieciséis y cons¬ 
taban de varios recintos. Junto al sepulcro de la persona real 
y en las cámaras anejas se encontraron cadáveres de otras perso¬ 
nas ; el número de estos cadáveres oscila entre tres y setenta 
y cuatro. En un sepulcro, por ejemplo, se encontraron cincuen¬ 
ta y nueve cadáveres; los seis primeros eran los de los soldados 
que abrían el cortejo, y después había dos carros, tirados por 
seis bueyes, dieciocho damas de la corte, y, en torno al sepul¬ 
cro, conductores de los carros, soldados y mujeres. En el se¬ 
pulcro de la reina Subad yacían los cadáveres de cinco soldados, 
un carro* tirado* por dos asnos, conductores de carros y diez 
damas, entre ellas una tañedora de arpa. Todos los cadáveres 
llevaban vestidos de gala, armas y otros objetos de adorno de 
acuerdo con la posición que antes ocuparan en la corte. El gran 
número de los objetos allí encontrados, y especialmente su 
refinado trabajo artístico, causaron una verdadera sensación cuan- 
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do fueron conocidos. ¿Como puede explicarse la presencia de 
tantos cadáveres y el orden sistemático en que están dispuestos? 
La suposición de que se Hubiera enterrado junto a sus señores 
a los súbditos muertos antes de la muerte del monarca, no resul- 
ta suficiente. No puede dejar de suponerse que los cadáveres 
encontrados son los de personas muertas voluntaria u obliga- 
damente en el momento de la sepultura de sus señores. Puesto 
que no ba podido constatarse huella alguna de una muerte 
violenta, puede suponerse que murieran por haber ingerido una 
sustancia venenosa. Pero ¿cuáles fueron las razones que les mo¬ 
vieron a ello? La suposición de Woolley de que fueron sacri- 
ficados en honor de reyes divinizados, no puede aceptarse-, 
Subad no había sido elevada a honores divinos, y en los demás 
sepulcros no hay indicios de ninguna clase que; nos permitan 
suponer que los allí sepultados fueran ni siquiera reyes. No 
tenemos tampoco la menor prueba de que la muerte ocurriera 
por razones religiosas y en honor de otra deidad.. La explica¬ 
ción más sencilla será la propuesta por Furlani, quien cree que 
el muerto quería tener junto a sí en su sepulcro a todo su 
séquito, lo mismo que era tradicional el que se depositaran en 
la cámara sepulcral todos los objetos de su uso como ofrendas 
funerarias. 


3. El diluvio 

No es solamente el pueblo israelita el, que ha conservado el 
recuerdo de la gran catástrofe que afectó a la humanidad ; en 
una u otra forma, la memoria del diluvio se mantuvo viva en 
muchos otros pueblos. El que en nuestra época sumero-acadia 
no podamos aducir ningún documento escrito de la tradición 
del diluvio como los que conocemos en la época babilonia pos¬ 
terior, se explica por el hecho de que en el período sumero- 
acadio falta todavía el género literario correspondiente, es decir, 
las narraciones épicas o mitológicas, lo que no nos autoriza 
a concluir que el pueblo sumerio no sabía nada del diluvio. 
Allí donde la literatura ha fracasado, la arqueología ha contri¬ 
buido con dos hallazgos que, hechos en el año 1929, fueron 
considerados por sus descubridores como huellas del diluvio de 
que habla el Génesis, y que se narra en los textos súmenos 
y semíticos. El primero de estos hallazgos se hizo en el Oheimir, 
la antigua Kis, donde se constató la presencia de un estrato de 
cincuenta centímetros de profundidad de fino limo fluvial, en 
el que se encontraron conchas de agua dulce y varios bancos de 
pequeños peces que llegaron allí, sin duda, durante una inun¬ 
dación. En este depósito de la inundación no hay ninguna clase 

de rastros de actividades humanas. . 

Un hallazgo análogo hizo en Ur el arqueólogo ingles G. L. 
Woolley, de quien ya hemos hablado. En el año 1929, haciendo 
sondeos para precisar la cronología de la evolución de la ciudad, 
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tropezó con un estrato arcilloso de 2,50 metros de grosor de 
limo fluvial, que por su composición debía de haber sido depo¬ 
sitado allí por las aguas; en dicho estrato no había indicios de 
actividades humanas, pero bajo él aparecieron nuevos estratos de 
loza y residuos. Woolley concluye que la inundación que depo¬ 
sitó aquel sedimento tan enorme debió de ser de amplitud in¬ 
igualada, y sin vacilar la identifica con la de la Biblia; su con¬ 
vicción era tan fuerte, que a su informe arqueológico sobre sus 
excavaciones y hallazgos en Muqajjar le dio el título de Ur y 
el diluvio. He aquí cómo formula su conclusión: «Si tenemos 
en cuenta todos estos hechos, no podremos dudar de que el 
diluvio, del que hemos encontrado la única prueba posible, es 
el de la historia y la leyenda sumeria, el diluvio sobre el que 
se basa la historia de Noé». Woolley pretende fijar la fecha 
de este acontecimiento en torno al año 3200 a.C., en tanto 
que, de acuerdo con la cronología «baja», habría que situarlo 
hacia el año 2800 a.C. Ahora bien: ¿qué valor tiene su iden¬ 
tificación con el diluvio del Génesis? Pese a lo que él dice, 
es imposible identificarlo con el diluvio de la narración bíblica. 
Ante todo, hemos de decir que los indicios de inundaciones 
extraordinarias hallados en Ur y en Kis se remontan a épocas 
diferentes, pues la de Kis debió de producirse más tarde que la 
de Ur. Por lo tanto, no dan testimonio de un mismo aconte¬ 
cimiento. Por otra parte, la inundación de Kis tuvo un carácter 
local y limitado, de forma que en Dzemdet Nasr, situado cerca 
de Kis, el mismo estrato no presenta huellas de inundación, des¬ 
trucción ni depósito de limo. Lo mismo habría que decir del 
estrato de la inundación de Ur; Henri de Genouillac concentró 
sus excavaciones hechas en Tello (la antigua Lagas), al norte 
de Muqajjar, en la búsqueda de los rastros del supuesto diluvio; 
pero, con la mejor voluntad, no pudo encontrar ninguno. Mien¬ 
tras que, según la narración de la Biblia, el arca habría encallado 
en Armenia, en el monte Ararat, el diluvio descubierto por 
Woolley estuvo limitado al sur de Sumeria y al distrito de la 
ciudad de Ur. 


4. El monoteísmo de Israel y el politeísmo de los 
pueblos de Mesopotamia 

Fue en «Ur, en Caldea», donde Abrahán, en quien «todas 
las familias de la tierra» habían de ser benditas, oyó la llama¬ 
da. El, que en su juventud hubo de contemplar diariamente los 
majestuosos templos con las torres ambiciosas de cielo, las fiestas 
fastuosas y las procesiones de los dioses, había de convertirse 
en el fundador de un pueblo que pondría a la cabeza de su 
constitución nacional la solemne proclamación: «Yo soy el Señor, 
tu Dios; no tendrás otro dios que a mí, no te harás esculturas 
ni imagen alguna... ni te postrarás ante ellas.» Pero, cuando 
este pueblo faltó a la alianza solemnemente pactada con Yahveh, 
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como castigo fue deportado a la patria idólatra de su fundador, 
no sin que un compatriota fiel a Yahveh, actuando proféticamen- 
te, le previniera contra el peligro de la apostasía y del politeísmo 
de la ciudad de Nabucodonosor, En la Septuaginta (y también 
en la Vulgata), el libro de Baruc lleva como apéndice «la copia 
de la carta que remitió Jeremías a los que habían sido llevados 
cautivos a Babilonia por Nabucodonosor, rey de los babilonios, 
a fin de comunicarles lo que Dios le había ordenado». Nos 
resulta difícil no poder citar aquí este escrito de Jeremías en 
toda su amplitud y contentarnos sólo con algunos fragmentos 
que hacen resaltar poderosamente, con sarcásticas imágenes y 
comparaciones, la insalvable oposición existente entre la creencia 
de los israelitas en un Dios uno y su culto anicónico de Yahveh, 
y el politeísmo babilonio con sus numerosas imágenes divinas. 
Así, escribe Jeremías entre otras cosas: «Ahora bien, en Babi- 
loma veréis dioses de plata, oro y de madera, llevados a hombres, 
que infunden temor a los gentiles...; que el temor de tales 
dioses no se apodere de vosotros al ver la multitud apiñada 
delante y detrás de ellos, adorándolos. Vosotros decid en vuestro 
corazón: A ti, Señor, se te ha de adorar... Estos dioses los hace 
un artífice, los cubre de oro y plata, pero son mentira, no pue¬ 
den hablar... Como a hombres visten a los dioses de plata sus 
vestidos y a los dioses de oro y de madera, pero no pueden 
evitar la herrumbre ni la carcoma vestidos con sus trajes de 
púrpura. Hay que limpiarles el rostro para quitarles el polvo 
que se levanta en su templo y en abundancia se deposita sobre 
ellos... Son como las vigas del templo, de las cuales se dice que 
¡es carcomen el corazón los gusanos que nacen de la tierra y 
devoran así sus vestidos sin que ellos lo adviertan. Su rostro 
se ennegrece por el humo del templo. Sobre su cuerpo y sobre 
su cabeza se arrojan las lechuzas, las golondrinas y otras aves, 
y aun los gatos. Por donde conoceréis que no son dioses. No 
los temáis, pues. 

»Como a los muertos, así se les ponen delante las ofrendas. 
Los sacerdotes, vendiendo las víctimas sacrificadas, se aprove¬ 
chan de ellas... No podrán jamás hacer un rey en la región 
ni dar a los hombres la lluvia. Su propia causa no podrán defen¬ 
derla, ni protegerse contra la injusticia por su impotencia. Son 
como las cornejas que vuelan entre el cielo y la tierra... Asi 
como en el melonar nada guarda el espantajo, así sus dioses 
de madera, dorados y plateados. IVIas parecen espino en^ huerto, 
sobre el cual todos los pájaros se posan. Son también estos 
dioses de madera, dorados y plateados, semejantes a un muerto 
arrojado al sepulcro tenebroso... Son incapaces de~ maldecn 
o bendecir a los reyes. Ni pueden dar en el cielo señales a las 
naciones, ni pueden, como el sol, alumbrar, ni iluminar corno 
la luna. Las fieras mismas saben más que ellos, porque huyendo 
a su madriguera pueden salvarse a si mismas. No se ve, pues, 
por modo alguno que sean dioses; por tanto, no los temáis.» 

Cristo y las reliz 2 


14 
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Suplemento 1.— Los centros culturales de Sumer y Akkad. 
La zona de poblamiento sumero-acadia estaba originariamente 
limitada a un espacio relativamente pequeño: a los terrenos en 
la desembocadura de los dos ríos Eufrates y Tigris, es decir, al 
país que va desde la desembocadura de ambos ríos en el golfo 
Pérsico hasta la comarca de la actual Bagdad, donde los dos ríos 
aproximan sus cursos. Se trata de la parte meridional de aquella 
franja de tierra que los griegos llamaron Mesopotamia, es decir, 
«país entre ríos», y que más tarde se llamó Babilonia. Sumeria 
constituía la parte más meridional, al borde del mar, y Acadia 
se extendía al norte. Sargón había puesto la capital de su reino 
en la ciudad de Akkad, de la que tomó su nombre todo el terri¬ 
torio habitado por los auténticos acadios. «Rey de Sumer y 
Akkad» fue el título honorífico preferido por aquellos monarcas, 
que conquistaron otros muchos países y los unieron en un gran 
imperio. Los principales centros culturales citados en nuestro 
texto son, de sur a norte, los siguientes (los nombres actuales 
van entre paréntesis): Endu (Abu Sahrein), Ur (el-Muqajjar), 
Kes (el-Ubaid), Larsa (Senkereh), Uruk (Warka), hagas (Telloj, 
Umma (Dzocha), Nippur (Niffer), PuZurisdagan (Drehem), Kis 
(el-Oheimir), Kidnun (Dzemdet Nasr), Fara (Suruppak), Kutha 
(Tell Ibrahim). La ciudad de Akkad no ha sido identificada 
hasta hoy, pero debe de hallarse en las cercanías de Kis. 

Suplemento 2. — Aclaraciones terminológicas. Pese a que se 
han evitado rigurosamente los términos científicos técnicos, de 
forma que para una gran parte de nuestros lectores apenas si que¬ 
darán dificultades en la comprensión del texto, puede que para 
otros sea útil una explicación más precisa de algunas expresiones. 

Politeísmo es creencia en muchos dioses y culto de muchos 
dioses; se opone al monoteísmo — creencia y veneración de un 
dios único. 

Sincretismo es la confluencia y desarrollo conjunto de varios 
elementos heterogéneos. Especialmente a finales de la época su- 
mero-acadia, y muy principalmente en el período de Ur III, 
fueron adoptadas muchas deidades y ceremonias cultuales pro¬ 
pias de pueblos extranjeros. 

Naturalismo es la veneración de fuerzas y fenómenos de la 
naturaleza: sol, luna, cielo, estrella de la tarde, rayo, trueno, 
tempestad, agua, tierra, vegetación, etc. 

Antropomorfismo es la concepción del ser y del actuar de 
los dioses en forma humana, así como la representación figu¬ 
rativa de los dioses en figura, vestidura, postura humanas, y 
su forma de comportarse en la vida, similar a la de los hombres, 
usando las mismas armas y objetos que éstos, etc. 
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Logogramas (escritura efe palabras) e ideogramas (escritura de 
conceptos) se oponen a la escritura silábica o fonética, en la que 
cada uno de los signos cuneiformes equivale a una sílaba o a 
un sonido (vocal o consonante). 

Nombres propios teóforos son los compuestos de dos ele¬ 
mentos, de los que uno (en primer o segundo lugar) es el nombre 
de una deidad. 

Ziqqurat es una palabra acadia que significa torre escalo¬ 
nada ; la palabra sumeria correspondiente no ha sido identificada 
todavía con la seguridad deseable. Sobre este tema hemos dicho 
lo suficiente en el texto de nuestra exposición. 

Como documentos arqueológicos hay que considerar, además 
de las ruinas excavadas, los objetos hallados en ellas; docu' 
mentos epigráficos son todas las inscripciones, que se encuentran 
en tabletas cuneiformes o en estatuas, ofrendas, exvotos y demás 
objetos de uso. 

La denominación inscripciones reales se aplica a las que 
fueron ordenadas por los reyes y personas principales para su 
propia magnificación entre sus contemporáneos y para la poste¬ 
ridad. Los textos económicos registran todas las transacciones 
cotidianas de la vida social, religiosa, y cultural y fueron conser¬ 
vados cuidadosamente y ordenados sistemáticamente en los 
archivos de los templos. 

Las libaciones se hacían derramando en honor de la deidad 
y sobre sus imágenes bebidas como vino, aceite, cerveza y agua. 
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I. INTRODUCCION 


1 . Panbabilonismo; «Babel und Bibel » 

Como en el caso de la religión egipcia, también en el de 
la babilonia lo más importante es la extraordinaria magnitud del 
lapso temporal abarcado y no su gran antigüedad. Las excava¬ 
ciones han duplicado nuestro conocimiento de la historia del 
espíritu humano. Bajo la impresión de la luz nueva que emanaba 
de los montones de ruinas de Mesopotamia, los investigadores 
de las últimas generaciones se sintieron inclinados unilateral- 
mente a buscar el origen de casi todas las corrientes espirituales 
de los pueblos circundantes en las regiones aluviales de la desem¬ 
bocadura del Tigris y el Eufrates. ¿Era preciso pensar que tam¬ 
bién Israel, el pueblo de la Biblia, dependía de Mesopotamia? 
Involuntariamente, las analogías pasaban a primer plano, y, en 
la opinión de algunos investigadores, relegaban a segundo tér¬ 
mino las diferencias y los contrastes, de por sí de carácter fun¬ 
damental. 

Ya en el año 1875, el genial pioneer inglés George Smith, que 
había sido el primero en descifrar algunos fragmentos del poema 
de la creación y de la leyenda del diluvio, escritos en tabletas 
de arcilla encontradas en la biblioteca del rey Assurbampal, 
habló de la existencia, junto a la narración bíblica del Génesis, 
de una versión caldea del mismo motivo. En el año 1902, Fríe- 
drich Delitzsch, el iniciador de los estudios lingüísticos babilo- 
mo-asinos, pronunció en Berlín la primera de sus conferencias 
sobre el tema Babel und Bibel, en la que negó la independencia 
de la Biblia. Pero el auténtico creador del panbabilonismo como 
orientación científica fue Hugo Wmckler (fallecido en 1913), 
nombre inolvidable en la historia de las ciencias del Oriente 
antiguo. Wmckler creyó poder demostrar que la idea funda¬ 
mental de la imagen del mundo del antiguo Oriente era la de la 
armonía interna del cosmos y que la fuente de que irradiaron en 
todas direcciones las corrientes de pensamiento astral mitológico 
había de ser buscada en la llanura babilonia. Alfred Jeremías 
dio a esta tesis una forma fácilmente comprensible que contri¬ 
buyó a su difusión; en la reedición de su Handbuch der alt- 
onentalischen Geisteshultur (Leipzig 1929), Jeremías atribuyó al 
pueblo más antiguo de los súmenos el papel que Wmckler creía 



427 


LA RELIGION DE LOS BABILONIOS Y ASIRIOS 

habían desempeñado los babilonios. El más unilateral de estos 
panbabilonistas fue Peter Jensen, que, sospechando por doquier 
la existencia de dependencias literarias, creyó encontrai en las 
leyendas de casi todos los pueblos antiguos, y no solo en la 
Biblia, los motivos de cierto poema babilonio, el de Gilgames. 

NIo es exagerado decir que estos (ipanbabilonistas» buscaron 
en las regiones aluviales de la baja Mesopotamia el punto de 
partida de casi todas las corrientes de importancia en la his¬ 
toria del espíritu del círculo cultural euroasiático. Era preciso 
que ello provocara una enérgica oposición, no sólo por parte de 
la Iglesia, sino también de la ciencia, pues tales afirmaciones, 
además de faltar a ciertos principios metódicos, tenían contra 
sí el testimonio de la historia y el de la arqueología, que cada 
vez iban siendo mejor conocidas. Es evidente que estos precur¬ 
sores atendieron sólo a las analogías existentes entre los docu¬ 
mentos que ellos iban sacando a la luz y las, corrientes espirituales 
de distintas procedencias que ya en su época eran conocidas. 
Hoy sabemos que las coincidencias externas y las dependencias 
mutuas entre los círculos culturales emparentados son naturales 
y se explican por la comunidad de origen y de medio, así como 
por el contacto entre los pueblos; pero también que» especial¬ 
mente en el campo de la vida y del pensamiento religioso, lo 
importante son las diferencias. La controversia «Babel-Bibel» 
y el panbabilonismo pertenecen al pasado; son episodios de la 
historia de nuestra joven ciencia. Hoy los problemas fundameiv 
tales en el campo de la asinología son mucho más modestos; se 
limitan a las dependencias e influencias mutuas entre las razas, 
los pueblos, las religiones y las culturas de la antigua Mesopo- 
tamia. 


2 . Primer sincretismo 

Hace mucho tiempo que se sabe que esta antigua cultura 
abarca, además de un lapso temporal de cerca de cuatro mil anos, 
por lo menos dos grupos esencialmente diferentes de pueblos 
y lenguas. La herencia espiritual y religiosa de los súmenos y 
acadios, cuya característica simbiosis se ha expuesto en el capi¬ 
tulo precedente, recayó sobre los pueblos hermanos de los babi¬ 
lonios y asirios, estrechamente emparentados, aunque frecuente¬ 
mente enemistados. Estos pueblos consideraron a los súmenos, 
que genealógicamente no estaban emparentados con ellos, como 
sus antepasados y antecesores, y adoptaron en el culto y en la 
ciencia su literatura y su lengua. ¿Se encontrará en los comien¬ 
zos, cuyo estudio se ha iniciado hace algunos decenios con la 
investigación de los estratos inferiores y más antiguos de las 
rumas, una clave que nos permita solucionar las dificultades y 
descifrar la inextricable maraña de elementos culturales? 

En la respuesta a esta pregunta, hemos de contentarnos aquí 
con simples insinuaciones. La presente exposición se diferencia 
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en un punto impoitante de la que hicimos en nuestra obra en 
lengua holandesa, citada al principio de la bibliografía de este 
capítulo. En aquel esbozo, que, con el amable permiso del editor, 
hemos utilizado como aimazón de éste, tratamos de la evolución 
total de las religiones de Mesopctamia; en éste, en cambie, 
podemos limitarnos a su segunda parte: la evolución en el 
círculo cultural babilomo-asirio como continuación y conclusión > 

de la evolución religiosa de los súmenos y acadios, expuesta en el 
presente manual por N. Schneider. Esta subdivisión, cuyas ven¬ 
tajas esenciales son indudables, tiene un inconveniente para el 
que ha de ocuparse de la segunda parte, a saber, el resultante 
del hecho de que las líneas evolutivas de ambos círculos cultu¬ 
rales están desde un principio estrechísimamente ligadas, y con¬ 
tinúan así hasta el final de la evolución. Para mi distinguido 
colega, el rasgo fundamental del período más antiguo por él 
tratado es el sincretismo, la mezcla de culturas, una de las más 
características que se registran en la historia de la humanidad. 

Ya hace algunos años, el estudioso danés Thorkild Jacobsen, en 
un trabajo sobre el supuesto conflicto que en la prehistoria en¬ 
frentó a los súmenos y a los semitas, trabajo publicado en Chica¬ 
go, llamó la atención sobre el hecho de que es sólo la diferencia 
de las lenguas usadas en las inscripciones la que demuestra la 
diversidad étnica y mueve a aceptar la existencia de un con¬ 
traste. 

Las excavaciones hechas en los últimos decenios han abierto 
a nuestra vista la prehistoria y la protohistoria de la llanura 
babilonia y de las mesetas próximas a ella. Hoy conocemos a los 
predecesores de los súmenos, así como el comienzo, el apogeo 
y la caída de las culturas prehistóricas más antiguas, los períodos 
de Uruk y de Ubaid, y sabemos que estos estratos culturales, 
los más antiguos de Mesopotamia, fueron más recientes y menos 
autónomos que las culturas neolítica y calcolítica de las mesetas. 

Y ello porque, desde un punto de vista geológico, las regiones 
aluviales del curso inferior del Eufrates y del Tigris están entre 
las zonas más jóvenes de la tierra. Todavía en el período de 
que aquí vamos a tratar, la franja costera y el curso de los dos 
ríos sufrieron las mayores alteraciones. Además de ello, las 
extremas diferencias climáticas hacían de la llanura un lugar 
insano: en invierno, durante la inundación, una ciénaga peli¬ 
grosa, y en verano, en la época de calor insoportable, una estepa 
abrasada. Lo que daba su atractivo al país era el barro graso, 
condición previa de la fertilidad y al mismo tiempo material 
útil para la escritura. Una y otra vez, los habitantes de la meseta 
y de las estepas irrumpieron en aquella fértil llanura, que en la 
Antigüedad no fue el lugar de origen, sino el de cita de pobla¬ 
ciones y culturas. Ni siquiera la forma más antigua, ideográfica, 
de la escritura cuneiforme, cuyas primeras huellas se encuentran 
a finales del período de Uruk, fue inventada allí, sino que fue 
llevada desde el norte por los súmenos inmigrantes. Sería un 
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cometido interesante el de estudiar, a la vista de los objetos que 
esta escritura ideográfica eligió para dar expresión a las palabras 
y a las ideas, el grado cultural y la forma de pensar religiosa de 
los inventores de la escritura. Verosímilmente, la emigración de 
los súmenos, como la de los semitas, tuvo lugar por etapas; 
llegarían primero los llamados «protosumerios», a comienzos del 
período de Uruk (hacia el año 3500 a.C.), y unos seiscientos anos 
más tarde, a comienzos del período dinástico temprano (hacia 
el año 2900 a.C.), los auténticos súmenos. 

Pero nuestra mirada llega todavía más lejos; cada nueva 
excavación resuelve viejos problemas y plantea otros nuevos. Una 
sepai ación de los círculos culturales, ya en época prehistórica 
fundidos en una unidad, parece imposible con los medios actua¬ 
les de la investigación. Tampoco la discusión de las cuestiones de 
prioridad contribuye a la solución del problema; cuanto mayor 
resulte la antigüedad de esta cultura, deducida de los nuevos 
conocimientos arqueológicos, más oscura y problemática resulta 
también su atribución a un estrato étnico o a una raza deter¬ 
minada. Incluso en el sur, en el lugar que ocupaba la antigua 
Endu (y que hoy se llama Abu Schahrem), la mayoría de los 
templos que han sido excavados desde el invierno de 1944 per¬ 
tenece a épocas anteriores al período de Ubaid, es decir, a 
épocas anteriores al año 4000 a C.; pero, por falta de docu¬ 
mentos escritos, no sabemos m cuál era el pueblo que construyo 
estos santuarios en el país que más tarde había de ser el de 
los súmenos ni cuáles los dioses allí venerados. Si se quisiera 
suponer que esta población era ya sumeria, el problema de la 
inmigración de los súmenos se remontaría a una época inima¬ 
ginablemente lejana. También el país de origen de los súmenos 
—que se encuentia en todo caso más allá del Caspio y del 
Cáucaso— resulta difícil de precisar históricamente. ¿Ha de 
suponerse que la antigüedad y la importancia originaria de los 
semitas llegados (junto con un estrato de población iranio pro¬ 
cedente del Este) a aquellas regiones desde las estepas occi¬ 
dentales fue mayor que la de estos inmigrantes mas recientes. 
Esta tesis ha sido defendida recientemente por el más importan¬ 
te de los especialistas americanos de las últimas generaciones, 
S. N. Kramer, de Filadelfia, que aduce razones dignas de con¬ 
sideración; según él, todavía antes de la inmigración de los 
súmenos (o de los protosumerios), que tuvo lugar a comienzos 
del período de Uruk, y antes de su primera época heroica 
todavía bárbara, habría existido un remo iranio-semita, que 
habría llegado a desarrollar una cultura notablemente elevada; 
y la cultura a la que nosotros acostumbramos a llamar, con el 
nombre de los inventores de la escritura, «sumeria», habría 
nacido de la fusión de aquellas tres poblaciones distintas, entre 
las cuales el papel predominante habría correspondido desde 
un principio al elemento semítico (protoacadio y acadio). 
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Si esto fuera exacto, el sincretismo y la mezcla cultural se 
remontarían a la prehistoria. En todo caso, en el momento del 
derrumbamiento de la tercera dinastía de Ur, momento en que 
terminan los remos y religiones de Sumeria y Acadia descritos 
en el capítulo anterior y con el que da comienzo nuestra expo¬ 
sición, este sincretismo es absolutamente evidente. 

Durante este remo unido, cuyos centros estaban situados en 
Isin (que es posible debamos identificar con Tell Lachm, a unos 
25 km. al sur de Nasanje) y después en Larsa (hoy Senkere), 
la literatura sumeria experimentó un resurgimiento, y la acadia 
llegó con sus himnos, sus poemas y su literatura didáctica a 
su primer apogeo. La lengua del imperio era todavía el sumerio; 
pero los nombres de los reyes, con pocas excepciones (como las 
de los tres últimos de la dinastía de Ur III), son nombres se¬ 
míticos. La falta de unidad lingüística entre el norte y el sur 
íesulta evidente a la vista de los dos códigos que han sido ha¬ 
llados recientemente, y que son por lo menos doscientos años 
más antiguos que el famoso de Hammurabi. Estos códigos están 
separados a lo sumo por unos cincuenta años; sus coincidencias 
formales y de contenido son grandes. El más antiguo, la legis¬ 
lación de Bilalama de Esnunna (hoy Tell Asmar, al norte del 
imperio) está redactado en acadio; el más moderno, el de Lipit- 
Istar, de Isin, la capital del sur, en sumerio. La abundante 
literatura religiosa que durante la última época de apogeo sumerio 
(en los siglos xtx y xvm a.C.) fue escrita en esta lengua, puede 
proceder en gran parte de originales más antiguos (aunque no 
anteriores al período de Ur III); su comprensión es posible 
gracias a los esfuerzos que por descifrarla hicieron P. Witzel, 
E. Chiera y, más recientemente, S. N. Kramer. Entre los gran¬ 
des poemas épicos (de los que el más extenso consta de 600 
versos) hay cinco en honor de Gilgames, dos en honor del 
héroe divino Enmerkar y otros dos en honor de Lugalbanda, 
también un héroe divino. 

La refundición y libre adaptación de estos ciclos de poemas 
(especialmente del de Gilgames), de los que proceden los epos 
mayores, fue realizada ya en la época de Hammurabi. Aquí por 
primera vez se hace evidente el contraste de forma y de con¬ 
tenido existente entre las modalidades espirituales de los dos 
pueblos; los poemas han de adaptarse no sólo a la lengua, sino 
también al espíritu del pueblo nuevo, y en esta adaptación pier¬ 
den su carácter mágico y mitológico y se convierten en autén¬ 
ticas epopeyas heroicas. Si quisiéramos seguir perfilando este 
contraste tal como se presenta en la época tardía, podríamos 
atribuir a los súmenos, cuya ciencia consistía simplemente en 
listas monótonas y cuya poesía estaba construida según el prin¬ 
cipio de las repeticiones regulares, una manifiesta voluntad de 
orden, que estaría de acuerdo con su país, simétricamente di¬ 
vidido por los diques y los canales. Los semitas, en cambio, 
pueblos de la estepa, amaban la fuerza y la variedad incluso 
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en el paralelismo de su poesía. Las ideas cosmológicas y eos" 
mogónicas de este periodo, tal como las ha expuesto provisio-* 
nalmente Kramei en su libro Sumenan Mythology (Filadelfia 
1944), producen una impresión parecida; el mundo (como el 
fértil país aluvional) nace gracias a la colaboración de los dioses 
del cielo y las diosas de la fertilidad v tiene su origen en tres 
elementos: el aire, la tierra y el agua. La meta de^la creación 
son las deidades de la vegetación (Uttu), de los rebaños (Lachar) 
y de los cereales (Asnan), así como el hombre, cuyos utensilios 
(las azadas y los cestos) son fruto también deja creación divina. 
A la inversa de lo que ocurre en la narración bíblica de Caín 
y Abel, en las luchas entre las dos actividades fundamentales, 
la del labrador y la del pastor, es la primera la que resulta ven¬ 
cedora. Todo produce una impresión de sobriedad, de raciona¬ 
lismo, casi de utilitarismo. Comparando estos mitos con los 
semíticos de la creación, en los que se describe espectacular y 
animadamente la lucha y victoria de los dioses del cosmos sobre 
los del caos, volvemos a encontrar el contraste apuntado. 

Pero, si tenemos presente el material sumerio más antiguo, 
nos daremos cuenta de que no debemos exagerar demasiado este 
contraste. Subrayando sólo el carácter predominantemente ctóni- 
co de la religión sumeria (ya en el período predmástico temprano 
[Lagas]), el pensamiento religioso y la actividad cultual giran 
en ella en torno a los ritos de fertilidad (nupcia sacra) y a las 
ideas del perenne retorno (dios de la vegetación que muere y 
renace). Este último dios tenía diferentes nombres y formas de 
aparición. Una de éstas, la de Tammuz (que en realidad se 
llamaba DumuZuabZu, «el verdadero hijo de las prof uno ida- 
des»), a pesar de haber sido eliminada del culto oficial, siguió 
siendo conocida en épocas posteriores. A la entrada del edificio 
cósmico, seguro y simétrico. Tammuz parece querer prevenir¬ 
nos contra todo intento de llevar demasiado le]cs el raciona¬ 
lismo. 


3. Sincretismo reciente 

Los herederos de los súmenos fueron los semitas. A inter¬ 
valos regulares, el exceso de población de las estepas sirio-ará¬ 
bigas irrumpió en la fértil llanura mesopotámica. Gran parte 
de las inmigraciones y campañas de los acadios, los amorritas, 
los árameos y los árabes caen ya dentro de una época plenamente 
histórica. Dado su origen y el medio ambiente en que se había 
desarrollado su vida, "la religiosidad de estos habitantes de la 
estepa había de ser distinta de la de los súmenos, que en aquel 
su país cultivado habían desarrollado una tendencia al orden, 
a la regla, a la segundad. Y ello porque el dios del desierto, 
como los dioses de Siria o Palestina, países en los que la ferti¬ 
lidad no depende de las inundaciones, sino de la lluvia, se 
distingue menos por su voluntad de orden que por su poder 
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y por su arbitrariedad. Cierto que también la lluvia y la tormenta 
están ligadas a determinadas estaciones, pero con ellas es más 
difícil prevenir y proveer. La idea de Dios de estos pueblos se 
caracteriza por dos cualidades: la fuerza personal de voluntad 
y el poder. De aquí el esfuerzo por personificar sensiblemente 
lo divino, dando así al sentimiento de dependencia una nota 
personal; el hombre no está inmerso ya dentro de un ciclo 
perenne, inexorable e inmutable, sino que guarda con la deidad 
la relación de un siervo con su señor, la de un hijo con su 
padre. A ello viene a añadirse la tendencia, propia de todos los 
pueblos semíticos, a la asimilación y la síntesis; los semitas no 
despieciaron m destruyeron las culturas más antiguas, sino que, 
tanto en el aspecto religioso como en el cultural, supieron adap- 
tarse a sus predecesoies y adoptaron y difundieron las ideas y 
usos religiosos de éstos; incluso después de la desaparición de 
los súmenos, su lengua (como hoy el latín) siguió siendo la 
lengua del culto y de la ciencia, y su religión siguió ofreciendo 
el fundamento que, por lo menos conscientemente, no fue nunca 
modificado. A partir del memento en que, en torno al año 
1700 a.C., Babilonia se convirtió en la capital y su dios tutelar 
Marduk en el primero de los dioses, damos a los habitantes de 
Sumeria y Acadia el nombre de babilonios, para diferenciarlos así 
de los asinos, emparentados con ellos, que en los siglos ínmedia- 
tamente posteriores emprendieron, partiendo del Tigris medio, 
sus campañas de conquista, y que en el aspecto cultural tanto 
como en el religioso fueron para los babilonios lo que éstos ha¬ 
bían sido para los súmenos. De este modo, la religión babilonio- 
asina, en tanto que unidad, fue el resultado de una gran síntesis 
en tomo a los dioses Marduk y Assur. No nos falta razón para 
hablar de sincretismo, pues era una mezcla de las religiones de 
los distintos pueblos de la que se desarrolló un sistema poli¬ 
teísta sobre fundamento sumerio. Teóricamente, este sincretismo 
permaneció intacto hasta que, después de la conquista del país 
por Alejandro Magno, hubo de dejar sitio a otro sincretismo, 
éste sobre base griega: el helenismo. 

Catorce siglos transcurrieron desde Hammurabi hasta Alejan¬ 
dro, y los documentos cuneiformes de esta época son extraordi¬ 
nariamente numerosos. Cinco son los puntos que para compren¬ 
der la vida y el pensamiento religioso de este tiempo hemos de 
retener • 

a) La religión (con inclusión del sistema de enseñanzas y 
noimas de vida conservado y transmitido pur los sacerdotes) lo 
domina y penetra todo. El estudioso holandés B. D. Eerdmans 
subraya: «Para los babilonios, la religión no era un fragmento 
de la vida sino algo entretejido con la vida toda. El sentarse 
y el levantarse, el comer y el beber, el callar y el hablar, el 
viajar y el comerciar, etc., todo guardaba relación con la religión, 
pues el mundo de las fuerzas extrahumanas rodeaba siempre 
y en todas partes al hombre de Babilonia, y podía en cada 
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momento intervenir en su vida, fuera para dicha o para des- 

dicha». # 

b) Esta religión es politeísta. A la jerarquía humana de 
reves y príncipes, con sus dinastías y sus séquitos, corresponde 
la jerarquía divina de los dioses mayores y menores. Ademas 
es tolerante; cuando Marduk se convirtió en el primero de os 
dioses, no eliminó a los demás. A los dioses de los pueblos 
amigos o sometidos se les identificaba con los dioses babilonios, 
y se les otorgaba así un lugar dentro del panteón. La lista de 
dioses compilada por P. A. Deimel (Pantheon Babylomcum) 
comprende no menos de 3.300 nombres, y en la ciudad de Assur 
había tantos lugares cultuales, que era necesario recurrir a una 
especie de «libro de direcciones divinas». Pero tras todo ello dis¬ 
curre una comente claramente panteísta. La teoría de la corres¬ 
pondencia se basa sobre la idea de la armonía del cosmos. Los 
dioses se identifican con las estrellas o con partes del universo, 
y por lo tanto, no son sino partes personificadas del gran todo, 
que los asinos y los babilonios, como los súmenos, se imaginaban 
análogo a un edificio o al cuerpo humano. Ello explica que a gu- 
nos dioses aislados fueran identificados ocasionalmente con cuali¬ 
dades del gran dios Marduk o incluso con partes del cuerpo de 
éste. Como resultado de estas especulaciones teológicas (pues 
no eran otra cosa), Marduk (y en Asina algunas veces Nmurta, 
el dios de la guerra, antiguamente dios de la vida de la natu¬ 
raleza) fue concebido ocasionalmente no solo como dios del 
mundo, sino como la deidad que abarcaba al cosmos todo, t o 
debe servirnos de advertencia para no confundir las corrientes 
y tendencias panteístas con las auténticamente monoteístas. 

c) Pero esta religión no es sólo cósmica, sino también, y 
especialmente, astral. El sol, la luna y los planetas, identificados 
con los grandes dioses, son venerados como representantes de lo 
divino; ellos son los gobernantes de la armonía cósmica; en 
la escritura celeste de las estrellas se refleja todo acontecer te¬ 
rreno. Los elementos ctómcos y vegetativos de la vida natural, 
que al final del párrafo precedente vimos eran característicos del 
período del primer sincretismo, quedan ahora en segundo plano, 
siendo además conscientemente relegados en la religión oficial 
y ocasionalmente (como es el caso en el poema de Gilgames) 
combatidos como inmorales. Una prueba de ello nos ofrece 
la onomástica; llama la atención que después de Hammurabi 
no se encuentra casi ningún nombre de persona compuesto con 
el del dios Tammuz o con los de otros dioses de la vegetación, 
al contrario de lo que ocurría en el período sumeno. Otro 
ejemplo : la gran diosa del amor y diosa madre Istar no es ve¬ 
nerada ya en pnmeia línea como el principio femenino (seductor) 
y materno, sino como la diosa de la guerra. La eterna y pro¬ 
porcionada armonía de las estrellas determinaba el calendario 
y el ciclo. Para los pueblos clasicos, los babilonios y ios cal¬ 
deos pasaban por ser los astrólogos por excelencia. Pero no 
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puede olvidarse que los babilonios sabían predecir también par- 
tiendo de la observación de las circunvoluciones del hígado de 
las ovejas o de acontecimientos casuales de la vida cotidiana. 
Sólo a comienzos de la época helenística llegaron los babilonios 
a ser astrónomos (y no astrólogos) y matemáticos, y sólo entonces 
los nombres de los eruditos babilonios Berosus y Kidinnu (Ki- 
dinas) tuvieron resonancia en el mundo clásico. 

d) La religión babilomo-asiria era conservadora. Aunque 
en el curso de los siglos las concepciones variaran, lo antiguo 
debía quedar junto a lo nuevo como una verdad revelada para 
toda la eternidad. Más aún, sólo haciéndolo pasar por antiquí- 
simo podía introducirse lo nuevo. Baste un ejemplo: en sí 
misma, la introducción de la religión de Marduk tal como la 
realizó el rey Hammurabi era una reforma religiosa de primer 
rango, pero al parecer se llevó a cabo sin luchar ni negar las 
convicciones existentes, identificando a este joven dios de la 
ciudad de Babilonia con el antiguo dios Enlil (Ellil), de Nippur, 
señor del país, así como con Asaru, de Eridu, hijo del prudente 
Enki o Ea, el dios que remaba sobre las aguas y el arte conju- 
ratono. Los atributos y los cultos de estos dioses fueron trasplan¬ 
tados de Nippur y Endu al templo esagtla de Marduk en Babilo¬ 
nia. Pero, pese a ello, sus templos y sus cultos persistieron; el 
mismo Elammurabi los cita en primer lugar en el prólogo de su 
Código, pues, como hemos dicho, otro rasgo de la religión babi- 
Ionio-asiría era la tolerancia. Ahora bien, las modificaciones que 
de hecho se introdujeran en el panteón o en el culto debían ser 
explicadas en los mitos y representadas en los ritos, que repe¬ 
tían periódicamente el acontecer cósmico que tuvo lugar al 
comenzar los eones terrenos. La forma en que esto se hizo fue 
la teogonia y la teomaquia, es decir, la genealogía y la lucha o 
pacífico acuerdo de los dioses. 

Una y otra componen el poema babilonio de la creación del 
mundo. Primero, teogonia: las generaciones divinas se suceden 
unas a otras y la más antigua (a la que pertenecen Lachmu y 
Ansar) cede el puesto a la más reciente; en seguida, teomaquia: 
lucha entre los dos partidos, hasta que, finalmente, los dioses 
recientes acuerdan pacíficamente encomendar el gobierno al más 
joven entre ellos, a Marduk, el hijo del sol, quien obtiene la 
victoria y el dominio del mundo. Es decir, los dioses se someten 
a este dios nuevo; pero, salvo por las limitaciones que el poder 
de éste les impone, el de ellos persiste. Pero en el curso del 
tiempo estas modificaciones llegaron mucho más lejos. Surgieron 
corrientes que pretendían dar la preeminencia no al dios babi¬ 
lonio Marduk, sino al dios sumerio (y también asmo) Nmurta, 
y especialmente al dios nacional asirlo Assur. Con la identifi¬ 
cación de Nmurta con Lachmu y de Assur con Ansar, estos 
dioses ganaron a los ojos de sus veneradores una especie de 
derecho de pnmogemtura dentro de la familia divina. El rey 
asirlo Sennacherib (o Sanherib), que, en este caso sin toleran- 
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cía, quería acabar con el culto de Marduk, hizo tachar en el 
poema de la creación los nombres de los dioses Ea y Marduk 
y los sustituyó por los de Lachmu y Ansar, para de esta forma 
hacer pasar a sus dioses nacionales (Ninurta y Assur) por mas 
antiguos y dignos de veneración que el mismo Anu, el dios 
celeste de los súmenos. Hay algunos indicios que hacen suponer 
que, por su parte, el dios Marduk había desplazado a deidades 
anterio, es, tales como Ea, Ellil y Ninurta, de la misma forma 
que él se vio obligado más tarde a abalear buena parte de su 
poder en su hijo Nabü o Nebo de Borsippa. 

e) A estas reformas no fueron ajenos los cambios políticos, 
desde la antigüedad, los dioses fueron dioses ciudadanos, vene- 
rados en determinados santuarios famosos; asi, el dios lunar 
en Ur, y el dios del sol en Larsa y Sippar. Pero sena exagerado 
V unilateral el pretender identificar su influencia con la de estas 
ciudades. No cabe duda de que el rango predominante alcan¬ 
zado por Marduk fue una consecuencia de la importancia centra 
que Babilonia adquirió desde la época de Hammurabi; pero el 
mismo Hammurabi se preciaba de haber restituido los antiguos 
santuarios. Históricamente no puede hablarse de una hegemonía 
política de Nippur o de Endu, las ciudades de los dioses Ellil 
y Ea. Borsippa, la ciudad de Nebo, carecía también de impor¬ 
tancia política. Estos problemas resultaran mas claros cuando 
tratemos del mundo de los dioses. 


11. EL MUNDO DE LOS DIOSES 
1 . Las listas de dioses 

Los intentos de ordenar y enumerar los dioses y diosas de 
las distintas ciudades, así como los templos, en bstas sistemá¬ 
ticas, datan de la época sumeria temprana. La mas antigua de 
estas listas, conservada sólo fragmentariamente, procede de behu- 
ruppak (Fara), y contiene unos quinientos nombres de dioses, 
distribuidos en veinte columnas. Al comenzar el periodo de que 
aquí hemos de tratar, hallamos un catálogo de 473 nombres, 
compilado en el siglo XIX a.C„ en la época de la dinastía de hm 
Este registro, que antepone incluso a la trinidad cósmica j U 
nombres del círculo divino de Enki (Ea), podría proceder del 
sur del país (Endu), y es en todo caso anterior a la reforma 
religiosa que colocó al dios Marduk (que en el registro en cues¬ 
tión ocupa el número 104) a la cabeza del panteón . Mas 
reciente por su origen, aunque también anterior a esta reforma, 
es el más amplio de estos catálogos de dioses, que en su forma 
completa debe de haber contenido aproximadamente unos Z.5UU 

1 H. de Geno'JII LAC, Textes rehgieux suménens du Louvre 1 pl.xxv 

á xxxi. 



436 


DR. DE LIAGRE BOHL 


nombres, distribuidos en doce columnas dobles; las de la de- 
recha reproducen la pronunciación acadia de los nombres súme¬ 
nos o dan explicaciones de otio género. Este catálogo, del que 
se han hallado copias y extractos (desgraciadamente fragmenta¬ 
rios) en Assur y en la biblioteca de Ássurbampal en Nímve ’, 
tuvo en la época de apogeo de los remos babilonios y asirlos 
una validez manifiestamente canónica; es posible que su origen 
se remonte al templo de Uruk (Erech). La importancia que 
en él se concede a Marduk es todavía de segundo rango y las 
deidades asmas, como Assur y Sulmánu, faltan por completo. 

Esta lista «canónica» comienza con ocho nombres divinos 
en dos grupos de cuatro: primero, Anu, Ellil, Ninchursag y Ea, 
y en seguida, Sin, Samas, Adad e Istar. Junto al de cada dios 
se reseñan los nombres de sus mujeres, sus hijos y su séquito, 
así como sus sobrenombres y atributos. De esta forma corres¬ 
ponden a Ea, por ejemplo, nada menos que 36 nombres. El 
hecho de que la antigua trinidad cósmica se haya convertido 
en un grupo de cuatro deidades, tiene un carácter claramente 
secundario; en realidad, Ninchursag, la «señora de la montaña», 
es Inanna o Istar, la «señora del cielo», y Adad o Hadad, 
aunque se identifique con el dios sumerio Iskur o Immer, es una 
deidad de los semitas occidentales y de los asirlos, deidad vene¬ 
rada en la ciudad de Assur en el mismo templo que Anu. De 
aquí se sigue que las dos tríadas en las que se agrupaban todos 
los dioses de mayor importancia, así como las manifestaciones 
divinas, son, la primera, cósmica (cielo, tierra [o espacio] y 
aguas profundas), y la segunda, astral (luna, sol y estrella de 
la tarde). En tomo a estas tríadas se agrupan las otras deidades 
del mundo superior e inferior. 

Algo más tarde (en torno al año 1700 a,C.), Hammurabi 
enumera en el prólogo y en el epílogo de su Código los prin¬ 
cipales dioses y santuarios de su remo. Entre ellos el primer 
puesto corresponde a Marduk; la enumeración empieza subra¬ 
yando el episodio en el que los grandes dioses del mundo trans¬ 
mitieron su poder al primogénito del dios Ea. Pero, pese a ello, su 
nombre no aparece entre los de los doce dioses a los que se atri¬ 
buyen (evidentemente de acuerdo con la tradición) los castigos 
que habían de caer sobre los que transgredieran la ley, dioses que 
son: Anw, el padre de los dioses; Éllil, el dueño del destino, 
y la esposa de éste, la gran madre Nmhl; el príncipe Ea, que 
tiene el poder de ofuscar los sentidos y el entendimiento de los 
hombres, así como el de obstruir los ríos y las fuentes, obs¬ 
taculizando de este modo la fertilidad de los campos; el dios 
del sol Samas, el gran juez, bajo cuya autoridad están los 
signos que se observan en el examen de las víctimas del sacri¬ 
ficio; el dios lunar Sin, señor del cielo; el dios de la tormenta 
Adad, el «superintendente de los diques del cielo», que, como 
tal, puede enviar o retener la lluvia y aumentar o disminuir el 

3 «Cuneiform Texts» vol.24 25 
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caudal de las fuentes; el gran dios de la guerra Zababa; la 
diosa I star , la fiera señora de la lucha y de las armas, que em¬ 
papa la tierra con la sangre de los guerreros y levanta colinas 
de cadáveres; Ncrgal, dios poderoso del furioso fuego; Nmtu, 
majestuosa madre de los dioses, y, finalmente, Nmkarrak, a 
quien se pide que aleje (pero igualmente que envíe) la en er- 
medad y las heridas que se ulceran. -ai 

Las demás enumeraciones comprenden, en la mayoría de los 
casos, 600 dioses celestes (igtgi) y otros tantos dioses de las 
profundidades (anunnaki). Pero estos números no son cons¬ 
tantes. 


2 . La trinidad cósmica 

a) Anu 

El primero de los tres grandes dioses del universo es Anu, 
el An o Ana de los súmenos, cuyo nombre significa simple¬ 
mente «cielo». Padre de los dioses, su nombre aparece, junto a 
los de Ellil y Ea, siempre en primer lugar. Pero la importancia 
que este gran dios del cielo tuvo en la vida y en el pensamiento 
religioso de los babilonios y asirlos fue sólo reducida. Al pro¬ 
gresar el politeísmo, el hombre buscó ayuda en dioses mediadores 
e intercesores más próximos a él, y el dios supremo se peí dio 
en una lejanía inalcanzable. A la larga, se tiene la sensación de 
encontrarse ante una abstracción o ante una personificación 
elevada y alejada del mundo. Como dice M. Jastrow, Anu es 
un dios de los dioses más que un dios de les hombres. En toda 
la literatura de este período sólo hay tres breves, oraciones que le 
estén dirigidas. Según el poema de la creación, fue el quien 
otorgó a Marduk su rango preeminente después que este hubo 
vencido a las fuerzas del caos y del mundo inferior (Tuimat, 
Apsú y Kmgu). Otro mito cuenta que sustituyó a su esposa 
Antum por Istar, que en un principio había sido su sirvienta, 
y a la que elevó al rango de rema del cielo. De hecho, el culto 
que se le tributaba en el famoso santuario eanna, en Uruk, lúe 
desplazado por el de aquella diosa, y a él no le quedo mas san¬ 
tuario que el de Der, que debió compartir con una diosa de las 
serpientes. Llama la atención el que se le considerara no solo 
como alejado de los hombres, sino también como hostil a ellos; 
en el mito de Adapa desbarata las buenas intenciones del dios 
Ea, el amigo y protector de los hombres. Junto con Elhl, pasaba 
por ser responsable del diluvio, que de esta forma era atribuido 
a dos deidades antiguas y, por decirlo asi, destronadas. Los 
siete espíritus malvados y la temida diablesa Lamastu son los 
hijos insurrectos del dios del cielo Anu. „ . , 

Sólo en la época helenística (a partir del siglo m a.C.) vol¬ 
vieron a construirse en Uruk grandes templos en su honor. 
Desde la época de la insurrección contra el rey de los persas 
Jerjes, el templo esagila que en Babilonia había sido levantado 
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en honor de Marduk yacía en rumas. Entonces se repuso al 
antiguo dios del cielo Anu para venerarlo en lugar de Marduk 
en las procesiones de la fiesta de Año Nuevo. Ya en el si- 
glo XII se le tributaba culto en el templo que el dios de la tor- 
menta y de la tempestad. Adad, tenía en la capital de Asina. 
No se tenía costumbre de representarlo con imágenes. Su nú¬ 
mero sagrado es 60, el más elevado entre los de los dioses 
babilonios. 

b) Ellil 

A Anu pertenecía el cielo, y a Enhl o Ellil, la segunda parte 
del cosmos, en realidad la más importante: el espacio y la 
tierra, que, según la imagen babilonia del mundo, se levantaba 
como un monte rodeado por el océano. Como el de Anu y 
el de Ea, su nombre es sumerio, y significa señor del viento 
o del «espacio». Los babilonios abreviaron este nombre y lo 
convirtieron en Bel, «el señor» (cf. el dios Baal de los cana- 
neos), Cuando más tarde este título honorífico fue transferido 
a Marduk, a Enlil se le llamó ocasionalmente el antiguo señor 
o Bel. Como «señor de las tierras», Ellil había sido el dios ptm- 
cipal de los antiguos súmenos, pero en la época de apogeo de 
Babilonia perdió, como Anu, su importancia. En la introduc¬ 
ción al Código de Hammurabi se dice que Amií transmitió a 
Marduk el «rango de Enlil». Su ciudad era Nippur; su templo, 
ekur, «la casa montaña», nombre usado después como genérico 
de los templos. Dios de la tormenta y de los daimones de la 
tormenta, así como de la inundación, no puede decirse que 
su postura para con los hombres fuera siempre benévola. Su 
emblema es el mismo que el de Anu: una tiara con cuernos 
de toro. Su rango era inferior al de Anu, como se deduce de 
su número sagrado : 50. 

c) Ea 

El tercer dios de la tríada cósmica era Ea, llamado casi 
siempre «rey Ea», y a quien los súmenos daban el nombre de 
En-fet, «señor de las profundidades», es decir, de las aguas. Ea 
habitaba en un palacio en las profundidades y gobernaba sobre 
las fuentes y las aguas en torno a la tierra y bajo ésta. Su 
santuario en Eridu debía de encontrarse verosímilmente en una 
isla de un lago (Apsü); pero este lago debía de estar cegado ya 
en época de Hammurabi, como se deduce del hecho de que 
no se opusiera ningún obstáculo al traslado de su culto a Babi¬ 
lonia. La profundidad es la morada de la sabiduría y de la 
vida que ha pasado a través de la muerte. Con ello, Ea es el 
bienhechor divino, el señor de la sabiduría y del arte de los 
conjuros, el señor de los presagios favorables y de la medicina. 
Presta ayuda y consejo a los hombres, de quienes es más firme 
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amigo que ningún otro dios, con excepción, naturalmente, de 
su hijo Marduk. En las fórmulas empleadas en los conjuros 
se alude con frecuencia a la escena en que Ea asegura a su hijo 
Marduk, que le pedía consejo, que no puede añadir nada a 
su sabiduría. Pero la de Ea puede transformarse en astucia y 
no carecer de riesgos para sus protegidos, como resulta evidente 
en el mito de Adapa. Además, el bienhechor divino desempeña 
a veces el papel de un tnckster, aunque casi siempre acaba por 
dar a su intervención una orientación favorable (cosa que ocurre 
también en el mito citado si se agrupan correctamente los frag¬ 
mentos conservados). Su animal sagrado es el macho cabrio, que, 
por los prestigios acuáticos de Ea, es representado frecuente¬ 
mente con cola de pez; su número sagrado es 40. 


3. La trinidad astral 

a) Sin 

Viene inmediatamente a continuación la segunda tríada, con 
los números 30, 20 y 15. Esta tríada comprende los tres grandes 
cuerpos celestes; la luna, el sol y la estrella de la manana y e 
la tarde. La preside la luna, conductora de estrellas, atable 
con el hombre; en cambio, la imagen que del sol regía en este 
círculo cultural lo representaba como masculino, insistiendo en 
sus aspectos de fuego devorador y juez implacable. El dios 
lunar se llama Sin; sus nombres súmenos son En-Zu («señor 
de la sabiduría») y Nanna (que se cree debe leerse Nannaru, 
«lámpara» o «iluminador»). Es el hijo primogénito del dios 
Enlil y el padre del dios solar Samas* Su ciudad sagiada eia 
Ur, cerca de Endu. Allí se encontraban su templo y su Zigurat 
egischirgal, que han sido dados a conocer por las excavaciones 
de sir Leonard Woolley. Otro de sus santuarios, por su fama el 
segundo, era Harran, situado en la Mesopotamia occidental; 
es decir, dos ciudades con las que está asociada la tradición 
del patriarca Abrahán antes de su emigración a Canaan. Sm 
es celebrado en muchos himnos y plegarias como principe y 
señor entre los dioses, como «fruto que se renueva a si mismo», 
como «el seno materno que todo lo da a luz». Junto a Ea, 
Marduk y Nebo. es el más amable y amado de los dioses. Pero 
en Ur se han hallado huellas de sacrificios humanos procedentes 
de época dinástica temprana que nos llevan a concluir que este 
culto divino tuvo también un aspecto daimómco. Sm fue repre¬ 
sentado como un anciano de larga barba o como un toro (su 
animal sagrado) con una barba azul de_ lapislázuli. El ultimo 
rey babilonio antes de la conquista del país por los peisas parece 
haber intentado elevar a Sm, en lugar de Marduk, al rango de 
dios supremo. Su número es el de los días del mes: oü. Su es¬ 
posa, que en época posterior fue venerada sobre todo en Harran, 
se llama Nmgdl o Nikkitl. 
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b) Samas y la religión solar 

Tampoco el dios del sol ¿Samas es hostil a los hombres. 
Samas es el juez en cuyas manos están el derecho y la justicia; 
promulga leyes y castiga las faltas (también las sociales). Según 
A. van Selms, la religión de Samas acentuaba la unidad de 
la vida religiosa y de la social, unidad que, desde la época 
de Hammurabi, y por el carácter unilateralmente soteriológico de 
la religión de Marduk, así como por la estricta separación de 
«templo» y «palacio» (de Iglesia y Estado diríamos hoy), ame- 
nazaba con desaparecer. El nombre del sol y del dios solar Sa¬ 
mas es semítico (hebreo Semes, árabe Sams); el nombre sumerio 
es Util o Babbar «el resplandeciente». El culto de Samas en 
su ciudad sagrada Larsa, y más tarde especialmente en Sippar, 
alcanzó gran popularidad. La religiosidad expresada en los him¬ 
nos en su honor es de una profundidad y belleza como rara vez 
se encuentran en Babilonia. Samas es el dios que en su viaje por 
el cielo lo ve todo y de todo se entera. Es también el dios de los 
oráculos y el protector de los adivinos, y asimismo el dios que 
todas las tardes se hunde en el mundo de los muertos pasando 
entre dos montañas situadas al oeste, y en cuyas manos están 
el derecho y la justicia tanto en el mundo superior como en 
el inferior. Su símbolo es un disco con rayos o un disco solar 
con alas; lleva en la mano una especie de lazo o una llave, 
o, a veces, una sierra; símbolos quizá de los rayos solares, que 
todo lo penetran. Su número es 20; su esposa se llama Aja 
y es invocada como intercesora ante este )uez divino. 

Ya en los siglos xix y XVIII a.C., es decir, en la época de 
la dinastía de Larsa, el centro más antiguo de este culto solar, 
se va perfilando una oposición entre Sin, él y los cultos ctónicos 
asociados a los nombres de Istar y Tammuz; a incrementarla 
vino el influjo religioso de los amorritas (semitas occidentales). 
Como demuestran las improntas de los cilindros-sellos, la época 
de Klammurabi se caracteriza por un intenso culto solar; tam¬ 
bién Marduk, dios de Babilonia, era originariamente un dios 
del sol primaveral. Una vez destruida Larsa por Hammurabi. 
el centro de gravedad de este culto se desplazó a la ciudad de 
Sippar, al norte de Babilonia. En su templo de Sippar, Samas 
era el dios de la justicia, del derecho y de los juicios, el dios 
que en su viaje cotidiano a través de los cielos ve y castiga 
a todos los malvados. Además, era el protector del equilibrio 
social, y en él buscaban y encontraban asilo los pobres y los 
miserables, las viudas y ios huérfanos. En sus himnos se le 
invoca como el héroe poderoso a quien celebran todos los hom¬ 
bres, el que defiende los derechos de los oprimidos y hace vivir 
de nuevo a los consagrados a la muerte. De esta forma, la 
religión de Samas recibe, además de sus rasgos jurídicos, otros 
manifiestamente didáctico-morahzantes. Ya en la más antigua 
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versión acadia del poema de Gilgames, que subraya el papel de 
Samas como gobernante celeste y rechaza a la diosa tentadora 
e inmoral, Istar, se hace evidente la oposición entre a antigua 
concepción mágico-sacramental (que se centraren el misterio 
de la vida después de la muerte) y esta orientación mas reciente, 
racionalista y moralizante. Queda sin resolver el problema de 
si Samas ofrecía contra la muerte las mismas seguridades que 
las deidades ctónicas de la vida de la naturaleza. 


c) Istar 

Así nació en el curso de los tiempos un desacuerdo entre 
la segunda y la tercera deidad de esta triada. La deidad femenina 
era en un principio sólo una hipóstasis de la gran madre tierra, 
a la que el dios celeste fecundaba. Esta tena mater, encarnación 
de la potencia generatriz tanto animal como vegetal, recibí 
distintos nombres en los distintos santuarios en que fue vene¬ 
rada. En general, las diosas no tenían un carácter tan marra ' 
damente individual como los dioses; pero una de ellas, Istar. 
que había sustituido a Inanna o Ninm, la señora del cielo y 
diosa madre de los súmenos, ocupaba un lugar de primer orden. 
Su nombre, que comedía con el de la Astarté (Astarot) de los 
sirios y de los fenicios, se convirtió en un termino genérico 
que significaba «diosa». Hija del dios lunar Sin, fue primero 
la sirvienta y después la esposa del gran dios del cielo An _ 
(a quien desplazó de su santuario en Uruk), convirtiéndose asi 
en^a rema del cielo. En este mito de su ascenso se trasluce 
el recuerdo del desplazamiento de la antigua diosa madre de 
súmenos por la diL de la guerra de los 

de la artificiosa fusión a que ambas fueron obligadas. En las tres 
brandes ciudades asirías, Assur, Ninive y Arbela, Istar fue vene¬ 
rada siempre como diosa de la guerra y de la victoria. 

Su papel era, pues, doble: amor y voluptuosidad 1 unto a 
lucha y victoria. En lo primero hemos de ver rasgos su m erl ° > 
a veces -como, por ejemplo, en el canto sexto del poema de 
Gilgames— rechazados y censurados. También el papel de su 
planeta es doble; la estrella de la mañana fue considerada como 
el astro de la lucha: la de la tarde, como el del amor. De acuerdo 
cor esta dualidad, Istar fue representada, de una parte, como 
madre- de otra (como en su templo de Man), como heroína 
y rema. A ella estaba dedicado el famoso pórtico a la entrada 
de la vía procesional de Babilonia. Era natural el identificarla 
como se hizo en época helenística, con Afrodita, aunque a esta 
le falten los rasgos hermafroditas, que en la diosa mesopotanuca 
son indiscutibles a la vista de su representación iconográfica. 

junto a la diosa velada aparece la Istar barbata. Su símbolo es 
la estrella; su animal sagrado, el león; su numero, 
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4. Diosa , de la naturaleza y dioses nacionales 


a) Nusku, Gibil, Isum, Ninurta, Gula 

En todo lo referente a los restantes dioses, nos vemos obli¬ 
gados a resumir, pues la multitud de sus nombres no tiene 
interés más que para el especialista y, además, en gian parte 
fue adoptada del panteón sumerio sin modificación de ninguna 
clase. Recientemente se han publicado estudios monográficos 
sobre Gibil (o Girru), que provoca los incendios de las este¬ 
pas, y sobre Nusku, mensajero de los dioses y dios del planeta 
Mercurio. Muy de desear sería que se investigaran más dete¬ 
nidamente las figuras de los dioses del fuego, entre ellos Isum. 

Especialmente dignos de mención son Ninurta, cuyo nombre 
anterior era Nmm, dios de la caza y de la guerra, y su esposa 
Gula. Como era el caso de Istar, también Ninurta procede de 
la fusión de varias figuras divinas. En realidad es el antiguo 
dios de la vida de la naturaleza, a quien una corriente que llegó 
a alcanzar gran influencia parece haber atribuido el gobierno 
del destino. En un poema conocido hace largo tiempo, y cuyo 
modelo sumeno, muy extenso, ha sido encontrado recientemente, 
este «rey de terrible luz» atribuye a las distintas piedras una 
suerte amable u hostil, siempre según el papel que estas piedras 
han desempeñado en su lucha contra un monstruo abominable. 
Ahora bien, este antiguo dios de la naturaleza se fundió con el 
dios asmo de la guerra y de la caza, venerado también en Siria 
y Canaán, dios que pudo tener su base en una figura similar 
a la del Nimrod bíblico, el «cazador ante el Señor». Como hijo 
del dios de la tierra y del aire, Ninurta fue venerado en Nippur; 
como dios de la guerra disfrutó de culto especialmente en la 
ciudad asina de Kalach. Su esposa Gula es una diosa de la salud 
y reputada médico; su símbolo animal es el perro. 

b) El dios del tiempo Adad (Hadad) 

También es importante Adad, el dios de la tormenta y de la 
tempestad, a quien los árameos y los demás semitas occiden¬ 
tales llamaron Hadad. Hadad es el gran dios de Siria y del Asia 
Menor, y corresponde al dios nacional de los amorritas, Amurru, 
así como al hetita Tesub; la deidad a quien él había desplazado, 
una antigua deidad sumeria llamada Istur, había tenido menor 
importancia. Su animal sagrado era el becerro; sus armas, el 
hacha y el relámpago; su número, 6. En lugar de su nombre 
se empleó habitualmente el circunloquio Rammán, «el que gruñe 
en el cielo con la voz del trueno». Repiesenta las fuerzas de 
la naturaleza, tanto las bienhechoras como las destructivas; la 
lluvia es refrigerio y origen de la feitilidad; la tormenta y la 
inundación, por el contrario, muerte y peligro. Además, Adad 
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era, )unto a Samas, el dios de los oráculos. Sus santuarios en 
Assur (junto al de Anu) y en la ciudad siria de Alepo alean' 
zaron especial fama. 

c ) Los DIOSES ASIRIOS ASSUR Y SULMÁNU 

Un hecho curioso, y sólo desde un punto de vista histórico 
comprensible» es el de que los verdaderos dioses nacionales de 
los babilonios y de los asirlos no tuvieran lugar adecuado en el 
panteón heredado de los súmenos. Pero no por ello debe des- 
valorizarse la importancia del dios supremo de los asirlos, mani¬ 
fiesta ya en el hecho de que se le dé el mismo nombre (Assur) 
que al país y a la más antigua de sus capitales. El nombre 
de su principal santuario en esta ciudad era «la casa del monte 
de los mundos»; la cosmología sumena atribuyela este dios la 
soberanía sobre el centro del universo. En la época del rey 
Sanhenb (alrededor del 700 a.C.), los sacerdotes asirlos se esfor¬ 
zaron vanamente por colocarlo en el lugar que ocupaba Marduk, 
o incluso por encima de éste, identificándolo con el dios Ansar. 
Al estudioso finlandés Tallquist agradecemos una monograma 

sobre esta figura divina. , , , - , 

El dios de la guerra (dios también del mundo interior) se 
llamaba $ ulmánu , y su esposa Sulmanltu. Puede suponerse que 
los dos estarían relacionados con deidades del reino de los mi- 
tanm (que en el 1400 a.C. se extendía hasta Nimve), asi como 
con Occidente (cf. Salem, Salomo, etc.). Su relación lingüistica 
con la palabra semítica que significa «paz» podría explicarse con* 
siderándola un eufemismo. Pero la importancia de estos dio¬ 
ses quedó limitada al imperio asmo, y m siquiera Assur, pese 
a los éxitos bélicos y a la especulación teológica de sus devotos, 
alcanzó nunca una difusión parecida a la obtenida por el culto 
de su competidor babilonio Marduk. 

d) Marduk (Merodach) 

Marduk o Merodach (así escribe su nombre el Antiguo Tes¬ 
tamento, incluyendo en él las vocales de la palabra hebrea, que 
significa «señor») debía su rango de dios supremo al hecho de 
que su ciudad, Babilonia, era desde Hammurabi la capital. In¬ 
cluso después de la decadencia política de Babilonia (en los 
mil años que van desde el imperio de los cassitas hasta Nabu- 
codonosor II), el templo esagila de Marduk, con su famoso 
Zteurat, siguió siendo el gran centro de la vida religiosa también 
dé pueblos que vivían lejos de Babilonia. Gracias a su identi¬ 
ficación con Asaru, el hijo de Ea, Marduk se convirtió en Eridu 
en el dios de las aguas profundas y del arte conjuiatono. No es 
seguro que pueda aceptarse la existencia de una relación entre 
este Asaru y el Osiris egipcio: pero si que la identificación de 
Marduk con Asaru hizo posible incluir en el culto del primero 
las ideas fundamentales del antiguo rito sumerio de I ammuz 
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(el descenso a los infiernos y la resurrección). Como hijo de Ea, 
Marduk es el «señor de la sabiduría», es decir, de la trans¬ 
misión mágica de la fuerza curativa y de la vida superior. Todos 
los años (en la fiesta de Año Nuevo) se representaba dramáti¬ 
camente su triunfo sobre las potencias del caos y del mundo 
inferior. Desde el momento en que los demás dioses abdicaron 
su poder en favor de Marduk, dios del sol de la mañana y de 
la vegetación joven, éste, junto con su esposa Sarpanitu, ocupó 
el lugar de la tríada cósmica. En un principio su número sagra¬ 
do era 10 (número base del sistema decimal más reciente); pero 
al final del poema de la creación del mundo recibe cincuenta 
nombres, de acuerdo con el número sagrado de Enlil y como 
expresión de todos los poderes celestes y terrenales. Su símbolo 
era la media luna; su astro, el planeta Júpiter; su animal, el 
dragón (en realidad, una serpiente con garras de águila). Su 
santuario babilonio fue muy famoso en la Antigüedad; su cuerpo 
sacerdotal fue el más influyente incluso en los siglos de debilidad 
política. 

Así, la religión de Marduk, partiendo de su centro, Babi¬ 
lonia, se convirtió en la última de las grandes síntesis que 
unieron las diferentes corrientes espirituales. Pero ello no ocurrió 
sino a costa de una cierta inconsecuencia. De una parte, Marduk 
era, desde la reforma de Hammurabi, un dios de las aguas pro¬ 
fundas, de la magia, de la virtud curativa y del arte conjuratorio; 
de otra, el «hijo del sol», un dios del sol primaveral. En su 
iconografía y en algunas descripciones literarias de su figura 
se da expresión a este su carácter híbrido, representándolo, como 
en Roma se hizo con Jano, con dos rostros. En esta doble forma, 
la religión de Marduk imprimió a la vida y al pensamiento 
religioso un sello característico visible también mucho más allá 
de los límites de Babilonia. El que incluso en la más reciente 
de las versiones del poema de Gilgames se silencie el nom¬ 
bre de Marduk (sin duda intencionadamente), nos demuestra que 
su movimiento expansivo no se desarrolló sin oposición. Por el 
contrario, el otro gran poema babilonio, el de la creación del 
mundo, que era recitado por el sumo sacerdote en el templo 
principal de Babilonia durante el cuarto día de la fiesta de 
Año Nuevo, puede considerarse como el libro canónico de este 
círculo religioso tan rico en influencia. Más adelante dedicaiemos 
un párrafo a estudiar el significado y la tendencia que estos 
poemas tuvieron en la lucha entre las distintas corrientes. 

e) Nebo (NabÜ) 

Las deidades Nabü y Taschmétum (números 110 y 111 de 
la lista de dioses de la época de la dinastía de Larsa) pasaban 
por ser el hijo y la nuera de Marduk. Ya el carácter semítico 
de sus nombres (que significan «el que habla» y «condescen¬ 
dencia a les ruegos») demuestra que su origen es más reciente. 
El dios Nabü, más conocido por el nombre que le da la Biblia, 
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Nebo, era el dios de la ciudad de Borsippa, próxima a Babilonia, 
donde se alzaba su templo egida. El es quien anuncia, a los 
dioses, el heraldo divino; su planeta, Mercurio, es el mas pro- 
ximo al sol, cuya salida parece anunciar. Como dios del comer¬ 
cio y de las prácticas forenses, estaba más cerca de los hombres 
que su padre; también en su papel de escriba de los dioses, 
que anotaba y conservaba la escritura celeste y las «tabletas 
del destino», se convirtió en dios de los astrólogos y desplazo 
paulatinamente a su padre. Los asirlos estimularon (en prin¬ 
cipio por razones políticas) una corriente religiosa que intentaba 
colocarle en el lugar central del culto divino; en dos de las 
estatuas de este dios que fueron entronizadas en Kalach (hoy 
Nimrud) en torno al año 800 a.C., se lee la exhortación de no 
prestar confianza a ningún otro dios. Después, el culto de 
Nebo alcanzó una difusión cada vez mayor, como demuestran, 
por ejemplo, los nombres propios. Puede pensarse que solo la 
derrota de Asina en el año 612 a.C. y la conquista del país 
por los persas en el año 539 a.C. impidieron una reforma reli¬ 
giosa que habría elevado al rango de dios supremo a este ben¬ 
jamín de la familia divina. 


f) Dioses del mundo inferior 

También sobre el reino de los muertos, la trágica contra- 
figura del mundo y de la vida, se extiende el poder de los dioses. 
El principal de ellos es aquí Nergal, venerado en la ciudad 
de Kutha, así como su esposa Ereskigal, la «rema del gran país», 
es decir, del reino de los muertos. Su poder no se limita a la 
muerte y a la destrucción, sino que se extiende también a la 
curación y a la salud. Nergal es el dios del sol abrasador del 
mediodía y encama las peligrosas cualidades del calor meri¬ 
diano y estival: fiebre, enfermedad, peste y guerra. De esta 
forma, Nergal era también el dios del remo de los muertos, 
que, en la concepción babilonia, formaba parte del cosmos y no 
del caos. Su ciudad era Kutha; su animal sagrado, el león, 
símbolo del ardor del sol; su astro, el planeta Marte. Un himno 
invoca a Nergal como arquero coronado con corona de cuernos 
que, blandiendo la espada y cabalgando sobre su caballo, trae 
al mundo la destrucción y la muerte. Mas tarde estas funciones 
del dios de los muertos (que era también dios salvador) se 
diferenciaron y fueron atribuidas a distintas figuras divinas : 

Nergal, el más fuerte entre los dioses, 
poseedor de las altas fuerzas de Anu; 
el rey de Kutha, el cruel, el salvaje; 

el que, viril, ocupa su lugar en las alturas del cielo, 
el alto, el magnífico, el que siempre de nuevo 
aparece resplandeciente en el cielo. 

1 C£. «Bibliotheca Onentalis» 6-6 (Leiden, nov 1949): _ «Hvmne 
an Nergal, den Gott der Unterwelt» Quiza en la descripción de los 
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El que lleva el arco, y la flecha, y la saetera; 

el que blande la espada sin temer la batalla; 
el que marcha primero, pleno de fuerzas altísimas, 
sobre su caballo; el del invencible ataque; 
retoño de Anu, gigante con cuernos magníficos, 

para adorno se le entrega una vestidura señorial 

El reino de los muertos, en el que remaban Nergal y su 
esposa Ereskigal, comprendía la mitad inferior del universo y 
era imaginado, como el cielo, como un palacio de siete pisos o 
circundado por siete muros y pórticos. 

En este «país sin retorno» remaba la gran «monarca del 
remo de los muertos». Uno de los más conocidos mitos babi' 
lomos, el del viaje de Istar a los infiernos, describe muy grá' 
ficamente cómo esta diosa desciende al mundo inferior y se 
somete a las leyes de este remo, despojándose en cada uno de los 
pórticos de una joya o una pieza de su vestimenta; mide luego 
sus fuerzas con las de Ereskigal (durante ese tiempo cesa en 
la tierra toda vida sexual); y, finalmente, es libertada junto 
con I ammuz. En otro mito que ha sido encontrado en Egipto, 
en El-Amarna, se narra el viaje de Nergal a los infiernos; la 
señora del reino de los muertos le hace responder del delito de 
no haber prestado homenaje al dios de la peste, Namtar, a quien 
ella había enviado a la asamblea de los dioses. Pero la fuerza 
de Nergal es tan grande, que Ereskigal ha de rendirse a él, que 
en lo sucesivo, como su esposo, gobierna el reino de los muertos. 

Recientemente se ha encontrado el original del primero de 
los mitos citados; es de época neosumeria. En el mito del viaje 
de Nergal a los infiernos se enumeran los quince daimones que 
acompañan a Nergal y rodean después su trono. Una enumera' 
ción similar (en la que aparece también una personificación de 
la muerte) se encuentra en la descripción de una visión de ultra' 
tumba, que parece proceder de la época en que Assurbanipal era 
príncipe heredero. Emparentados con estos daimones están los 
«dioses de la noche», cuyo poder empieza cuando todo duerme. 
Citamos la traducción libre que de su invocación hace A. Schott: 

Ahora descansa el príncipe y su séquito, 
en la choza y en el palacio reina el silencio 
El poder de su horror se extiende 
al desierto y a la ciudad 
Destronados, los dioses del país, 
el dios del rayo, Venus, el sol y la luna, 
descansan largamente en el seno del cielo 
y la noche está profundamente velada. 

¡ Venid, grandes dioses, 

vosotros los nocturnos, vuestro camino está libre f 
i Oh 1, respondednos la verdad 

a través de las entrañas del cordero que os hemos sacrificado 4 . 

cuatro jinetes del Apocalipsis (Ap 6) y en la famosa xilografía de Al 
berto Durero se conserve un eco de esta figura 

4 Cf. A. Schott, Dte Welt ais Geschtchie I p 67. 
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5. Espíritus buenos y malvados 

Y con ello hemos entrado ya en el campo de la daimono- 
logía. Seremos breves, pues es éste un mundo que, como el 
de la magia, está lejos del de la auténtica religión. Para los 
babilonios y los asirlos, el mundo entero está lleno de dioses 
y espíritus, buenos y malvados, comparables a ángeles y demo¬ 
nios. Cada uno de los hombres tiene un espíritu protector; como 
decían los babilonios, este espíritu protector personal es el 
«hijo de su dios», se mantiene al lado del hombre, se encole¬ 
riza cuando peca, pero es también quien intercede por él. Desde 
un punto de vista cosmológico, estas creencias son compren¬ 
sibles si tenemos en cuenta la teoría de la correspondencia; al 
dios protector del mundo celeste corresponde en la tierra el 
hombre, que, a su vez, tiene su propia estrella, de las que el 
número es incontable. 

Junto a los espíritus buenos están los espíritus malvados o 
demonios, que son la causa de las enfermedades y penas terrenas. 
La medicina era, en primer término, magia; es preciso expulsar 
a los demonios recurriendo a medios sensibles o a amenazas y 
conjuros (exorcismos), e incluso al engaño, para que abandonen 
el cuerpo del enfermo. Entre estos daimones, los más temidos 
eran los «siete malvados», especialmente el ardiente viento del 
sur y otros a los que se prestaba figura de dragones, panteras y 
serpientes, y que pasaban por ser hijos y mensajeros de Anu, 
que vagaban por doquier amenazando a los dioses celestes, espe¬ 
cialmente al dios lunar. En la vida cotidiana su papel era, como 
el número de las fórmulas mágicas y de los amuletos empleados 
para protegerse de ellos, extraordinariamente grande. El más 
peligroso de todos, especialmente para las parturientas, era la 
terrible diablesa Lamastu. 


III. EL CULTO DIVINO 

1. Lugares cultuales 

a) «ZlGURAT» 

El lugar en que se rendía a los dioses el culto conveniente 
era el templo. Se distinguía entre «templos altos» y «templos 
bajos». Como se dijo en el capítulo consagrado a los súmenos, 
la forma que los primeros tenían en la protohistoria era sim¬ 
plemente la de una terraza elevada sobre la que se alzaban 
pequeños templos. Más tarde, estas terrazas se convirtieron en 
torres escalonadas (¿ikurrat o uqqurat), compuestas por pisos 
escalonados, cuyo número oscilaba entre tres o cinco (número 
de los planetas) y siete (los planetas más el sol y la luna). A 
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estas torres se subía, bien poi una escalera que las rodeaba 
exteriormente y estaba destinada a las procesiones divinas, bien 
por otras dos escaleras, a derecha y izquierda de ésta, que eran 
las utilizadas en el uso cotidiano. Probablemente estas terrazas 
estarían pintadas de distintos colores y el pequeño santuario que 
se encontraba en la cúspide estaría lu|osamente adornado. No 
pueden compararse los zigurats con las pirámides egipcias (ni 
siquiera con la pirámide escalonada de Zoser, en Sakkara), 
puesto que no eran sepulturas. Los zigurats eran montes artifi¬ 
ciales en la extensa llanura; montes sobre los que, según las 
ideas cosmológicas, descansaba el cielo, y a los que descendían 
los dioses celestes con ocasión de sus fiestas (especialmente de 
la del Año Nuevo), para no volver al cielo hasta que no se 
había celebrado y representado cultualmente su victoria sobre 
las potencias del caos, su entronización y sus nupcias sacras. 
Conocemos las medidas exactas del grandioso ¿tgwrat del dios 
Marduk en Babilonia (el llamado «casa de las fiestas principales 
del cielo y de la tierra») tal como fue reconstruido, en torno al 
año 600 a.C., por Nabucodonosor II; la longitud y anchura 
del piso inferior, así como la altura total de la construcción, 
sobrepasa los 90 metros. 

La narración bíblica de la torre de Babel y de la confusión 
de lenguas podría guardai relación con la impresión causada 
por las ruinas de esta construcción grandiosa. Según esta narra¬ 
ción, la finalidad, impía e inalcanzada, que perseguían sus cons¬ 
tructores era la de levantar una torre cuya cúspide tocara el 
cielo, es decir, establecer una unión entre el mundo celeste y 
el terreno. Históricamente es muy posible que ésta fuera, en 
efecto, la idea que movió a los babilonios a construir los £»g«- 
rats; en la concepción babilonia, la manifestación de la deidad 
era doble; una manifestación celeste, astral: el sol, la luna, 
los planetas y las constelaciones; otra terrestre, material: las 
imágenes divinas a las que se dedicaba el culto en los templos; 
los Zigurats eran el eslabón que unía estas dos manifestaciones. 
Constituían así un «lazo entre el cielo y la tierra», que adquiría 
realidad y actualidad cultual al comenzar cada uno de los nuevos 
períodos del mundo. La fiesta de Año Nuevo era una represen¬ 
tación y repetición cultual de la cieación; durante ella el dios 
bajaba a sus adoradores y volvía a subir al cielo por estas 
torres, que eran así una especie de «escaleras del ciclo». En el 
párrafo que consagramos a esta fiesta del Año Nuevo añadiremos 
otros pormenores. La nanación bíblica no conserva sino débil¬ 
mente este conjunto de meas; los israelitas lo rechazaron o le 
dieron nuevo sentido, más acorde con su idea de Dios, más 
pura. Pues el dios de Isiael está muy por encima de la vida 
de la naturaleza y en sus revelaciones no está ligado a tiempos 
determinados m a manifestaciones materiales. 
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b) Templos y altares 

Al pie de estas torres escalonadas se encontraban los amén- 
ticos templos. Gracias a las excavaciones, se han podido recons¬ 
truir los planos de numerosos templos de diversas épocas y 
estudiar las modalidades constructivas; se concedía importancia 
a la orientación; el eje mayor estaba orientado hacia el sudeste 
o hacia el orto helíaco de un astro. El simbolismo es cósmico; 
lo mismo que los cinco o siete pisos de las torres escalonadas 
representaban a los cinco planetas más el sol y la luna, las tres 
partes del templo son una reproducción de las del universo; el 
antepatio con su gran pila (apsú) es una imagen del reino de 
las aguas; el edificio del templo, de la tierra; la celia (el último 
santuario en el que se encuentra la imagen del dios), del cielo. 
Según un documento que se conserva en el Museo de Berlín, 
en la época de Nabucodonosor II había no menos de 53 templos 
sólo en la ciudad de Babilonia. Los grandes templos con sus 
amplios antepatios y con sus numerosas construcciones acceso¬ 
rias no eran solamente lugares del culto divino, sino también 
centros de la vida pública, incluso de la vida mercantil y han- 
cana. Entre los documentos que en ellos han sido encontrados 
son especialmente numerosos los recibos y las listas de la admi¬ 
nistración de los templos. 

No debe creerse que la relación que estos templos guar¬ 
daban con la torre escalonada era del mismo orden que la que 
guarda la iglesia con el campanario o la mezquita con el mi¬ 
narete. Los templos eran construcciones autónomas, frecuente¬ 
mente muy amplias, y no cedían en importancia a los ¿tgwníts. 
Además, los templos, grandes o pequeños, eran más numerosos. 
Torres escalonadas las había sólo en los centros cultuales más 
antiguos, y, por regla general, sólo una en cada caso; el que 
en la ciudad de Assur hubiera tres (una torre sencilla y otra 
doble) y el que el rey asmo Sargón II hiciera construir otra 
(a la que se subía por una rampa) en su nueva residencia, en 
la actual Korsabad, son excepciones. En el período de que aquí 
tratamos (con lo que no queremos decir que originariamente 
ocurriera lo mismo), los templos eran moradas de las imágenes 
de los dioses y estaban consagrados al culto divino regular, en 
tanto que las torres escalonadas, consagradas al dios principal, 
servían en la práctica cultual sólo para las procesiones de las 
imágenes de los dioses y para las ceremonias de la fiesta de 
Año Nuevo. 

Las abundantes excavaciones no han conseguido darnos una 
idea precisa de la forma del altar sobre el que se ofrecían los 
sacrificios cruentos y los holocaustos. Algunas representadores 
gráficas nos permitirían deducir que era también escalonado y 
estaba hecho de piedra labrada (lo que en Israel estaba prohi¬ 
bido ; cf. Exodo 20,25s), así como que en la cara vuelta hacia 
el sacrificador llevaba representada la fachada del templo, cosa 
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que también ocurría en cierta clase de altares de perfumes. 
Mayor importancia tenían unas mesas sacrificiales de escasa 
altura sobre las que se acumulaban las ofrendas de alimentos 
vegetales. Aparte de los templos había numerosos lugares me¬ 
nores de culto independiente; así en Babilonia, en la época 
de Nabucodonosor II (y según los datos de E. Unger), había, 
además de los 53 templos, 955 cellae o capillas y 384 altares 
en las calles : buena prueba de la intensa vida religiosa y cultual 
de la población de Babilonia. 


2. Los personajes del culto 

a.) Sacerdotes y mujeres del templo 

El sacerdocio formaba en estos santuarios una clase consa¬ 
grada y rigurosamente separada de los laicos. En un principio, 
el verdadero representante de los dioses en la tierra y de los 
hombres ante los dioses era el rey, que, como en el antiguo 
Egipto, en Sumena era el verdadero titular del culto. Algunos 
reyes, como Sulgi y su sucesor, exigieron se les tributara culto 
divino. El radicalismo del reformador social y religioso Hammu- 
rabi puso fin a estas ideas. La consecuencia de la separación 
que él introdujo entre la esfera mundana y la espiritual fue 
que en lo sucesivo los sumos sacerdotes del templo de Marduk 
fueron independientes del Estado y que en Asiría los sacer¬ 
dotes consiguieron la liberación de impuestos y del servicio 
militar para todos los relacionados con el templo. Otra conse¬ 
cuencia de la separación fue la debilitación del influjo que la 
religión ejercía sobre la esfera del derecho civil y la de la 
vida social. Sólo en la segunda mitad de la época de los cassitas 
(a partir del siglo XIII a.C.) puede hablarse de un nuevo des¬ 
pertar de la vida religiosa. 

Según el poema de la creación del mundo (VI 25s; VII 29), 
los hombres fueron creados de la sangre de uno de los dioses 
insurrectos (a saber, de la sangre de Kingu, contrafigura del 
dios Marduk en el mundo inferior) para que se hicieran cargo 
del trabajo que como castigo había sido impuesto a aquellos 
dioses. Este trabajo (el «servicio a la deidad») es el culto que 
practicaban los sacerdotes. La función sacerdotal era hereditaria 
dentro de determinadas familias y requería una severa prepara¬ 
ción, que abarcaba el estudio del arte de la escritura y el de 
la antigua lengua sagrada (el sumerio), carencia de deformidad 
corporal y solemne consagración. El clero se subdividía en un 
gran número de órdenes y clases. Conocemos más de treinta 
clases de sacerdotes y veinte de sacerdotisas. 

No es siempre fácil distinguir, dentro de estas numerosas 
clases sacerdotales, entre los auténticos sacerdotes, que se con¬ 
sagraban al culto divino, y aquellos cuya misión era más bien 
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la de ahuyentar los demonios, sanar a los enfermos y profetizar. 
Al primer grupo pertenecían los «liturgistas» (kalu), que reci- 
taban las letanías públicas y las liturgias en acción de gracias; 
su ritual lo conocemos con gran exactitud. El nombre más gene¬ 
ralmente dado al sacerdote era «el que entra en la casa», el 
autorizado a entrar en el templo. También eran importantes los 
«sacerdotes del lavatorio» y los «sacerdotes de la unción», que 
actuaban en las ceremonias expiatorias. 

Aquí podemos citar también a las mujeres del templo, sacer¬ 
dotisas e hieródulas, aunque entre estas últimas haya que contar 
también a las prostitutas del templo con sus inmorales excesos. 
El contraste existente entre los diferentes templos, cultos y 
corrientes es en este punto especialmente notable. Todavía en 
el siglo XIX, en la época de los reyes de Ism y Larsa, conser¬ 
vaba plena vigencia la antiquísima costumbre de entronizar en Ur 
una princesa real como gran hieródula o «novia de los dioses» ; 
tenemos testimonios de la persistencia de esta costumbre en el si¬ 
glo XI, y de su resurrección (impuesta por el rey Nabomd, el úl¬ 
timo de Babilonia), a mediados del siglo VI a.C. Estas mujeres, que 
con su séquito consagraban y sacrificaban •—en la época más 
antigua, en el sentido más literal de la palabra— su vida al dios, 
vivían en castidad y en estricto aislamiento, aunque rodeadas 
de externo esplendor. Nabomd escribe expresamente que, des¬ 
pués de haber consagrado y entregado su hija a los dioses, había 
rodeado el aposento de las antiguas «novias de los dioses» con 
un muro como el que lo circundaba en la Antigüedad, convir- 
tiendo así esta casa en una clausura 5 . De la existencia de estas 
«señoras o novias» de muchos otros dioses tenemos testimonios 
procedentes de todas las épocas de la historia de Mesopotamia. 

Donde mejor las conocemos es en el templo solar de Sippar, 
en la época de Hammurabi (en torno al año 1700 a.C.). Las 
mujeres que en él habían consagrado su vida al dios Samas 
vivían juntas en una especie de convento (gagum) junto al 
templo y estaban obligadas también a guardar castidad, aunque 
no a permanecer célibes. Podían, sí, dejar la clausura, contraer 
un matrimonio por apariencia y adoptar hijos (que en la ma¬ 
yoría de los casos lo eran de sus coesposas) y dejarles en heren¬ 
cia sus bienes, pero siempre con la condición de renunciar ellas 
mismas a la maternidad. Según parece, lo mismo puede decirse 
de los dos grupos de mujeres del templo del dios Marduk en 
Babilonia. 

Con estas novias de los dioses contrastan violentamente las 
distintas clases de prostitutas que practicaban la prostitución 
sagrada en el burdel del templo de la diosa Istar en Uruk, pros¬ 
titutas que conocemos sobre todo a través de las alusiones del 
poema de Gilgames. Pero en el mismo poema (en el canto 
sexto) se nos ha conservado también una inequívoca repulsa 

5 Cf. mi edición de este texto en Symbolae P. Koschaker (Leiden 

1939) p.151-178. 
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de esta diosa y de las disolutas prácticas de que se rodeaba. 
Los aforismos de Utanapistim, por su parte, aconsejan msis- 
ternemente no comprometeise con tales prostitutas ni despo¬ 
sarlas. Volveremos sobre esta pinstitución sagrada al tratai de la 
vida moral Los informes sensacionalistas de los griegos (entre 
los que hay que contar la conocida nairación de Herodoto [I 
199], según la cual todas las vírgenes antes de contraer matri¬ 
monio habían de ofrecer a la diosa Mylitta el sacrificio de su 
virginidad), exageraron la importancia de estas prácticas. 

b) Videntes y exorcistas 

También estos dos grupos formaban parte del cuerpo sacer¬ 
dotal y se subdividían en numerosas clases. Los videntes o 
sacerdotes oraculares tenían la misión de escrutar la voluntad 
de la deidad y predecir el futuro. Su antepasado legendario, el 
rey Emmeduranki (o Evedorachos), había obtenido este cono¬ 
cimiento de los presagios u omina de los dioses Samas y Adad. 
Se predecía el futuro especialmente leyéndolo en el hígado y 
en las entrañas de los animales sacrificados, pues los hígados 
de oveja no se parecen nunca entre sí, y siendo, junto el corazón 
y los riñones, la más noble parte del cuerpo, pasaban por ser 
imagen del cosmos. Junto a esta hepatoscopia se practicó tam¬ 
bién la lecanomancia, arte divinatorio que interpretaba las formas 
que tomaba una gota de aceite al caer en el agua contenida en 
una pila. Otras formas de predecir el futuro eran las del lan¬ 
zamiento de una flecha (hasta ahora, esta forma sólo nos es 
conocida por la mención que de ella se hace en Ezequiel 21,21), 
la de ¡os fenómenos meteorológicos y fisiológicos, la de los 
encuentros y movimientos casuales (con o de animales), abortos, 
sueños, etc. Se disponía de un libro muy extenso, que comen¬ 
zaba con las palabras «Cuando una ciudad está situada sobre 
una colma» y constaba de 174 tabletas de arcilla, dedicado a 
la interpretación de estos fenómenos. A todo ello vino a añadirse 
después la astrología, cuya clave daba una obra casi igualmente 
extensa que comenzaba con las palabtas «Cuando Anu y Ellil». 

La imagen babilonia del mundo tenía un caráctet muy marca¬ 
damente antropocéntrico, todo lo que en el mundo externo 
llamaba de algún modo la atención era considerado como cargado 
de significación para la suerte del hombie. Ordenar y explicar 
todos los fenómenos e incidentes aparentemente casuales, así 
como prevenir con ritos y conjuros la desgracia inminente, era 
misión de la clase sacerdotal de los purificadores (massü, mas' 
masu) y exorcistas (asipu), muy numerosos e influyentes; su 
sumo sacerdote, que disfrutaba de un gran poder, era llamado 
ungdlu El papel que a este respecto desempeñaba la «escri¬ 
tura celeste» (el cielo nocturno con sus planetas y sus conste¬ 
laciones) es impottante, pero sólo como parte de un todo mayor. 
La astrología no se ocupaba apenas de la predicción del futuro 
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individual. No hay que concederle en este aspecto mayor im¬ 
portancia de la que tuvo; sólo en la época tardía se hizo cos¬ 
tumbre el establecer un horóscopo, es decir, predecir el futuro 
de un hombre a paitir de la situación que las estrellas ocupaban 
en el momento de su nacimiento. Los siete horóscopos babilo¬ 
nios, enumerados recientemente por Otto Neugebauer, proceden 
todos de una época posterior en torno al año 200 a.C. 6 

Las misiones de estos exorcistas caían más bien dentro de la 
esfera de la magia (magia blanca), y su finalidad más frecuente 
era la de ayudar a la medicina. La convicción de que la enfer¬ 
medad, el sufrimiento y la desdicha eran provocados por espí¬ 
ritus, magos y biujos malvados, así como por la ofensa hecha 
a alguna deidad, estaba profundamente arraigada. Al sacerdote 
expiatorio y exorcista correspondía purificar al enfermo de sus 
pecados, cosa que hacía por medio de conjuros, himnos y ritos 
y con ayuda de los verdaderos médicos ; todo ello para curarlo y 
consagrarlo de nuevo al servicio de los dioses. La solemne pro¬ 
testa de inocencia que en el curso de estas ceremonias debía 
pronunciarse era una de las partes más importantes del compli¬ 
cado ritual. 

También sobre la vestimenta ritual y sobre los enseres del 
templo tenemos abundantes noticias. Eran numerosos los sím¬ 
bolos de significado cosmológico: la larga vestidura blanca de 
lino puro, las capas de distintos colores para las distintas festi¬ 
vidades y según las distintas funciones sacerdotales, los turban¬ 
tes y las máscaras, entre ellas las que tenían forma de pez, 
máscaras que acostumbraban a llevar los exorcistas como sacer¬ 
dotes de Ea, el dios del reino de las aguas. 

c) Significado sacral de la realeza 

El período de que nosotros tratamos está ya alejado de la 
realeza divina neosumena, de la apoteosis del rey tal como 
estuvo de moda en la época de Ur III, el rey no era ya un dios 
en la tierra, sino el primer y verdadero sacerdote de la deidad, 
su fiel imagen (salmu) o su sombra (sillu). En las automtitu- 
laciones de los reyes con que comienzan las inscripciones, llaman 
la atención las fórmulas de humildad ante los dioses. Pero de 
las caitas dirigidas a algunos reyes como Assurbampal, se deduce 
que se les atribuía una fuerza vital y una virtud curativa simi¬ 
lares a la del dios del sol. Assurbampal pasaba ademas por ser 
el salvador esperado, con cuya llegada al gobierno había de 
comenzar una era nueva y feliz, días de justicia, años de lega¬ 
lidad, de difusión del temor de Dios; los ancianos saltan, los 
niños cantan, las mujeres dan a luz con facilidad; se liberta 
a los presos, se curan los enfermos, los hambrientos se sacian 


Jourml of Near L isiern Sludies» vol 4 p 16 
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y los desnudos se visten 7 8 ; ecos todos de la esperanza escatoló- 
gica del retorno de la edad dorada. 

El mismo autor cita en una carta dirigida al rey un anti- 
guo proverbio que ilustra a la perfección el papel de mediador 
entre la divinidad y la humildad que correspondía al príncipe. 
Este proverbio dice: 

Sombra de Dios es el príncipe, 
y sombra del principe los (demás) hombres. 

Aquí añade el epistológrafo a modo de explicación: «Prín- 
cipe quiere decir aquí rey, es decir, la fiel imagen de Dios» \ 

Característicos en este aspecto son los usos y las ideas de 
la sustitución; era posible incluso sustituir la pasión y la muerte. 
Como representante de su pueblo, el rey había de someterse 
a determinadas abstenciones y expiaciones; además, todos los 
peligros y todos los presagios funestos que amenazaban a su 
pueblo le afectaban en primera línea a él. Ello le movía a nombrar 
un sustituto representante (sar pñki o salam puhi) para que se 
encargara en su lugar de aquellas obligaciones cultuales que 
resultaban desagradables o exigían demasiado tiempo. En algu¬ 
nas ocasiones, en épocas de epidemia y peligro, se entronizó, 
siguiendo con ello una antigua costumbre, un rey sustituto, 
para que la ira de los dioses y el castigo de los pecados, que 
habían provocado esta ira, se dirigieran contra él. Poco antes 
de su campana contra el Egipto insurrecto, cuando el país se 
sintió amenazado por dos eclipses de luna en el curso de medio 
año, el enfermo Asarhaddón hizo ungir solemnemente a un 
adolescente —el desdichado se llamaba Damqi—, a quien casó 
con una dama del harén real; luego, tras un gobierno por apa¬ 
riencia de cien días, los dos fueron sacrificados a los dioses y 
sepultados en el mausoleo con mucha ceremonia. La ira de los 
dioses había sido aplacada. 


3. Tiempo y culto 

a ) La elección del día (hemerología) 

La misma relación que el ciclo con el cosmos, guardaban las 
fiestas con el santuario. Una vez que los dioses fueron orde¬ 
nados en un sistema de árboles genealógicos y lugares de culto, 
surgió el problema de determinar los días consagrados a los 
distintos dioses y por alguna razón fastos o nefastos para deter¬ 
minadas empresas, así como el de averiguar lo que era preciso 

7 R. H. Pfeiffer, State Letters of Assyna (New Haven 1935) n.160. 

8 Cf. mi trabajo Der babylomsche Furstenspiegel (Leipzig 1937) 
p.48s. Sobre el rey sustituto Daraqi puede consultarse, entre otros, 
mi trabajo sobre la era de los sargónidas, escrito en holandés con un 
resumen en alemán, titulado Het Ujdvak der Sargonieden (Amsterdam 
1949) p.26-50. 
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hacer u omitir. Hay un gran grupo de textos, las llamadas 
hemerclogías, que nos permiten darnos cuenta de que la vida 
cotidiana de los babilonios estaba como cercada por rigurosos 
preceptos y prohibiciones. Desde luego, es muy posible que el 
cumplimiento de estos preceptos se exigiera solamente a algunas 
personas, como el rey y determinados sacerdotes. De aquí que la 
abstención obligatoria de ciertos trabajos, abstención a la que era 
preciso someterse los días 7, 14 y 21 de determinado mes, no 
pueda compararse, sin más, con la santificación del sabbat. 

Especialmente numerosos y severos eran los preceptos que 
entraban en vigor durante las festividades que se celebraban 
en la época de los equinoccios; los daimones tenían en ellas un 
papel; el carácter mágico de los mandamientos y de las prohi- 
biciones es evidente. De hecho, la observancia de estas reglas 
en la vida cotidiana debe de haber sido una pesada carga, que, 
empero, no afectaría a todos sin excepción. El rey, a quien estas 
prohibiciones estaban originariamente destinadas, se hizo susti¬ 
tuir más tarde por su representante, que llevaba el título algo 
vago de «pastor de los grandes pueblos» ; otros títulos dados a 
este rey sustituto o «rey de máscaras» —títulos que ocasional¬ 
mente se utilizaron también para designar al rey verdadero 
durante el período de gobierno por apariencia de su sustituto— 
son el «campesino» (título con el que se le designa en las cartas) 
y, en una época más antigua (la de Ellil-bam, de Isin), el «jar¬ 
dinero» 9 . 

b) Fiesta de Año Nuevo 

La más importante de las grandes fiestas divinas era la 
fiesta de Año Nuevo, que en Babilonia se celebraba en el mes 
de nisan (en primavera) y durante doce días. Para ella afluían 
a Babilonia, en solemne procesión, las imágenes divinas de otras 
ciudades y santuarios. Cortejos y representaciones dramáticas 
y pantomímicas escenificaban la pasión, el viaje a los infiernos y 
la resurrección y entronización del dios Marduk; el papel prin¬ 
cipal correspondía en estas representaciones, además de a la 
imagen del dios, al rey. También en otras ciudades se celebraban 
desde tiempos muy antiguos fiestas de este género, en las que 
se representaba simbólicamente en los mitos y ritos la fecun¬ 
dación de los campos por la inundación y por el sol primaveral 

Conocemos el ritual de la fiesta babilonia desde el segundo 
hasta el quinto día, y, basándonos en parte en las ceremonias 
celebradas en Uruk en honor de los dioses Anu y Antum (a 
los que fue traspasada la fiesta en época helenística), podemos 

'* Cf sobre las hemerologías R- Labat, Hémérologtes et méwoíogíes 
d’Assur (París 1939). En las cartas, el título «campesino» parece apli¬ 
carse, sobre todo, al rey verdadero, a quien se le daba durante et 
reinado del rey sustituto. 
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completar lo que falta. La oveja, cuyo cadáver era arrojado 
al río en la mañana del quinto día, siendo su cabeza llevada 
a la estepa, recuerda el chivo expiatorio del gran día bíblico de la 
leconciliación. Sigue después la humillación del rey como repre¬ 
sentante de su pueblo pecador; el sumo sacerdote le despoja de 
las insignias de su dignidad (cetro, anillo y diadema), le golpea 
en la mejilla, le tira de las orejas, le hace arrodillarse y pro¬ 
testar solemnemente su inocencia. Impartida la absolución, se 
sacrifica y quema en una fosa un toro blanco. El día 8, una 
vez en el templo de Marduk las distintas imágenes divinas que 
habían llegado en solemnes cortejos (y especialmente la del 
dios Nabü, de Borsippa, no lejos de Babilonia), el rey toma de 
la mano la estatua de Marduk y, a la cabeza de las imágenes 
divinas acompañadas por sus sacerdotes, la lleva por la vía 
procesional, a través del pórtico de Istar, a un santuario subte¬ 
rráneo situado fuera de la ciudad (la «casa de la fiesta» o 
bit akítu). Allí permanece el dios (y con él, el rey, su repre¬ 
sentante) duiante tres días en poder del mundo inferior, y allí 
vence a las potencias de la oscuridad. Es probable que se hiciera 
una pantomima para representar su pasión y su triunfo. Desgra¬ 
ciadamente, sólo un texto nos habla de estos pormenores, y, 
por si esto fuera poco, dicho texto tiene rasgos parodísticos (es 
posible incluso que proceda del círculo asirlo de enemigos del 
culto a Marduk y que fuera redactado en la época de San- 
herib) 10 . 

Entre tanto, en la ciudad las relaciones sociales experimen¬ 
taban un cambio que recuerda el que tenía lugar en Roma 
durante las Saturnalias: los esclavos se convierten en señores, 
y los señores en esclavos, todos bajo el gobierno de un rey 
sustituto. Muy probablemente en la mañana del día undécimo 
se procede a invitar a un solemne banquete divino (tákultu) a 
todos los dioses y a todas las potencias celestes y terrenas. En 
seguida, Marduk regresa triunfador a la cabeza de la procesión 
de los dioses. Las imágenes de los dioses principales son con¬ 
ducidas luego al pequeño templo situado en la terraza superior 
del £igimit, y a continuación se celebian allí las ceremonias 
de la nupcia de los dioses y de la determinación del destino, 
ceremonias que constituyen la culminación de la fiesta. La pri- 
meia de ellas tenía por objeto asegurar la fertilidad del país y 
de sus habitantes durante el año que empezaba; la segunda, 
la de determinar por las suertes las muertes que habían de 
producirse. Peto la exposición que hemos hecho de la segunda 
mitad de la fiesta es sólo una reconstrucción; sus pormenores 
siguen siendo confusos. 

1 1 «Keilschrifttexle ius Assur religicsen Inhal »» n 143 y 219; sobre 
el banquete divino en Assur, cf. íbid , n.214 
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i. Ceremonias cultuales 


a ) Conjuros, oraciones, salmos 

El culto consistía en oraciones, liturgias y sacrificios. Se nos 
han conservado muchas oraciones, himnos y salmos penitencia¬ 
les, y entre ellos algunas obras maestras de poesía hímmca y 
lírica. En forma conmovedora expresan la confianza en el poder 
y en la misericordia de los grandes dioses. Pero en ellos, al 
contrario de lo que ocurre en los salmos hebreos, marcadamente 
individualistas, casi todo tiene un carácter típicamente conven¬ 
cional; por otra parte, m siquiera en aquellas oraciones que 
tienen por objeto alcanzar un alivio en la enfermedad y, en la 
desdicha podían faltar los ritos mágicos. Esto hace todavía más 
importantes las excepciones en las que, como es el caso espe¬ 
cialmente en los famosos cánticos mistéricos en honor de Marduk 
como señor de la sabiduría, de los que hemos de hablar más 
adelante, se da expresión a una piedad más individual, a una 
conciencia de culpa y agradecimiento por la redención clara¬ 
mente individuales. 

Mientras que las letanías y los cánticos litúrgicos eran en su 
mayoría traducciones de originales súmenos, muchos himnos, y 
especialmente muchas lamentaciones y salmos penitenciales, son 
expresión de una espiritualidad semítica. La comparación con los 
salmos bíblicos, tanto formal como de contenido, se impone; 
pero no hay que olvidar que lo importante son las diferencias. 
La más notable de todas ellas se percibe a primera vista; el 
título «conjuroo, puesto al principio, y el ritual mágico- , 
al final. Ni los más conmovedores de estos salmos babilonios han 
podido escapar completamente a la influencia del mundo de las 
ideas mágicas. Lo dicho puede aplicarse tanto a las «plegarias- 
conjuros» (de las que las más importantes fueron compiladas 
en una especie de breviario destinado al rey Assurbampal, en 
torno al ano 650 a.C.) como a los auténticos salmos peniten¬ 
ciales, las «lamentaciones para aplacar el corazón» (de la deidad 
encolerizada). Desde el punto de vista estético no menos que 
desde el religioso, estos cánticos están entre los monumentos 
más valiosos que se nos han conservado de la antigua Babilonia. 
Escogemos sólo un ejemplo entre muchos; en él, el hombre, 
agobiado por el dolor, suplica a la encolerizada deidad: 

Que mi delito me sea perdonado, y olvidados mis pecados, 
abierto el camino y desatados los lazos; 
que los siete vientos aventcn mi suspiro. 

Quiero arrancar en mí mi desdicha, 
que el pajaro la lleve al cielo; 
mi miseria, que el pez la lleve, 
la corriente la lleve y la arrastren las aguas. 
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Hazme brillar como un cordón de oro 
y ser para ti como un metal precioso 
Arráncame a nn desdicha, salva mi vida 

y me despierto luego en el atrio y entro en el recinto sagrado 1 ’. 

En un principio es de suponer que también los salmos peni¬ 
tenciales estarían escritos para el rey, que en el día de la peni¬ 
tencia había de humillarse como representante de su pueblo. 
Más tarde, estos cánticos fueron utilizados, en general, en todos 
los casos de sufrimiento y enfermedad. La confesión individual 
de la culpa se convirtió en un presupuesto de la curación a que 
se aspiraba a través de los conjuros y rituales. En las «plegarias- 
conjuros» se hizo habitual un esquema rígido; comenzaban con 
la invocación y terminaban con expresiones de agradecimiento 
y alabanza; en casi todos los casos, a estas expresiones seguía 
todavía el ritual. La mayoría de estos cánticos podrían datar 
de los siglos xviii y XVII a.C., época de renacimiento de la 
poesía sumeria y primer apogeo de la acadia. La primera reco¬ 
pilación y adaptación puede suponerse que se llevarían a cabo 
en el siglo XIII (época de los coseos). La mayoría de los que han 
llegado hasta nosotros son del siglo Vil a.C., del renacimiento 
del sincretismo tardío, época en que la terminología religiosa 
había sufrido ya una cierta perturbación y volatilización. Reinaba 
entonces un interés renovado por la lengua y literaturas sumerias, 
y los cantos súmenos fueron provistos de traducciones interli¬ 
neales acadias. Pero en los círculos de los adoradores del dios 
solar predominaba, al parecer, el elemento acadio. Vamos a citar 
el principio (la invocación) de un magnífico canto al sol que 
consta de 200 versos. Pero hemos de decir que esta traducción 
es, dada la inseguridad de la restitución del texto, plagado de 
lagunas, muy atrevida. En él Samas es alabado como el gober¬ 
nante del universo: 

El que disipa la oscuridad e ilumina el cielo, 
y aquí abajo y allá arriba aniquila la maldad, 
dios Samas; el que disipa la oscuridad e ilumina el cielo, 
y aquí abajo y allá arriba aniquila la maldad; 
tu resplandor recubre la tierra como una red, 

la tierra y los montes gigantes y las olas del mar. 

Todos los príncipes se alegran de mirarte, 
y en el cielo, los dioses todos te celebran. 

A la luz de tu resplandor perciben tu secreto. 

Seguro es su paso a la luz de tu resplandor. 

Sus ojos están fijos en tu magnificencia; 

tu fuego incendia los cuatro campos del cielo 
Abiertas están sus puertas todas 

y tú aceptas las ofrendas de todos los dioses del cielo. 
Cuando sales, te adoran los dioses de las profundidades, 
los dioses cuyo tormento se escucha ante Samas 12 . 

11 IV Rawlinson 2 , 59,2. 

12 Uní traducción al holandés completa y documentada se encon¬ 
trará en el «Ex Oriente Lux» n.8 (Leiden 1942) 674ss. 
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En aquella época se volvió a atribuir a la competidora del 
dios del sol, Istar, diosa de la estrella de la tarde, ademas de 
poder sobre la guerra, el poder sobre la vida; otorgándosela al 
enfermo que confesara sus pecados, podía sanarlo y perdonar! . 
He aquí un ejemplo de un himno que consta de 1U> versos, es¬ 
crito también en acadio: 


¡Oh antorcha que iluminas cielos y tierra, 
esp-endor de todos los países, 
rabiosa en tu ataque irresistible, 
poderosa en la lucha' 

Fuego desatado contra los enemigos, 
fuego que aniquilas el horror, 
que los haces palidecer de espanto 
cuando apilas las tropas 
Diosa de los hombres y diosa de las mujeres, 
diosa de decretos insondables; 
cuando lo miras, cobra vida el muerto. 


se alza el enfermo; 
el extraviado encuentra su camino 
cuando ve tu faz. 

A ti te invoco yo, tu siervo, el acosado, 
el torturado por el dolor. , 

Mírame, señora; acepta mi súplica, 
mírame y escucha mi plegaria. 

Oue se manifieste tu gracia y se aplaque tu animo; 
tu gracia, para mi cuerpo débil, enfermo y trastorna o, 
para mi corazón atormentado, lleno de lagrimas y suspira 


b) Sacrificio 

Lo que es el ritual para el conjuro y la curación de los 
enfermos, es el sacrificio para la oración y los himnos divinos. 
El sacrificio es el que da el peso necesario no solo aHas ora¬ 
ciones públicas de los sacerdotes en el templo, sino también a 
las privadas de los laicos. Aunque originariamente esta conce¬ 
bido de forma ingenua, como alimento o tributo a los dlioses, 
en muchos casos su carácter expiatorio y sustitutivo es evidente. 
Un original bilingüe de la biblioteca del rey Assurbampal en 
N?„,ve llama al cordero el sns.rtoto del hombre, qoe lo otrece 
a la deidad en lugar de su propia vida; la cabeza del cordero, 
por su cabeza; la cerviz, por su cerviz; el pecho del cordero, 
por el del hombre 14 . Lo mismo que en Israel, se sacrificaban 
solamente animales sin mácula. Los babilonios no ofrecían sacri¬ 
ficios a los daimones ni a los espíritus de los muertos, ni tam¬ 
poco sacrificios humanos en el verdadero sentido de la palabra, 
junto a los sacrificios de animales era importante la libación: 
se derramaba vino, aceite y otras bebidas. También es muy 

i’ L. W. King, Seven Tabletsof Creation I p.222s 1.35-47. 

14 CuneiForm Texts m the Bnttsh Museum vol 17 pl.37 tableta 
«Z». El fragmento de los aforismos de Utanapistim que citamos a con- 
tinuación se encuentra en el vol. 13 pl 3U ll.oiWBj. 
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antigua la ofrenda de perfumes; se quemaban cañas y maderas 
aromáticas, probablemente con la intención de envolver a lo 
sagrado con su humo, de foima que el sacrificador no entrara 
en contacto directo con la deidad. También estaban muy difun- 
didas las ofrendas de alimento, que eran presentadas a los dioses 
y consumidas después, según parece, por los sacerdotes; se 
ofrecían dátiles, higos, leche, miel, y especialmente panes. 

Los dioses necesitan los sacrificios. Según la metáfora rebus- 
cadamente ingenua de la narración babilonia del diluvio (poema 
de Gilgames, XI 161), los diGses se precipitan como moscas 
sobre el sacrificio. En un poema satírico, un diálogo entre un 
esclavo y su dueño, el dios sigue al sacrificador como un pe- 
rrillo. Como contraste con estas frivolidades, citamos un pasaje 
de los aforismos de Utanapistim: «Adora diariamente a tu dios 
y preséntale tu sacrificio, tu oración y los perfumes adecuados. 
Tenle el tierno amor que merece la deidad. En tu sumisión ten 
presente lo que está escrito sobre esta tableta: el temor del 
dios trae la felicidad, el sacrificio incrementa la vida, la oración 
redime de los pecados». Por sí solo, el sacrificio no basta; el 
hombre debe además ordenar su conducta de acuerdo con los 
preceptos de los dioses. Incluso, si no conoce su falta, debe 
humillarse ante los dioses y unir al sacrificio la oración, la sú¬ 
plica y el salmo penitencial. Un ejemplo de estas ideas nos ofrece 
la hermosa frase que entresacamos de un conjuro que guarda 
relación con determinados días de fiesta: «La magia y la in¬ 
tención maligna no se aproximen a este santuario; sea el que 
ofrece puro como el día; que el pecado y la hostilidad no existan 
en esta casa de Dios» ”. 


5. Mitos y poemas 

Un estudio detenido del importante material mitológico so¬ 
brepasaría los límites del espacio que nos ha sido asignado. Ya 
al hablar de los dioses aludimos de pasada a mitos tales como 
el viaje de Istar a los infiernos, el mito de Adapa, el de Nergal 
y Ereskigal y el de Lugalbanda. Sería interesante también el 
mencionar el mito del viaje de Etand al cielo; volando con las 
alas de un águila, este rey pastor sube al más alto de los cielos, 
pero antes de llegar a su meta es precipitado a la tierra. Pero 
tampoco podemos detenemos en este Icaro babilonio. Nos limita¬ 
mos al contenido mitológico de los dos poemas principales. 

a) El poema de la creación del mundo 

El poema de la creación y ordenación del mundo, que po¬ 
seemos en un ejemplar de la biblioteca de Assurbampal y que 
está compuesto de siete cantos, era el libreto de la fiesta babi¬ 
lonia del Año Nuevo, libreto que era recitado por el sumo 

l> «Keilschrifttexte aus Assur religiosen Inhalts» n.65 Rs.D-18 
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sacerdote en la tarde del tercer día de la fiesta. Comen/aba con 
las palabras Enuma ehs («Cuando allá arriba»), y es con este 
título con el que se le conoce. Comienza con la teogonia. 
cuando allá arriba el cielo todavía no había sido nombiado y 
la tierra aquí abajo no tenía nombre aún, surgieron en las 
profundidades las primeras parejas de dioses. La idea de que 
el agua es el origen de todo está dentro del conjunto de creen¬ 
cias ^que atribuyen el nacimiento y la fertilidad de todas las cosas 
a las inundaciones. Los dioses más antiguos son dioses de las 
aguas; Apsú, el dios de la laguna que se encuentra en lardes- 
embocadura de los ríos, dios de las aguas dulces, de los nos y 
las fuentes, y Tiamat , la diosa de las aguas saladas y del mar. 
Los dioses de la segunda pareja, Lachmu y Lachamu, fueron 
representados más tarde como monstruos marítimos, en tanto 
que los de la tercera, Ansar y Kisar, abstracciones que repiesentan 
el mundo superior y el mundo inferior, constituyen el lazo de 
unión con el dios del cielo Anu y con su familia divina. 

Estos últimos dieses molestan a los dioses ancianos, ^pues 
en su ímpetu creador agitan las aguas ^primordiales. Tiámat, 
el océano, conserva su calma; pero Apsú, el agua dulce, que 
sufre en mayor medida por la actividad creadora de estos dioses, 
busca consejo y ayuda en su visir Mummu. Mummu aparece 
en este poema como el principio malvado y satsmeo; mas tarde 
su nombre sirvió para designar también la razón divina, El 
instiga a Apsú y le da el perverso consejo de aniquilar a los 
dioses jóvenes para restaurar la tranquilidad. Este plan indigno 
llega a conocimiento de los dioses jóvenes, que, después de unos 
momentos de desconcierto y temor, encuentran un campeón en 
la persona del dios Ea. Este consigue adormecer al dios Apsu 
gracias a un conjuro muy poderoso y sagrado, lo que le permite 
apoderarse de él y de Mummu, a quien violenta y^ maniata 
y arrebata la virilidad. Después hace caer sobre Apsú su san¬ 
tuario (hemos de ver aquí una alusión a la situación que ocu- 
paba su templo en Endu, en la laguna de la desembocadura 
de los ríos) y sujeta a su servicio la astuta inteligencia de 
Mummu. En el más profundo aposento divino de este santuario 
engendra luego con su esposa Damkma al mejor y más inteli¬ 
gente de los dioses: el hijo del sol Marduk, a quien en nuestro 
poema corresponde el papel de salvador y redentor. Púber desde 
su infancia, Marduk es un dios gemelar, una figura del genero 
de la de Jano. El fundamento de esta curiosa creencia hay que 
buscarlo en el hecho de que en su persona y en su culto se 
han fundido dos deidades, la de Endu y la de Babilonia. Tra¬ 
ducimos aquí el fragmento más importante para la comprensión 
de la personalidad cíe este dios (1 81-107): 

Mirduk fue engendrido en las profundidades de Apsü, 
en las sagradas profundidades Marduk fue engendrado 
Engendrado por Ea, su padre, 

y por su madre Damkina, que lo llevaba en su seno. 
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Diosas fueron las que lo amamantaron a sus pechos; 

la nodriza que lo cuidó le infundió dones terribles; 
su prestancia era majestuosa, y sus ojos resplandecientes, 
viril en su estatura y púber desde niño. 

Cuando Ea, su padre, lo veía, 

su corazón se llenaba de júbilo y gozo. 

Ea le confinó una divinidad en todo doble, 
su talla superaba con mucho la de todos. 

Sus proporciones eran increíblemente bellas, 

el espíritu humano no puede comprenderlas y el ojo queda des- 
Tenía dos pares de ojos y dos pares de orejas; [lumbrado. 

de sus labios, si los movía, salía fuego 
Para oír le crecían dos pares de orejas, 
y con otros tantos ojos lo veía todo. 

Gigantesca su figura, más alta que los dioses, 
de talla colosal y miembros enormes 
Mi hijo del corazón, ¡ oh mi hijo del corazón 16 , 
un hijo del sol, un hijo del sol del cielo 1 
Altísimamente fuerte, su brillo era el de diez dioses, 
lo divino y terrible lo envolvía con su resplandor. 

Para ayudarle creó Anu los cuatro vientos; 

a vencer al dragón, el más fuerte de los enemigos; 
a agitar la laguna y a ofender a Tiámat. 


Pero, por su parte, Tiámat se apresta para la lucha. Apoyada 
por su visir y esposo Kingu, llama a la vida a once espantosas 
y gigantescas serpientes y monstruos marinos y confiere a Kingu 
el poder y el derecho de gobernar el destino. Este Kingu es el 
antagonista de Marduk en el mundo inferior, una figura divina 
comparable a Lucifer. 

Y de nuevo los dioses amenazados sufren el desconcierto 
y el temor. En vano prueban sus fuerzas Anu y Ea; no consiguen 
inclinar la lucha a su favor. Finalmente, el padre primordial. 
Ansar, llama la atención de la asamblea de los dioses sobre el 
joven Marduk, en quien él ve el único salvador y vengador 
posible. Sigue después un alegre y solemne banquete en el que 
toman parte todos los dioses, y al terminarlo, después de que 
Marduk ha demostrado su omnipotencia haciendo desaparecer 
y reaparecer una vestidura, le confieren el dominio del mundo. 
Los dioses le prestan homenaje y le entregan las insignias reales. 
Entonces Marduk se pone en camino, paraliza a los enemigos 
con sólo mirarlos, vence y mata a Tiámat, la corta en dos 
pedazos y captura a sus cómplices. En el canto quinto, del que 
desgraciadamente sólo se nos ha conservado completo el prin¬ 
cipio, se describía la creación y ordenación del mundo con todo 
detalle. Según él, la bóveda celeste y las estrellas fueron creadas 
de la mitad superior del cuerpo de Tiámat, que es comparado 

16 Cf. sobre esta traducción J J STAMM, Die akkadische Namenge- 
bung (Leipzig 1939) p.ll3s. Una traducción holandesa de este canto 1 
se encontrará en el anuario «Ex Oriente Lux» n 9 (Leiden 1944) 145-153. 
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con una concha, y la tierra con las plantas y los animales, de la 

mlt A todTeüo sigue, en el canto sexto, la descripción dra¬ 
mática de la creación del hombre; éste es creado de la sangre 
del diabólico Kingu, el antagonista del dios redentor, que, c^ 
mo castigo de sus pecados, había sido decapitado . Concluida 
la creación del hombre, los dioses redimidos construyen en un 
año la residencia de Marduk; el santuario esagüa, «como una 
segunda Babilonia»., y el »g urat correspondiente; suspenden 
del cielo sus armas victoriosas, que forman una constelación, y 
en la fiesta de entronización publican sus nombres como expre¬ 
sión de su dominio; primero, de acuerdo con su numero divino 
diez nombres, que en el último canto (que es una adición) se 
elevan a cincuenta, el número divino de Enlil. De esta forma, 
este poema se convirtió en el fundamento y en el libro sagrado 
de la religión de Marduk. 


b ) El poema de Gilgames 

Este magnífico poema en doce cantos es una de las joyas 
de la literatura universal. Aunque su textores un mosa ‘“ c01 "' 
puesto por multitud de fragmentos, el numero de lagunas es 
relativamente reducido. Se le ha llamado con razón la mayor 
de las manifestaciones poéticas de épocas prehomencas. Mas que 
un mero poema heroico, más que un simple canto a la amistad 
y a las aventuras de dos héroes míticos, es la tragedia de una 
vida humana oscurecida por la sombra de la muerte y dominada 
por el problema de la supervivencia. Pero es todavía algo mas, 
es, entre los grandes poemas épicos de la humanidad, el único de 
nue nos es posible reconstruir los estadios evolutivos y su mutua 
dependencia en un lapso temporal de unos quince siglos. 

Sus primeros rudimentos se remontan al periodo sumeno. 
Gracias a los recientes trabajos de S. N. Kramer, conocemos 
hoy mucho mejor el ciclo de poesías sumenas que constituyen la 
base del poema acadio. Las poesías proceden, sin ningún genero 
de duda, del mismo círculo que el poema. Pero sus personajes e 
ideas fundamentales se diferencian de los de este no solo por 
su lengua y forma externa, sino también por su tinte mitológico, 
mucho más intenso. El poeta acadio mas antiguo —sin duda 
un contemporáneo de los reyes Rim-Sm y Hammurabi, en torno 
al año 1700 a.C.— adoptó libremente el contenido de estas poe¬ 
sías y lo vertió a su lengua dándole una unidad. Es en esta 
su versión acadia donde por primera vez el problema de la 

17 Esta idea de que la humanidad surgió de la sangre de los dai- 
mones es muy característica de la concepción pesimista de la esencia 
del hombre y no deberían sacarse de ella conclusiones filosóficas o 
teológicas demasiado profundas.- En un relieve en terracota que ha 
sido hallado en las excavaciones de Chafadzi es muy posible que d 
bamos ver una representación gráfica d % la (I d ff 0 ^ 39 ? ^ 

cifer babilonio; cf. los anuarios citados, n.4 (Leiden 1936) p.lWs. 
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vida eterna aparece con total claridad como un problema gene- 
i al de la humanidad; el de la posibilidad de superar el imperio 
de la muerte eliminándola. 

De su trabajo no se han conservado más que grandes frag¬ 
mentos de los cantos segundo, tercero y décimo, pero estos 
fragmentos^ son suficientes para permitirnos un juicio. La pri¬ 
mera versión completa que del epos poseemos es una readap- 
tacion mas reciente encontrada en la biblioteca de Assurbanipal. 
liste nuevo adaptador no parece haber alterado las ideas fun¬ 
damentales, pero sí limitado todavía más la totalidad del poema 
a la esfera estrictamente humana; en su versión, el poema 
heroico se convierte casi en un libro de caballerías en algunos 
pasajes; se magnifican la amistad de los dos héroes y el triunfo 
de la civilización y se describe con mayor precisión, recurnendo 
a contrastes e insinuaciones intencionadas, la paulatina depu¬ 
ración íntima de Gilgames. Para el conocedor de la Biblia, esta 
nueva readaptación es todavía más importante por la introduc¬ 
to 11 en el canto undécimo de la narración babilonia (completa) 
del diluvio. 

El trasfondo mitológico astral que se ha supuesto al poema 
es inseguro; en todo caso, el poeta acadio no tenía ya apenas 
idea de su existencia. En la primera parte canta el poeta las 
alabanzas de la amistad. Gilgames, el déspota de Uruk, es des¬ 
crito al principio como un tirano lujurioso, y Enkidu, que des¬ 
pués había de ser su amigo, como ser semiammal, que sólo por 
su contacto con una de las prostitutas del templo es introducido 
en la civilización y en la vida ciudadana. La idiosincrasia y el 
carácter de estos dos personajes se complementan. Después de 
haber hecho amistad, se sienten insatisfechos de la vida desenfre¬ 
nada que llevaban en la ciudad de Istar y parten juntos en busca 
de aventuras para exterminar todo lo que de malvado había en 
el país. Después de vencer en el monte de los cedros al malvado 
gigante Chumbaba, vuelven aureolados de gloria. Entonces Istar, 
la diosa voluptuosa, ofrece su amor a Gilgames, a quien hace 
atractivas promesas. El lo rechaza con sarcasmo, enumerando 
sus desgraciados amantes anteriores. Este es el momento trá¬ 
gico del poema, pues Gilgames es príncipe de la ciudad de la 
diosa Istar. La diosa consigue del dios del cielo que para ven- 
garla envíe al toro celeste; pero los héroes acaban con él en 
gloriosa lucha. Ahora bien, en su soberbia (la hybns de la tra¬ 
gedia griega), también Enkidu ofende a la poderosa diosa. 

A la culpa sigue el castigo; Enkidu enferma y debe morir 
(cantos 7 y 8). Gilgames se mega a creer en la realidad de esta 
perdida (canto 8 col.2,8-17): 

¡ Oh rm hermano más joven, que cazabas 

el onagro y la pantera en las montañas y en las estepas; 

Enkidu, mi amigo, que cazabas 

el onagro y la pantera en las montañas y en las estepas 1 
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Después de que todo lo logramos, después de cue escalamos la mon- 
despues de que vencimos y dimos muerte al toro celeste, [taña; 

derribamos a Chumbaba, que tenía su morada en el bosque de los 
¿qué sueño es el que te nene ahora inmóvil? [cedios. 

Oscuro, no me escuchas ya. 

Enkidu no abría sus ojos. 

Gilgames buscó su corazón. ¡Ay 1 , ya no latía. 

Entonces cubrió a su amigo como a una novia 

En este momento, el héroe se siente sobrecogido por el 
miedo a la muerte. Los cantos noveno, décimo y undécimo 
describen su incansable peregrinar en busca de su antepasado 
Utanapistim —el Noé babilonio, que después del diluvio había 
sido llevado a la isla de los bienaventurados—, peregrinar que le 
conduce a los confines del mundo y más allá de ellos para 
averiguar la forma en que éste había alcanzado la vida eterna. 
Con arte incomparable describe el poeta cómo, cada vez que 
el héroe parece haber alcanzado su meta, ésta se le escapa 
de nuevo. Desconsoladora resuena la advertencia (canto 10 
col.131-1,5): 


Gilgames, ¿dónde vas tú? 

La vida que tú buscas no la encontrarás. 

Cuando los dioses crearon a la humanidad, 
señalaron para ella la muerte; 
la vida la retuvieron para sí. 

Tras peligros sin fin, traspasa Gilgames las aguas de la 
muerte, y al principio no obtiene de su antepasado, aunque 
éste le narra detenida y claramente la historia del diluvio, más 
que un débil consuelo. No consigue ni siquiera vencer el sueño, 
condición previa para la superación de la muerte. Y la planta 
de la vida, que él con infinitos esfuerzos ha extraído de las 
profundidades del mar, le es arrebatada por la serpiente al 
hacer un alto en su camino de retorno. Triste, pero callada¬ 
mente resignado a su destino, vuelve Gilgames a Uruk, y se 
consuela con la esperanza de que por lo menos su nombre 
y la fama que ha conquistado por sus heroicas hazañas, y espe¬ 
cialmente por sus construcciones, perdurarán en la memoria de 
la humanidad. 

No parece convincente que esta moraleja fuera ofrecida como 
iiltima sabiduría; resultan de ello otros problemas, a los que alu¬ 
diremos en nuestro parágrafo sobre la vida después de la muerte. 
En la forma en que ha llegado hasta nosotros, el canto duodécimo 
es sólo un añadido, traducción literal del fragmento central de 
una de las antiguas poesías del ciclo sumerio. En él, Gilgames 
conjura al espíritu de su amigo muerto, que, como un viento, 
sube desde el mundo inferior para contestar a sus preguntas so¬ 
bre las leyes del remo de los muertos. Pero tampoco éstas dejan 
margen a la esperanza de superar la muerte en este mundo. 
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Las generaciones posteriores celebraron a Gilgames como uno 
de los jueces del remo de los muertos y monarca de los espíri¬ 
tus de los difuntos. 


IV. RELIGION Y MORALIDAD 

1. Pecado y culpa 

La literatura religiosa fue fijada por escrito por los sacer¬ 
dotes en las escuelas de los templos 18 . Las bibliotecas creadas 
en el año 1100 a.C. por Tiglatpileser 1 en Assur y en el año 
650 a.C. por Assurbanipal en Nínive no contenían en lo fun¬ 
damental más que copias y extractos. En los mitos, en los himnos 
y en las oraciones se reflejan las ideas del culto oficial. Para 
conocer la vida religiosa del ciudadano medio es aconsejable 
estudiar las innumerables cartas privadas de los distintos perío¬ 
dos. También la impresión que este material causa es la de que 
el culto y el rito monopolizaban el primer plano. Los hombres 
han sido creados para servir a los dioses. Era en el culto donde 
el babilonio encontraba a sus dioses. Esto hace comprensible 
que el pecado, y precisamente el involuntario e inconsciente, 
fuera concebido, antes que nada, como transgresión cultual y 
no moral. Los dioses tienen derecho a los ritos prescritos, ritos 
que los hombres no puedan descuidar. Con frecuencia el enfer¬ 
mo, que veía en su enfermedad un castigo, ignoraba quién era 
el dios al que sin quererlo ni saberlo había ofendido con la 
transgresión de uno de sus innúmeros preceptos; de aquí el 
lamento: « Sin saberlo, he comido lo que causa horror a 
mi dios ; ¡ oh dios conocido o desconocido!, muchas son mis 
faltas, grandes mis pecados. La falta que he cometido no la 
conozco ., la abominación que he comido no la conozco, la ofen¬ 
sa en que he incurrido no la conozco» 19 

Ahora bien, con el tiempo, junto a estas transgresiones ri¬ 
tuales comenzó a darse importancia también a las morales, como 
resulta, por ejemplo, de las listas de pecados que eran propuestas 
al pecador para su examen de conciencia, listas a las que se acos¬ 
tumbra a llamar «confesonario babilonio» 2 ”. En ellas el nivel 

18 Sobre estas escuelas —que en sumeno se llamaban é-dub'ba, 
«la casa de las tabletas de arcilla»— poseemos ya abundante material, 
especialmente para el período neosumerio. La relación que estas escue¬ 
las guardaban con el cuerpo sacerdotal y con la ciencia sacra no es 
tan estrecha como hasta ahora se suponía, aunque en este aspecto hay 
que distinguir entre escuelas y archivos del templo (la palabra usada 
para designarlos era la misma). Ya de la advertencia hecha ocasional¬ 
mente de no revelar el contenido a los no iniciados, se sigue que la 
fqación por escrito y la conservación de la literatura sagrada estaba 
encomendada a los sacerdotes. 

19 IV RaWLINSON, 10 1.19ss; cf. Ebeling, Altonentahsche Texte 
Zum Alten Testament p.261. 

20 Schurpu-Sene lám 2; cf Ebeling, le., p.324s. 
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ético es elevado. Entre los pecados que enumeran se encuen¬ 
tran, por ejemplo, el oprimir al débil, no libertar al cautivo, 
albergar intenciones deshonestas respecto a la mujer del pró¬ 
jimo, decir cosas impuras, perseguir al justo, ocuparse en la 
maldad. 

Donde este nivel ético más elevado se hace patente es en los 
círculos de los adoradores del dios del sol. En los aforismos y 
en los himnos que proceden de estos círculos se repite la adver¬ 
tencia de que la lascivia, la soberbia y el engaño disgustan a 
Samas que los castiga, mientras que el piadoso, y especialmente 
el juez insobornable que defiende a los débiles, es grato a 
Samas y se ve recompensado con una larga vida 21 . Las trans¬ 
gresiones jurídicas y morales son consideradas como pecados 
contra el dios del sol Samas, bajo cuya protección están el 
derecho y la justicia, siendo el garante de las leyes del Estado. 
En tanto que la religión oficial de Marduk, fiel a las tradiciones 
del culto de Ea en Endu, conservó siempre el carácter de una 
religión cultual sacramental de expiación y redención, la religión 
de Samas tuvo, ante todo, el carácter de un moralismo jurídico. 

Algunos templos fueron, bajo el resplandor de lo sagrado, 
focos de excesos inmorales. En el poema de Gilgames, la diosa 
Istar (Astarté) pasa por ser, como sus sacerdotisas, la gran se¬ 
ductora que arrastra al mundo a la lascivia y a la vanidad, 
mientras que se alaba la amistad entre hombres (que no hay que 
confundir con el amor de los efebos, tampoco desconocido en 
Babilonia). En los aforismos citados más arriba se previene contra 
el trato matrimonial con las muchachas del templo, con las 
hieródulas y con otras prostitutas similares en una forma tal, 
que involuntariamente se siente el deseo de compararla con la 
usada en la Biblia (Prov c.6 y 7). 


2. La vida después de la muerte 

Acabamos de ver que el dios del sol premia a los justos 
con una larga vida sobre la tierra. En cambio, las creencias en 
un premio o castigo en el trasmundo tenían, en general, poco 
relieve; el pecado y la culpa debían expiarse durante la vida 
terrena. El castigo de los pecados es la enfermedad y el dolor. 
Los babilonios compartían decididamente el punto de vista de 
los amigos de Job (Hiob). El valor y el significado de la vida 
en el remo de los muertos no podía compararse con el de la 
vida sobre la tierra. En el «país sin retorno», los muertos viven 
como sombras. Este país sm retorno se describe en el mito del 
viaje de Istar a los infiernos como la casa sombría de la que 
no sale ninguno de los que entran; la casa cuyos habitantes 
han de alimentarse de tierra y barro, sin ver la luz, sentados 
en la oscuridad y cubiertos de plumas como los pájaros. 


21 Ebeling, l.c., p 292 y 246. 
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La descripción que de la suerte de los muertos en este 
hades babilonio hace el poema de Gilgames (casi al final), y, 
aún más extensamente, el poema sumerio sobre el que se basa 
este pasaje del de Gilgames, es bastante desconsoladora. Entre 
los muertos hay, es cierto, diferencias, que dependen de la causa 
de la muerte y de la modalidad de la sepultura, así como del 
número de hijos que se ocupan de los sacrificios funerarios. 
El que ha cumplido con su deber sobre la tierra, por ejemplo, 
el que ha caído en lucha honrosa, alcanza en el trasmundo paz 
y alivio en compañía de aquellos que ha amado sobre la tierra. 
Es ésta una simpática (aunque demasiado sobria) representación 
de la bienaventuranza eterna. En cambio, el cadáver del malvado 
es arrojado en el campo, donde su espíritu, que no tiene quien 
le atienda, no encuentra paz alguna y debe alimentarse no de 
los sacrificios, sino de los restos de alimentos desechados. 

Esta imagen del trasmundo coincide en líneas generales con 
la imagen del hades corriente entre los griegos; pero aquí como 
allí se plantea la cuestión de si no se conocería una solución 
más profunda y satisfactoria de este problema vital. En un 
trabajo en que me ocupé del problema de la vida eterna en el 
ciclo sumeno de Gilgames, así como en el poema del mismo 
héroe, intenté no hace mucho exponer los dos caminos por los 
que los babilonios creían poder superar el poder de la muerte. 
Como en Egipto, la postura religiosa ante ésta oscilaba entre 
su absoluta negación y su afirmación condicionada. En el primer 
caso (que es el de las doctrinas egipcias de Heliópolts y el de 
la «teología solar» babilonia, análoga a aquéllas) se ignoraba 
la muerte en la medida de lo posible; pero cuando ello no era 
posible, se aminoraba su carácter terrible distinguiendo entre 
la mala y la buena muerte. La primera podía evitarse gracias 
a una vida buena y a los cuidados de los parientes que quedaban 
en vida; pero la última había de aceptarse sin resistencia, pues 
no era un mal y además quedaba atenuada por la fama postrera. 

De la segunda posibilidad, la que ofrecían los misterios, 
trataremos en otro párrafo. Los himnos, y fuera del epos algunas 
alusiones aisladas, nos hablan de la gracia otorgada por el dios 
del sol a Gilgames, a quien hizo monarca y juez de los muertos 
en el mundo inferior. Pero si existía un juicio de los muertos 
(y de ello nos hablan también otras fuentes), existiría un pre- 
mío y un castigo. Una historia similar se narra de un héroe 
y semidiós emparentado con Gilgames, Adapa. Como la del 
dios Tammuz, es la de estos héroes una vida misteriosa que 
se esconde en las profundidades de la muerte y que sólo puede 
ser alcanzada por aquel que atraviesa estas profundidades (re- 
surrección); ahora bien, existían ritos y conjuros gracias a los 
cuales el iniciado, por el camino que le abrían los misterios, 
podía identificarse con el dios o con el héroe, y participar as! 
de su vida en la muerte. 
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3. Etica 

La religión babilonio-asina no forma una unidad. Nosotros 
la hemos llamado, insistente e intencionadamente, sincretismo. 
Sólo a finales de su existencia como pueblo llegaron los súmenos 
a desarrollar una moral individual; antes era exclusivamente el 
rey el que representaba al pueblo ante los dioses y a los dioses 
ante el pueblo. Está justificado el hablar de una paulatina «des¬ 
centralización» o «democratización» de esta religión; entre los 
súmenos, el rey era el hijo y el representante de la deidad en 
la tierra; para el babilonio Hammuiabi y para sus sucesores, 
el rey se convirtió en el primer servidor del Estado; para los 
asinos, el rey tenía la misión de someter el mundo a su dios 
Assur. Con el tiempo, esta moral real se convirtió en moral 
general. Y así el individuo vino a ser, para los súmenos, un 
hqo de su dios; para los babilonios, un miembro activo de la 
comunidad y un siervo de su dios; para los asirlos, en fin, 
un soldado sometido a una disciplina militar sobre base religiosa. 

A este respecto, la máxima importancia corresponde al dés¬ 
pota ilustrado Hammurabi, que ya en el siglo XVII a.C. procedió 
al intento de separar la religión de la moralidad. Del prólogo 
y del epílogo de su Código resulta que para él la primera de 
ias misiones que le habían impuesto los dioses era el bienestar 
de su súbditos; la primera de sus obligaciones, el ejercicio de 
la justicia: «Para que el fuerte no oprima al débil y para que 
se preserven los derechos de las viudas y de los huérfanos» 
(XXIVr Z. 59s). Hammurabi restauró los templos y concedió 
al cuerpo sacerdotal la máxima independencia. Gracias a sus car¬ 
tas, sabemos que el lugar que el clero y lo religioso ocupaban 
en su corte era, como el que les asignó en su Código, de segundo 
rango. En estos sus afanes tuvo Hammurabi un predecesor en 
el príncipe sumerio Urukagina. 

La elevación que tenía el ideal moral del período precedente 
resulta evidente a la vista del Código de Bilalama, de Esnunna, 
que, compuesto en torno al año 1900 a.C., ha sido dado a 
conocer recientemente 2 ~. En él, en el párrafo 59 se castiga la 
ruptura injustificada del matrimonio con pérdida de la casa 
y de los bienes, y en el 31 se previene una multa, que llama la 
atención por lo elevada, como castigo por la violación de una 
esclava. En todo caso, hemos de decir que el efecto legal de 
este Código y el alcance de su validez no son bien conocidos. 

Hammurabi no consiguió que su convicción de la prioridad 
de la moral alcanzara general difusión. Fue precisamente gracias 
a sus reformas como vino a incrementarse el poder del cuerpo 
sacerdotal y como Marduk se convirtió en el dios principal del 

22 Cf. A. GoeTZE, The Laws of Eshnunna («Sumer» IV-2, sept. 
1948, 63 hasta 102), así como mi traducción de estas leyes en el 
anuario «Ex Oriente Lux» n.ll (Leiden 1950) 95.105. 
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panteón. Ya sus sucesores, más débiles, comenzaron a perder 
terreno ante los sacerdotes. Pronto fue saqueada Babilonia, y 
desaparecieron su independencia y su bienestar. Lo antiguo se 
derrumbaba y el poder estaba en manos de los extranjeros. 
¿Cuál era la causa de la ira de los dioses? W. von Soden ha 
hecho notar con razón que fue precisamente en estos siglos 
oscuros de aflicción en los que apareció la conciencia individual 
y colectiva de pecado. 

Pero llama la atención que el despertar religioso de la se- 
gunda mitad del período cassita no continúe el moralismo de 
un Hammurabi, sino las convicciones religiosas más profundas 
del último renacimiento sumeno. En esta época (que es apro¬ 
ximadamente la de Moisés y la de la marcha de los israelitas 
por el desierto) se compilaron las sagradas escrituras en un 
Canon escrito en sumeno con traducción interlineal. Este Canon 
incluía en primer término el poema de la creación del mundo, 
los mitos de Lugalbanda y Zú y de Etana; en todos ellos se 
celebraba la victoria del orden del mundo sobre las fuerzas 
del caos y de las tinieblas. Son los dioses, especialmente el dios 
del sol Samas, los que protegen el orden moral y castigan a 
los transgresores enviándoles la desgracia y el dolor. 

En los aforismos de Utanapistim encontramos el tipo ideal 
del verdadero sabio grato al dios del sol Samas. Ha de amar 
la modestia y vivir en el aislamiento, ser de ánimo pacífico, y 
especialmente practicar la beneficencia para con los pobres y los 
necesitados: « Dirás con franqueza tu humilde opinión, man¬ 
tendrás cerrada tu boca, tu discurso será prudente Darás 
manjares al que quiera comer, y vino al sediento. Viste y honra 
al que te pida una limosna. Por esto su dios se complace en él: 
esto agrada a Samas, que lo recompensa con el bien » Estas 
admoniciones, y, más en general, toda la moral babilonia, cul¬ 
minan en el pasaje: 

No hagas el mal a tu antagonista; 
el daño que te hagan págalo con el bien; 
haz justicia a tus enemigos; 
no te dejes arrastrar a hacer el mal 33 . 

Esta impresionante exigencia moral, en la que, aunque no 
totalmente, casi se anticipa el postulado cristiano del amor a los 
enemigos, honra a los babilonios. Pero ya entonces la vida prác¬ 
tica estaba frecuentemente en contradicción con este ideal; pién¬ 
sese en la crueldad de los reyes asirlos con sus enemigos vencidos. 


4. Teodicea 

Pero hasta en esta su más elevada forma la ética babilonia 
sigue siendo eudemonista, y con ello se planteó también a los 

23 Ebeling, l.c., p.291s. 
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babilonios el problema del orden moral del mundo, pues con 
frecuencia no se alcanzaba la recompensa que se creía haber 
merecido, es decir, la larga vida y la felicidad, y, con frecuencia 
también, el más piadoso de los hombres, en lugar de vivir en 
paz, había de sufrir dolores y desdichas inmerecidos. Entre los 
textos que parecen ocuparse de este problema de la teodicea 
o de la justificación del gobierno divino del mundo, hay uno, 
un diálogo de un esclavo con su dueño, que tiene un carácter 
escéptico, incluso cínico. Aplaudiendo con excesiva obsequio¬ 
sidad los caprichosos y contradictorios deseos de su señor, el 
esclavo los hace ridículos. Que el señor quiere, por ejemplo, 
hacer buenas obras, el esclavo se manifiesta de acuerdo, adu¬ 
ciendo como razón que todas las buenas obras son conservadas 
en la urna de Marduk; pero si el señor se retracta, declara el 
esclavo que toda acción buena es superflua, ya que después de 
la muerte no hay diferencia entre el bueno y el malo. Quiere 
el señor amar a una mujer, el esclavo afirma que el amante 
olvida el dolor y la preocupación; pero cambia su dueño de 
propósito, y el esclavo compara a la mujer con un puñal que 
corta el cuello del hombre. Hemos citado ya sus cínicas palabras 
acerca del sacrificio. Es de suponer que sólo durante las Satur¬ 
nales babilonias podrían negarse de forma tan irónica todos 
los valores morales y religiosos. Una burla similar se hace en 
los chistes cargados de doble sentido de un payaso (aluzmnu) 
femenino; en parte, también estos chistes toman la forma de un 
diálogo. Es posible demostrar que una parte de las respuestas 
del esclavo está compuesta por citas de la literatura clásica, a 
las que, arrancadas de su contexto, se ha dado un giro irónico. 
En estos textos no se trata, pues, de una teodicea, sino de una 
parodia de teodicea sl . 

Por el contrario, el gran diálogo acróstico (su mejor edición 
es la de B. Landsberger) merece con absoluto derecho el nombre 
de «teodicea babilonia». En él se trata con la máxima claridad 
de los problemas del orden social y moral del mundo y de su 
inversión. Dos amigos discuten entre sí; uno es un escéptico, 
el otro piadoso. El escéptico se queja de la miseria y de las 
contradicciones existentes en el mundo; el otro intenta refutar 
sus quejas aludiendo a la inescrutable voluntad de los dioses. 
El escéptico dice, por ejemplo: «Marchan por los caminos de 
la dicha los que no buscan a Dios; los que piadosamente elevan 
a la diosa sus oraciones, se empobrecen y arruman». A lo que 
el amigo sólo acierta a contestar: « Como el interior de los 
cielos son los planes de los dioses, insondables; el hombre no 

21 En «Die Welt ais Geschichte» I (enero 1935) p.68ss, A. ScHOTT ha 
hecho una traducción (versificada) del diálogo «Hor - einmal Sklave !» 
(«Escucha, esclavo »). Los textos aluzmnu pueden consultarse en 
E. Ebeling, Tod und Leben n.2. Estos libretos de las alegres Saturna- 
has son caricaturas de la vida y del pensamiento auténticamente reli¬ 
giosos. 
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puede comprender los designios del dios y de la diosa» 2 
El diálogo termina, como el poema de Gilgames, con una des¬ 
alentada renuncia a resolver lo irresoluble y con la sumisión a la 
voluntad inescrutable de Dios. No se hace la más mínima alu¬ 
sión a la posibilidad de una compensación en el trasmundo, 
como si una tal posibilidad, que en la religión egipcia, por ejem¬ 
plo, tenía una tan predominante importancia, careciera de sig¬ 
nificado para la vida y el pensamiento religioso de los babi¬ 
lonios. 


5. Misterios 

La falta de la citada compensación constituye una seria di¬ 
ficultad. ¿Nos ayudan los misterios a superarla? Se ha hecho 
notar con razón el carácter sobrio de esta religión, alejada de 
todo misticismo. Pero ello no excluye necesariamente los mis¬ 
terios, es decir, los ritos y las ceremonias simbólicas destinadas 
a alcanzar una vida más elevada. El autor de aquel canto con¬ 
movedor que comienza con la alabanza de Marduk como «señor 
de la sabiduría», lucha también con el problema de la teodicea, 
pero la solución que él encuentra está más allá de la razón y de 
la experiencia. 

En este canto, el tustus patiens se queja de que su día es 
un lamento, su noche un llanto, pues durante toda su larga 
vida, y pese a su piedad y a sus buenas obras, no ha conocido 
otra cosa que la necesidad y la miseria. Todo su cuerpo exte¬ 
nuado está cubierto de úlceras, y, pese a ello, él no tiene con¬ 
ciencia de culpa alguna. «¡ Oh si supiera lo que es bueno ante 
Dios! ¿Es que es malo para Dios lo que al hombre parece 
bueno, y lo que el hombre en su corazón tiene por malo, bueno 
para Dios? ¿Quién conoce la voluntad de los dioses celestes 
y quién comprende los designios de Dios? ¿Dónde han apren¬ 
dido los hombres, necios, a reconocer los caminos de Dios?» 
En este caso, la redención tiene lugar gracias a una visión 
celeste y al agua de la vida, derramada sobre el tustus pattens 
pronunciando una fórmula conjuratoria en nombre y represen¬ 
tación de Marduk. Los demonios huyen; aunque ya había atra¬ 
vesado las aguas de la muerte, el justo puede volver a la vida 
y subir a través de los doce pórticos celestes para entonar ante 
Marduk, señor de la sabiduría y de la redención, su cántico 
de alabanza. Al final invita a todos los seres vivos a alabar a 
este dios: «Tan lejos como se extienda la tierra, como arda el 
fuego, como fluya el agua, como sople el viento»; es decir, 
tan lejos como alcance la esfera de estos cuatro elementos. 

En su libro Tod und Leben, E. Ebelmg (1931) ha reunido 
otras pruebas de que los babilonios conocieron misterios en la 
forma de una imitación de la pasión y del triunfo de determi- 

25 B. LANDSBERGER: (Zeitschnft fur Assynologie» 43 (1936) 32' 
76 1.70s.82s. 
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nados dioses; el que procediera a ella tenía la seguridad de alean- 
zar la vida superior, la vida que había pasado a través de la 
muerte. Para la creación de estos misterios se traspasaron al 
culto de Marduk las ideas fundamentales del culto sumerio 
de Tammuz. Pero quedan aún muchos detalles por aclarar 26 . 


6. Arte divinatorio i/ teoría de los presagios 

Pese a las posibilidades que de esta forma le estaban abiertas, 
el culto oficial no pudo escapar nunca al rígido ritualismo ni 
a los muchos influjos de la magia y de la superstición. Así 
persistió el dualismo. Con el pasar del tiempo, la gran masa 
fue recurriendo cada vez más a los usos y artes mágicos que 
tenían por objeto ahuyentar a los demonios —causa a sus ojos 
de todos los males— y asegurarse por la fuerza un futuro 
mejor. Pero el temor de los brujos y de los demonios ensom¬ 
brecía la vida cotidiana. Al profundizar en el estudio de los 
innumerables oráculos y omina, se tiene la sensación de hallarse 
en un laberinto de superstición sin esperanza. Pero, si se tiene 
en cuenta todo lo que la ética, e incluso la ciencia, hubo de 
agradecer a estos usos tenebrosos, el juicio que sobre ellos se 
emita tendrá un carácter distinto, mucho más favorable. 

Digno en este aspecto de la máxima atención es el desarrollo 
de la doctrina de los presagios en sus direcciones fisiognómica, 
psicológica y puramente ética. Los antiguos babilonios veían 
presagios absolutamente en todos los fenómenos que por alguna 
causa les llamaran la atención y en todos los incidentes que 
tuvieran lugar en el cielo y en la tierra, atribuyendo a unos 
y a otros un influjo bien determinado sobre la vida y el futuro 
de los hombres; pero, al ser esto así, es natural que entre estos 
fenómenos e incidentes se prestara atención también a las pro¬ 
piedades corporales y espirituales del hombre mismo. La rela¬ 
ción que en la mayoría de los presagios se suponía existir entre 
el fenómeno ominoso y el acontecimiento, se basaba sólo en 
ciertas asociaciones de ideas, en coincidencias verbales o en gene¬ 
ralizaciones esquemáticas. Ahora bien, si, junto a la esfera in¬ 
acabable de la vida de la naturaleza, también la de la vida huma¬ 
na colectiva o individual había de ser utilizada en la adivinación 
del futuro, era preciso establecer una relación entre la vida aní- 

26 Una traducción alemana (de B. LanDSBERGer) del cántico de los 
misterios en honor del «señor de la sabiduría» se encontrará en 
Lehmann - Haas, Textbuch Zur Rehgtonsgeschtchte 2A ed. (Leipzig 
1923) p.311ss. Existe todavía otra de E Ebeling Altonentahsche 
Texte ¿mn Alien Tesianient (editados por H. Gressmann) ; 2 a ed 
(1926) p 273ss. Dte Gc^chtchit etnes l etdenden und setne Erlosung. 
De la obra de este último estudioso Tod und Leben nach den Vorstell - 
ungen der Babylonier (1931) apareció solamente el primer volumen, 
una colección de textos Pero estos son de gran dificultad y están ne¬ 
cesitados de un comentario explicativo. 
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mica y moral y el acontecimiento que a través de ellas se anun¬ 
ciaba. 

Apareció entonces la tendencia, de que hoy todavía nosotros 
participamos, a liberar de aquel esquematismo externo ciertos 
grupos de presagios observables en estas esferas y a buscar 
un nexo causal entre ellos y los acontecimientos. En el caso de 
los omina fisiognómicos que F. R. Kraus ha compilado, este 
nexo causal, todavía hipotético, se estableció entre el aspecto 
externo del hombre y su destino; así se abrió camino la idea 
de la existencia de una relación necesaria entre determinados 
rasgos corporales y ciertas cualidades espirituales y anímicas y 
las consecuencias de éstas. El paso inmediato fue el de poner 
en relación directa —siempre en la forma tradicional del ornen — 
las cualidades del carácter del hombre y su suerte en la vida, así 
como la conducta moral o inmoral y sus consecuencias. En estos 
casos, la teoría de los presagios, rebasando sus límites supersti¬ 
ciosos, entró en el camino evolutivo que había de conducir al 
desarrollo de la moral. El arte divmatono se convirtió de este 
modo en la escuela preparatoria de la ética. 

Basten algunos ejemplos. En un «canon moral en forma de 
ornen» 27 leemos máximas como las que siguen: «Si alguien 
adopta una postura indiferente ante la deidad, caerá en la po¬ 
breza» ; «Si alguien dirige sus sentidos a Dios, alcanzará mise¬ 
ricordia». Estas máximas no son lugares comunes, son flores 
nacidas en un desierto de superstición. De forma similar, en la 
tableta cincuenta y tres de este «canon moral en forma de ornen» 
se promete al rey, caso de que respete la justicia, largo gobierno 
y plenitud de poder, y, caso de que sea piadoso, la bendición de 
los dioses; todo ello conserva la forma tradicional del ornen. 
No faltan tampoco las amenazas de castigo para los casos 
opuestos. 

Sobre la base de estas promesas y amenazas tradicionales, 
el autor del Espejo de príncipes 2S babilonio (compuesto pro¬ 
bablemente en la época de Merodachbaladán II, en torno al 
año 710 a.C.) da un paso más, y, conservando aquella forma 
antigua, reprende severamente al rey y a sus funcionarios para 
el caso de que éstos no respeten la justicia. El «vidente» se 
convierte aquí en profeta, y el arte divmatorio, en escuela pre¬ 
paratoria del profetismo. También en Israel los videntes y los 
adivinos fueron los precursores de los grandes profetas. Ahora 
bien, en Babilonia estos rudimentos, que en Israel habían de 
dar tan rico fruto, quedaron ahogados en germen por su ligazón 
con los elementos mágicos y mánticos. 

Hubo todavía otra esfera totalmente distinta donde las incon¬ 
tables observaciones hechas en la naturaleza y en el mundo 
externo se convirtieron en escalón previo y en una escuela de 

27 F. R. Kraus: «Zeitschrift fur Assynologie» 43 (1936) 77-113. 

2I ' «Espejo de príncipes»: «Cuneiform Texis» 15,50. Otros detalles 
en «Mitteilungen der altonentalischen Gesellschaft» 11,3 (Leipzig 1937). 
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evolución más elevada. Cierto que, dada su finalidad primera, 
la adivinación, estas observaciones comenzaron siguiendo un 
camino erróneo. Pero este trabajo vino a tener una recompensa 
inesperada; el arte divinatono se convntió en escuela prepara- 
tona de las ciencias exactas. A los innumerables animales sacri¬ 
ficados, cuyas entrañas e hígados fueron examinados hasta en 
sus menores detalles, hay que agradecer que la anatomía y la 
medicina alcanzaran tan rápidamente un nivel tan elevado. Lo 
mismo puede decirse de las restantes formas de interpretación 
de los omina; la devoción y el fervor con que se estudiaban y 
combinaban los menores detalles constituían la mejor preparación 
para las ciencias exactas. Donde esto resulta más claro es en 
la astrología. Era una concepción giandiosa la convicción de que 
entre el acontecer celeste y el terreno existía una gran armonía. 
Si su finalidad práctica, que era la de predecir el futuro a 
través de las estrellas, la llevaba por caminos erróneos, ello no 
afectaba para nada al hecho de que se observara el cielo estre¬ 
llado; las observaciones y los cómputos se anotaban con el 
mayor escrúpulo, y ya en los últimos siglos antes de Cristo 
floreció en la antigua ciudad de Uruk la ciencia de la astrono¬ 
mía. El culto astral y la astrología se habían convertido en la 
ciencia de las estrellas. Lo mismo puede decirse, en medida 
todavía mayor, de la más abstracta entre las_ ciencias exactas, 
la matemática. En ésta, como en la geometría, los babilonios 
fueron los predecesores directos y los precursores de los griegos. 

De esta forma. Occidente tiene una doble herencia que agra¬ 
decer a los antiguos babilonios y asirlos; la superstición, que 
se introdujo en Europa a través del helenismo y del gnosticismo, 
y la ciencia exacta, que encontró su primer centro de desarrollo 
y el más antiguo de enseñanza en las tierras comprendidas entre 
el Tigris y el Eufrates. 



Prof. HenrI'Charles Puech, director de Estudios de 
l’École Pratique des Hautes Études de la Sorbonne, París 
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La religión de Mam 1 es el más perfecto ejemplo de una 
religión típicamente gnóstica, en la que la salvación procede 
únicamente de la sabiduría y del conocimiento. Por su carácter 
sistemático, la religión de Mam es más que un sincretismo; 
por su interpretación del cristianismo, al que quiere superar, 
es más que una forma o herejía del cristianismo; por el univer¬ 
salismo de su mensaje, de su actividad misional, de su expansión, 
por su tenaz pervivencia, la religión de Mam es una de las 
grandes religiones de la tierra. 


í. LAS FUENTES Y SU ESTUDIO 
1. Fuentes indirectas y directas 
a) Fuentes indirectas 

Las crueles persecuciones que el mamqueísmo hubo de sufrir 
casi siempre y por doquier, tuvieron como consecuencia una des¬ 
trucción sistemática de las escrituras religiosas de la secta. En 
el Occidente cristiano, la literatura mamquea desapareció a par¬ 
tir del siglo VI; en el Oriente bizantino, a partir del siglo IX; 
en el mundo del islam, a partir del siglo XI, y en la mayor 
parte del imperio chino, a partir aproximadamente del siglo XIV. 
De aquí que para su estudio la crítica haya debido apoyarse en 
muchas ocasiones en los escritos de sus contrarios. 

Las más importantes fuentes indirectas de la Antigüedad son 
en esencia las siguientes: 

1) Fuentes griegas: los filósofos neoplatómcos Alejandro 
de Lycópolis (en torno al año 300) y Simplicio (siglo vi); y 
entre los cristianos, las Acta Archelai, Serapión de Thmuis, 
Tito de Bostra, Epifamo (siglo iv), Teodoreto (siglo v). Severo 
de Antioquía (siglo Vi) y dos fórmulas de abjuración (de los 
siglos Vi y Vil). 2) Fuentes latinas: en el siglo IV, el Seudo- 

1 El texto es una reproducción abreviada y adaptada de un trabajo 
publicado por el autor bajo el título Le mamchétsme en la «Histoire 
genérale des religions», editada por la Líbrame Anstide QuiIIet (3 vols., 
París 1945; p.85-116, con ilustraciones; bibliografía en las p.446-449). 
Cf también: Der Begnff der Erlosung tm Mamchatsmus: «Eranos- 
Jahtbuch» 1936 (Zurich 1937) 183-286. 
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Mario Victorino, San Agustín (que desde el 373 hasta 382, 
es decir, durante nueve años, perteneció a la secta), Evodio de 
Uzalum (siglo v) y algunas fórmulas de abjuración. 3) Fuen- 
tes sirias: Efraím (siglo iv) y Teodoro bar Kónai (hacia finales 
del siglo Vlü). 4) Fuentes islámicas: Ibn an-Nadím (siglo x), 
al-Bérüm (siglo xi) y Schahrastani (siglo xil). 5) Fuentes de 
orientación zoroástnca: pasajes de las dos obras pehlevi Skand' 
gumaník viccir (siglo ix) y Dénkart. 6) Algunos pasajes del 
libro armenio Refutación de las sectas, de Ezmk de Kolb, 
(siglo v). 

Sólo ocasionalmente encontramos en esta literatura fragmen- 
tos de los escritos mamqueos, como la Carta del fundamento, 
citada por San Agustín; la Cosmogonía, citada por bar Kónai; 
algunas citas en ahBérünl y algunos extractos recopilados por 
Ibn an-Nadím. 

b ) Fuentes directas 

Gracias a los inesperados hallazgos de numerosas fuentes 
maniqueas directas, la situación actual de los estudios sobre el 
maniqueísmo es hoy mucho más favorable. 

1) Turfán. A finales del siglo XIX y comienzos del XX, una 
serie de expediciones rusas, alemanas, inglesas y francesas encon¬ 
traron en la región de Turfán (al NO. del Turquestán chino), 
así como en Kan-su, en las grutas situadas 20 kms. al SE. de 
Tun-huang, una gran cantidad de textos o fragmentos de textos 
mamqueos, adornados a veces con miniaturas y redactados en 
tres dialectos iranios (persa, parto y sogdiano), en uiguro (turco 
antiguo) y chino. La publicación de los primeros textos, muy 
deteriorados y difíciles de descifrar y traducir, comenzada en 
1904 por F. W. K. Muller, no ha terminado todavía. De estos 
textos llamados de Turfán, los más importantes por su exten¬ 
sión o por el contenido son los fragmentos persas, de contenido 
cosmológico o escatológico, que proceden, sin duda, de una obra 
del mismo Mam, el Sabuhragan; algunos pasajes del Libro de 
los gigantes; una colección de piezas litúrgicas (persa mezclado 
con parto) destinadas a ser usadas en la fiesta Berna, la fiesta 
grande de los mamqueos; dos formularios para la confesión: el 
sogdiano, destinado a los «escogidos», la clase más elevada de 
la secta; el otro, escrito en uiguro (el Khwástwáneft), destinado 
a los «oyentes» o «catecúmenos»; un tratado dogmático tradu¬ 
cido al chino, al que se da el nombre de Traité Chavannes - 
Pellwt por los de sus dos editores franceses; una colección de 
himnos en lengua china, llamada Rollo londinense de los himnos; 
un catecismo todavía inédito, también traducido y adaptado al 
chino (Fragmento Stem). 

2) Argel. En 1918 se encontró, en las grutas situadas al 
SO. de Tebessa, un manuscrito mamqueo en lengua latina de 
época anterior al 400 y referente a la relación entre los «ele- 
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gidos» y los «oyentes». Se conserva en la Bibliothéque Natío- 
nale, de París, Este texto fue publicado y comentado en 1920 
poi el P. Alfaric en la «Revue d’Histoire et de Littérature reli- 
gieuses», (nueva serie, 6 p.62-98). 

3) Fajüm. Y, por último, el profesor berlinés Karl Schmidt 
compró a un comerciante de antigüedades de El Cairo una serie 
de papiros mamqueos traducidos al copto subakhmímico, que 
habían sido encontrados en el suelo pantanoso de Medínet Mádi, 
al SO. de Fajüm, en el Egipto central. Estos manuscritos (hojas 
de volúmenes otrora ricamente encuadernados, que debían de 
formar parte de una biblioteca maniquea) procedían del alto 
Egipto, de la región de Assiut, centro desde finales del siglo III 
de la propaganda mamquea. Parece más posible que las obras 
de que son traducción (hecha verosímilmente en torno al año 
400) estuvieran escritas originariamente en sino y no en griego; 
en su mayor parte se remontan a finales del siglo III o comienzos 
del IV, y pertenecen, en consecuencia, a la primera generación 
mamquea. Contienen, entre otras cosas, homilías, cartas de Mam, 
los Kephaldia y un libro de himnos. 


2. Historia del estudio de las fuentes 

a) El hecho de que las fuentes que acabamos de enumerar 
sólo paulatina y sucesivamente hayan ido siendo conocidas, nos 
explica en gran parte las diferentes concepciones que los críticos 
han ido haciéndose del mamqueísmo. Mientras que los testimo¬ 
nios primeramente conocidos, a saber, los de los Padres de la 
Iglesia, parecían presentar al mamqueísmo como una herejía 
cristiana o, a veces, como un «cristianismo helemzado», la publi¬ 
cación de los textos de autores orientales, y especialmente el 
descubrimiento de documentos en el Asia central, movió poco a 
poco a los especialistas a ver en el mamqueísmo un fenómeno 
de religiosidad específicamente oriental, independiente del cris¬ 
tianismo tanto por su esencia como por su origen; fenómeno 
que sólo posterior y secundariamente habría recibido una apa¬ 
riencia cristiana como consecuencia de su introducción en Occi¬ 
dente y de las necesidades de la propaganda. Ya a K. A. 
Reichlm-Meldegg (1826), Mam le parecía, ante todo, un refoi- 
mador del zoroastrismo, mientras que Fr. Ed. Colditz (1837) 
tenía a las ideas religiosas de la India por esenciales en la forma¬ 
ción del sistema y F, Chr. Baui (1831) atribuía el nacimiento 
del mamqueísmo a la acción conjunta de influencias zoroástricas 
y budistas. Más tarde se apeló cada vez más —para explicar y 
caracterizar la religión de Mam— ora a los mitos y ritos babi¬ 
lonios antiguos, que todavía en el siglo m d.C. se conservaban 
vivientes en Mesopotamia (K. Kessler, y en la actualidad, en 
parte también, G. Widengren), ora al mandeísmo (G. P. Wetter, 
I. Scheftelowitz), ora, y especialmente, a los elementos iranios 
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(W. Bousset, R. Reitzenstein, H. S. Nyberg, S. Wikander, G. 
Widengren). Esta última teoría encontró su expresión más cono¬ 
cida en el libro publicado por Reitzenstein en 1921 : Das ira* 
msche Erlosungsmystenum; según él, el maniqueísmo sería una 
gnosis en lo esencial mítica, con su origen en una antigua religión 
popular del Irán y dominada por la figuia y las aventuias del 
hombre primordial; un ser trascendente que, caído en la mate¬ 
ria, se libera de ella en el curso del tiempo, convirtiéndose así 
en una figura típica del «redentor redimido». 

b) Esta evolución del problema mamqueo tal como la he¬ 
mos descrito corresponde con toda exactitud a la del problema 
gnóstico. También al gnosticismo los estudiosos comenzaron por 
considerarlo como una herejía del cristianismo, como un fenóme¬ 
no vinculado con y propio de la religión cristiana, que, por lo 
tanto, sólo después del comienzo del cristianismo podía haber 
aparecido o en el que — por repetir las palabras de Harnack— 
había de verse el fruto de una «aguda mundamzación o heleni- 
zación del cristianismo». Sobre los trabajos de la escuela his- 
tórico-religiosa se fundamentó una tendencia opuesta que veía 
en el gnosticismo un movimiento precristiano que se mantuvo 
fuera del cristianismo, hasta que, más o menos casualmente, entró 
en contacto con él. Su origen habría que buscarlo, por lo tanto, 
en Oriente (Babilonia, India, Egipto o, más probablemente, Irán). 
Por lo demás, este paralelismo en la evolución de las concepcio¬ 
nes que del gnosticismo o del maniqueísmo se impusieron en 
el curso de los tiempos, no puede extrañarnos; para llegar a su 
teoría de un gnosticismo extracristiano y en lo esencial iranio, 
los historiadores de la religión se apoyaron, sobre todo, en 
el mamqueísmo, en el que veían un ejemplo típico de la gnosis 
o incluso —despreciando la cronología— el gnosticismo primi¬ 
tivo (Kessler). 

c) Pero lo mismo que en la investigación del gnosticismo 
se hizo perceptible una reacción que se esforzó por introdu¬ 
cirlo en el cristianismo o por definirlo de nuevo en la forma 
en que lo hizo Harnack (F. C. Burkitt, H. H. Schaeder, R. P. 
Casey), así, a partir de Í920, se hace notar un esfuerzo que 
equivale a un retorno a una concepción del mamqueísmo que se 
creía anticuada; se insiste en el lugar que Jesús ocupa dentro 
del sistema hasta las formas que éste reviste en los textos de Tur- 
fan (E. Waldschmidt, W. Lentz); se ve en el mamqueísmo una 
gnosis específicamente cristiana o estricta continuadora de los 
gnosticismos cristianos precedentes, a saber, de los de Marción 
y Bardesanes (P. Alfanc, F. C. Burkitt, H. H. Schaeder, E. 
Percy). Especialmente para Schaeder, el mamqueísmo sería una 
gnosis en su esencia intelectual, y por su tipo helenística, pro¬ 
ducto de un helenismo babilonio, basada sobre la idea —gene¬ 
ralmente difundida en la cultura común de aquella época— de 
que el conocimiento, la sabiduría —o al menos lo que se tenía 
por tal—, determina la salvación. La forma primitiva del sistema, 
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tal como Mam lo concebía, podría reducuse, según esto, a un 
cierto número de ideas (Dios, la materia, el alma, el fifis, el 
intelecto, el demiurgo o creadoi), por su carácter abstracto y 
general aptas para ser indistintamente traducidas o traspuestas 
a foimas diferentes adecuadas a las peculiaridades de los lugares 
en que debía difundirse la nueva religión; es decir, a un sistema 
de ideas coordinadas, suficiente en el fondo para garantizar la 
unidad esencial de una revelación cuya predicación debía alean- 
zar a todos los países, pero apropiado al mismo tiempo para ser 
formulado en las formas de expresión religiosas de los distintos 
pueblos a los que los misioneros de la secta debían convertir. 
Desde este punto de vista, los elementos indios, iranios y cris¬ 
tianos que se encuentran al analizar esta o aquella clase de textos 
serían en su mayor parte, más que componentes esenciales del 
sistema, revestimientos u otras formas secundarias, resultado de 
un trabajo de adaptación consciente e intencionado. 


3. Esencia y origen del maniqueísmo 

Ninguna de las soluciones enumeradas podría ser aceptada 
sin reparos. Poseemos demasiado pocos fragmentos de las obras 
auténticas de Mam (las Cartas y quizá el Evangelio viviente, 
encontrados en Fajúm, no han sido publicados todavía) para 
estar en situación de hacernos una idea más que conjetural de 
lo que de hecho fue el pensamiento originario del fundador del 
maniqueísmo. La con mucho mayor parte de nuestras fuentes 
está compuesta por una literatura de discípulos o epígonos; 
siempre cabe la sospecha de que falseen la doctrina originaria 
del maestro, sea porque la comprendieran mal o porque la 
transformaran en un sistema escolástico complicado, sea porque 
la desfiguraran al adaptarla a las necesidades y creencias del 
público occidental u oriental. Pero no hay que exagerar esta 
dificultad. Mam quería dar a su religión una firmeza dogmática 
absoluta. Como atribuía la causa de la decadencia que tan rá¬ 
pidamente sorprendió a las religiones antenotes a la suya, así 
como el motivo de las herejías que las desgarraban, al hecho de 
que sus fundadores —Buddha, Zarathustra y Jesús— no se toma¬ 
ron el trabajo de fijar ellos mismos por escrito sus doctrinas, se 
convirtió personalmente en el redactor de su revelación; durante 
su vida dio a sus obras la forma de un canon invariable y 
dispuso que se reprodujeian con el máximo cuidado. El mam- 
queísmo es una «religión de un libro», y la mtangibihdad de 
sus sagradas escrituras tiene la finalidad de preservar a su evolu¬ 
ción de toda alteración o desviación. De hecho, los cismas fueron 
muy raros en el curso de la historia de la secta. Ello da al 
ciítico estudioso la seguridad de ■—si se prescinde de los dis¬ 
tintos detalles que resultan de la comparación de los textos o 
de los complementos artificiales que fueron introducidos poste- 
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nórmente en el sistema— tener derecho a ver en los escritos 
de los discípulos, y especialmente en los de los inmediatos, en 
gran medida el eco de las doctrinas del mismo Mam. Especial¬ 
mente le está permitido extraer de las versiones «orientales» 
y «occidentales» del sistema un fundamento común, que, según 
toda verosimilitud, constituye lo esencial de esta doctrina. Ahora 
bien, al hacerlo se daiá cuenta de que buena parte de los textos 
procedentes del Asia central —que pueden ponerse en relación 
quizá con el período más antiguo de las actividades misionales 
en aquellas regiones—, por los elementos con huellas cristianas 
que incluyen, corresponden a la tradición «occidental» ; no hay 
duda de que éste es un indicio de la importancia esencial que el 
cristianismo tenía en la forma primitiva del sistema. 

Por otra parte, es indiscutible que todos los influjos alegados 
por las teorías citadas pudieron tener resonancia en el pensa¬ 
miento de Mam. La dificultad procede precisamente de su 
propia multiplicidad. ¿Ejercieron todos su influencia en el mismo 
grado? ¿O a cuál de ellos se le atribuye la importancia predomi¬ 
nante? Mam era de origen iranio, y por haber pasado su juventud 
entre los «bautistas», emparentados con los mándeos, y más tarde 
por sus lecturas y viajes, uno de los cuales, por lo menos, le con¬ 
dujo a la India, podría haber conocido —además de lo que por 
afán de sencillez llamamos mazdeísmo— varias formas de gnos¬ 
ticismo, las doctrinas de Marción y de Bardesanes, el budismo, 
el judaismo y el cristianismo ortodoxo o herético. Además, como 
confirma la inscripción del mobed Kartlr hallada en Persépohs 
en el año 1939, Babilonia era en el siglo III un punto de cruce 
al que desde Oriente y Occidente afluían judíos, cristianos, naza¬ 
renos, monjes budistas y brahmanes; diremos todavía más: en 
algunos aspectos, el sistema mamqueo aparece como un sincre¬ 
tismo, y precisamente como un sincretismo consciente y medi¬ 
tado; Mam pretende ser el sucesor de Buddha, Zoroastro y Jesús, 
y se presenta como tal; pero no es esto todo, sino que además 
se propone unificar en su doctrina todos los elementos de verdad 
contenidos en las de sus predecesores. «Las escrituras, y la sabi¬ 
duría, y los apocalipsis y las parábolas, y los salmos de todas 
las iglesias anteriores —dice en el Kephalaion 154— se han 
congregado en todos los lugares y han venido a mi iglesia, y 
se han reunido en la sabiduría que yo he revelado. Lo mismo 
que un agua se reúne con otra agua y se convierte así en arroyos 
múltiples, así los libros antiguos se han reunido con mis escri¬ 
turas, y se han convertido en una gran sabiduría cuyo igual no 
fue predicado entre las antiguas generaciones». 

Un sincretismo de esta especie parece justificar en prin¬ 
cipio todas las hipótesis. Pero es preciso no perder de vista su 
carácter totalmente especial. La «sabiduría» de Mam, del «após¬ 
tol de Babilonia», no consiste simplemente en la asimilación y 
composición de las verdades predicadas antes por Buddha en 
Oriente, por Zoroastro en el Irán y por Jesús en Occidente, 
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sino que pretende también restaurar la verdad en una forma 
más universal y completa que existía antes que todos estos 
mensajeros de la luz. De esta forma, pues, la revelación divina 
es, como dicen los kephalaia 143 y 154, única, y diferente sólo 
por su exposición en lenguas diferentes o por su difusión geo¬ 
gráfica. De aquí resultaban las limitaciones que daban a las 
revelaciones parciales e incompletas de Buddha, Zoroastro y Jesús 
su carácter aislado y local. La doctrina de Mam —«sello de 
los profetas», el más excelso apóstol de la luz—• está destinada 
al mundo entero. Esto quiere decir que el mamqueísmo pretende 
ser algo más que un mosaico de elementos prestados y simple¬ 
mente alineados unos junto a otros o superpuestos; el carácter 
absoluto y total que él se atribuye le permite no sólo absorber 
las revelaciones precedentes, sino también superarlas infinita¬ 
mente, puesto que la parte de verdad que éstas contienen la 
deben a la verdad perfecta que el mamqueísmo representa. 
Así, pues, al aducir los elementos cuya procedencia del budismo, 
del zoroastnsmo, del cristianismo o de otras religiones reconoce 
el mismo Mam, el estudioso debe reconocer la superación im¬ 
plicada en la forma en que Mam los interpreta a la luz de 
una intuición original; y, por último, precisar la naturaleza, 
el origen y el contenido de esta intuición antes de constatar 
en detalle las influencias que Mam unió en un sistema y antes 
de especificar la parte que en él corresponde a cada uno de estos 
elementos. 

b) Desde este punto de vista, el mamqueísmo aparece en 
lo esencial como una gnosis. Es un sistema religioso de salvación 
que se basa sobre un conocimiento tenido por absolutamente 
verdadero del hombre y del mundo, de sus orígenes y de su 
actual situación y de su destino. Más todavía que los otros gnos¬ 
ticismos conocidos, insiste en el carácter científico, racional y 
enciclopédico de la sabiduría que él revela. Como se ve en 
numerosos pasajes en San Agustín, el mamqueísmo tiene la 
intención de apoyarse en una ciencia correcta, no en la auto¬ 
ridad de una fe, y de apelar sólo a la «razón pura y simple». 
«El hombre no debe creer si no lo ve con sus propios ojos», 
dice el kephalaton 142. Así en el sistema mamqueo, la soteno- 
logia está ligada a la cosmogonía (que es al mismo tiempo cos¬ 
mología, astronomía, física, antropología e incluso botánica, zoo¬ 
logía y geología), y la percepción del dualismo —el claro conoci¬ 
miento que tiene el alma de la irreductible inconciliabilidad que 
existe entre la luz y la oscuridad, lo bueno (o lo inteligible) y la 
materia— basta para producir en el hombre una conversión radi¬ 
cal y traer consigo las consecuencias prácticas inmediatas —el 
comportamiento, así como los preceptos éticos y cultuales— que 
se derivan lógicamente de ella. Por esto, el mamqueísmo es, como 
toda gnosis, una religión del nüs, del espíritu, que comprende, 
ilumina y guía, redime y es redimido. Su carácter intelectual, 
y, si se quiere, mtelectualista, es todavía más acentuado que 
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el de los gnosticismos precedentes. Pero, sin duda, su similitud 
con las filosofías helenísticas, con las que se ha querido com¬ 
parar la «sabiduría» de Mam, es puramente de intención. En 
la «sabiduría» de Mam, el conocimiento es revelación; la com¬ 
prensión, iluminación; el sabei, una seudociencia, y la fe, una 
mística. Es posible que Mam se sintiera atraído por la ciencia 
griega y es cierto que utilizó expresiones tornadas a la filosofía 
helenística —por ejemplo, para designar la materia—. Pero en 
él las ideas se transforman en imágenes, y el tipo de su pensa- 
miento sigue siendo, como el de todo gnóstico, esencialmente 
mítico. 

Si por su estructura interna y, como podría demostrarse fácil¬ 
mente, por su actitud inicial ante el problema del mal, por los 
temas que desarrolla, por los símbolos y formas de expresión 
de que se sirve, el maniqueísmo es una gnosis, no lo es menos 
por sus conexiones históricas. El ambiente «baptista» en que 
Mam comenzó su vida debió de impregnar de influjos gnósticos 
el pensamiento del adolescente. En todo caso, es seguro que 
Mam sucumbió al atractivo de las doctrinas de Marción y 
Bardesanes, en las que, aunque ciPicándolas en más de un 
aspecto, tomó parte de su inspiración. Por su contacto con las 
religiones iranias, el mamqueísmo llega en muchos puntos a 
un dualismo mucho más radical que la mayor parte de los 
gnosticismos anteriores, con los que comparte la aversión al 
Antiguo Testamento y al judaismo. Algunas figuras y teorías 
de su sistema (la «virgen de la luz» y el mito de la «seducción de 
los arcontes», Sethel y la leyenda del origen de la humanidad, 
el renacimiento imaginado como «refundición», etc.) están em¬ 
parentados con figuras y temas del gnosticismo de los siglos ü 
y ill. Es significativo el que un fragmento de Turfan mencione, 
entre los mensajeros sucesivamente enviados a los hombres, un 
Nikotheos, es decir, el autor o el héroe de un apocalipsis que 
en torno al año 250 se hallaba en uso entre los gnósticos ata¬ 
cados por Plotmo. Personalmente, creo incluso que las relaciones 
entre el mamqueísmo y el gnosticismo auténtico resultarán mu¬ 
cho más numerosas y evidentes cuando conozcamos mejor el 
contenido de las numerosas escrituras gnósticas recientemente 
descubiertas en Nag Hammadi. 

Mi opinión es también que el cristianismo —fuera a través 
de los gnosticismos cristianos o impregnados de elementos cris¬ 
tianos, fuera directamente— desempeñó un papel esencial, si 
es que no el decisivo, en la formación de la nueva religión. 
Esta religión podía abrigar la ambición de ser el cristianismo 
perfecto, revelado en todo su alcance y en toda su fuerza por 
el Paracleto prometido por Jesús y encarnado en Mam. La per¬ 
sona y las palabras de Jesús, interpretadas en forma más o menos 
gnóstica, ejercieron un gran influjo sobre el espíritu del inno¬ 
vador y constituyen componentes esenciales del sistema tanto 
en sus formas orientales como en sus formas occidentales. El 
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título «apóstol de Jesucristo» que Maru se atribuye aparece 
constantemente desde un principio; y San Pablo» cuyas epís¬ 
tolas ofrecieion buen número de expresiones o tesis al sistema, 
se convirtió, por su actividad misionera, en el modelo del nuevo 
«apóstol». 

No cabe duda de que el influjo cristiano no fue el único 
eficaz. El influjo iranio y, en muy pequeña medida, el del bu¬ 
dismo, deben también ser tomados en cuenta, pues sin ellos 
varios aspectos del dualismo o del mito mamqueo serían incom¬ 
prensibles. Pero el principal fermento del sistema parece pro¬ 
ceder, en último término, del cristianismo, o, por lo menos, 
de un cristianismo gnóstico. Una gnosis —si no cristiana, sí 
al menos totalmente penetrada de cristianismo o influida por el 
gnosticismo cnstiano— es lo que nos parece haber sido esen¬ 
cialmente la religión de Mam. 


II. MANI Y SU DOCTRINA 

1. La vida de Maní (216-277) y los comienzos 
de la iglesia maniquea 

a) Las tradiciones 

Todas las dispersas noticias que de la vida del fundador del 
mamqueísmo poseemos se basan, al parecer, ora en fragmentos 
autobiográficos incluidos por el mismo Mam en algunas de sus 
obras, ora en biografías que estaban en uso en la secta, y cuya 
parte principal la constituían las narraciones de las revelaciones 
y de la pasión del maestro. Es posible que las biografías en 
cuestión fueran hagiografías, en las que la leyenda tiene ten¬ 
dencia a enmascarar la historia. Estas narraciones parecen haber 
estado destinadas a ser leídas litúrgicamente; el rito que conser¬ 
vaba el recuerdo de los acontecimientos las transformaba casi en 
un mito o en símbolos de rico contenido. Pero la tendencia ha- 
giográfica parece haber sido muy sombría y, según nos dice al- 
Bérúnl, en algunos sectores de la secta podría haber tropezado 
con ciertas resistencias. 

b) La juventud de Maní 

Mam, Manes o Mamqueus nació el 14 de abril del año 
216 d.C. en Mardínü, o quizás en Afrümja, en Babilonia; remaba 
Ardavan V, el último monarca de los arsácidas en el Irán. Por 
línea materna pertenecía a una familia emparentada con la 
dinastía parta, que fue derrocada el año 224. Su padre, Patek 
(Patig), llegó a Ctesifonte procedente de Hamadán (la antigua 
Ekbatana); en un templo de esta ciudad oyó por tres veces una 
voz que le ordenaba abstenerse de carne, vino y todo comercio 
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sexual. Después habría marchado hacia el sur de Babilonia, a 
la comarca pantanosa de Dast i Maisan, y allí habría entrado en 
una secta cuyos miembros, a los que bar Konai llama mnaqqde, 
e Ibn an-Nadim mughtasila, son verosímilmente los mismos 
katharioi citados en el capítulo 12 de los Kephalaia. Puede que 
se tratara de una secta «baptista» que practicara la templanza 
y procediera a frecuentes ceremonias de purificación. Según una 
interpretación que puede hacerse del capítulo 12 de los Kephalaia, 
esta secta parece haber estado próxima a una forma primitiva 
del mandeísmo. Fue en este ambiente donde creció Mani. Du- 
rante el reinado de Ardaschir, el primer rey de los sasánidas, 
tuvo Mani dos visiones que decidieron su vocación religiosa; 
la primera, cuando tenía doce años (228-229); la segunda, cuan¬ 
do contaba veinticuatro años (240-241). Según el informe que 
el primer capítulo de los Kephalaia pone en boca del maestro, 
y que se ajusta al mito maniqueo del despertar de Adán por 
Jesús y de la revelación de la gnosis, revelación hecha por 
Jesús al primer hombre, esta visión habría que atribuirla al 
Paracleto, que se encarnó en Mani. Ibn an-Nadlm da una versión 
algo distinta, según la cual la revelación se debería al ángel 
at-Taum, el «compañero» o «gemelo», una figura de la mito¬ 
logía maniquea que corresponde aquí al Espíritu Santo o Pa¬ 
racleto ; como el «apóstol de la luz», el ángel at-Taum es una 
fuerza que emana del «nñs-luz», el principio de todas las igle¬ 
sias, para proteger y para iluminar al «apóstol». At-Taum ordena 
a Mani que abandone la comunidad de bautistas, proyecte su 
reforma misionera, y en el curso de la segunda revelación le 
encarga que comience su actividad pública y predique su doc¬ 
trina. Mani se marcha entonces a la India —probablemente a 
la región de Turan y Mekran (el actual Beluchistán)—, donde 
permanece alrededor de año y medio. Después de la muerte 
de Ardaschir, vuelve a Persia y se encuentra con Schahpuhr, 
el sucesor del monarca, que le da permiso para predicar libremen¬ 
te en su reino bajo la protección de las autoridades. La fecha de 
este encuentro solemne no es segura, aunque una tradición 
maniquea lo hace coincidir con la fiesta de la coronación de 
Schahpuhr -—«un domingo, el día primero del nisán; entonces, 
cuando el sol se encontraba en el signo de Aries»—; es decir, 
el 20 de marzo del 242 o el 9 de abril del 243, según los cálculos 
de S. H. Taquizadeh. 

c) El período desde 243 hasta 277 

No sabemos nada seguro sobre la vida de Mani durante 
el largo remado de su protector (243-273). Según el capítulo 1 
de los Kephalaia, en este punto, ratificado por una alusión de 
Alejandro de Lycópolis, Mam parece haber acompañado al rey 
durante una campaña militar, que puede ser o la empresa de 
los años 243-244, contra el emperador romano Gordiano III, o 
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la del año 260, contra Valeriano. Mani parece haber emprendido 
viajes misionales en todas las direcciones del remo iranio: hacia 
Persia, hacia Partía, a la región de Marv, a Adiabena y a Beth 
’Arbayé, el territorio fronterizo que se extiende en torno a 
Nisibis. Durante el breve reinado de Hormizd I (273'274) parece 
que Mani, protegido siempre por el favor real, emprendió un 
nuevo viaje, el último, hacia el sur de Babilonia, y al NE. de 
Ctesifonte. 

d) La pasión de Maní (277) 

¿Qué ocurrió durante aquel viaje, que tuvo lugar en el mo¬ 
mento de la subida al trono de Bahrám I (274-277)? Gracias 
a la tercera homilía de Fajum y al fragmento T II D 163 de 
Turfan (publicado en 1942 por W. B. Henning en «Bulletin 
of the School of Oriental and Afncan Studies» 10 p.941-953), 
hoy conocemos mejor los acontecimientos. La tercera homilía nos 
describe a Mani profetizando su próxima muerte durante el 
viaje de regreso; cuando llegó a Bélapat (Gundéshahpuhr) —era 
un domingo—, donde su llegada causó sensación, fue acusado 
por los representantes oficiales del culto del fuego, los magos, 
probablemente de herejía y de propaganda subversiva. Fue de¬ 
tenido y, unos días más tarde, llevado ante el rey. El miércoles, 
día 31 de enero, parece haber sido encarcelado, y su cuello, sus 
manos y sus pies, encadenados con pesadas cadenas. Veintiséis 
días después, el 26 de febrero del 277, un lunes, a la hora 
undécima murió Mam a los setenta años de su edad. Esta 
pasión, a la que, según la leyenda, siguió inmediatamente la 
ascensión al cielo, recibe entre los maníqueos el nombre de «cru¬ 
cifixión». Pero esto es sólo por imitación de la pasión de Jesús, 
cuyos detalles desempeñan cierto papel en la tercera homilía. 
Es una expresión técnica utilizada con todos los mártires de 
la secta, y que no quiere decir en ningún caso que Mani mu¬ 
riera en la cruz o en un patíbulo. Tampoco es, ni mucho menos, 
seguro, pese a las distintas versiones que poco a poco han ga¬ 
nado influencia sobre la crítica, que Mani fuera desollado vivo. 
El destino de su cadáver ha dado origen a las más distintas 
tradiciones. Según la versión maniquea, que ha sido conocida 
recientemente por los documentos de Fajum, parece que el ca¬ 
dáver, decapitado, fue arrojado a la calle, y la cabeza expuesta 
en uno de los pórticos de Bélapat. 

e) La iglesia primitiva 

La persecución que desencadenó la muerte de Mani dejó 
a la comunidad durante algún tiempo sin orientación. Al final 
de un interregno de cinco o seis años, durante el que dos par¬ 
tidos —uno de ellos acaudillado por Sisinnios y Gabriabios— se 
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disputaron la dirección de la iglesia, Sisinmos se convierte en 
el jefe de la secta, y en el año 291-292, en el curso de una 
nueva persecución dictada por Bahram I! (277-293), muere en 
el martirio. Su sucesor, Innaios, consiguió alcanzar del gobierno 
real una tolerancia que, gracias a la intervención de ’Amr, rey 
de Hira, se prolongó durante el remado de Narses (293-302), 
para en el remado de Hórmizd II dejar paso a nuevas perse¬ 
cuciones. 


2. Los escritos de los tnaniqueos 

ü ) Los ESCRITOS CANÓNICOS 

Hemos dicho ya que Mam, para preservar los destinos de 
su iglesia de toda herejía, se esforzó en vida por fijar por es¬ 
crito su revelación y resumir sus obras en un canon intangible. 
Aunque el orden y el contenido del canon son diferentes en las 
distintas tradiciones, puede descomponérsele como sigue: 

Sólo uno de sus escritos está redactado en lengua persa: el 
Sabuhragán, dedicado al rey Schahpuhr, verosímilmente en ios 
comienzos de la amistad de Mam con el monarca. Al-Béruni 
y los documentos de Turfán nos han conservado algunos frag¬ 
mentos del Sdbuhragan, fragmentos que tienen un carácter antro¬ 
pológico, cosmogónico y escatológico. Todos los demás escritos 
de Mam fueron escritos quizá en sino, con segundad en lengua 
aramea oriental. Estos escritos son: 

1) El Evangelio viviente o el Gran Evangelio desde Alaph 
hasta Tau, que comprendía 22 capítulos, de los que es posible 
que se nos hayan conservado parte en la colección de Fajüm; el 
Evangelio parece haber estado unido a un libro de imágenes: 
el Eikón o Ardhang. 

2) El Tesoro de la vida, o simplemente el Tesoro, del que 
encontramos frecuentes citas en San Agustín, Evodio y al- 
Bérünl. 

3) La Pragmateia («Tratado»), 

4) El Libro de los misterios, de cuyos 24 capítulos cono¬ 
cemos los títulos gracias a Ibn an-Nadím, y del que al-Bérüní 
nos ha transmitido algunos extractos. 

5) El Escrito de los gigantes, una colección de narraciones 
legendarias tomadas de las tradiciones iranias y del Libro de 
Henoc; hay presuntas huellas de estas narraciones en autores 
árabes; algunos restos que han sido encontrados en los frag¬ 
mentos de Turfán han sido publicados por W. B. Henmng en 
el «Bulletin of the School of Oriental and African Studies» 
(11 [1943] p.52-74). 

6) Las cartas, cuyo catálogo se nos ha conservado en el 
Fihnst, y que han sido encontradas en Fajúm. 
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b) Obras de atribución insegura 

Otros escritos de Mam citados por autores islámicos, como 
los Mandamientos para los oyentes y para los elegidos, el Sol 
de la segundad y del fundamento, el Libro de la dirección 3 » 
de la guía, siguen envueltos hoy en la oscuridad. No sabemos 
tampoco con qué obra hemos de identificar la Carta del funda¬ 
mento, citada por San Agustín. Ni los Kephalaia o «capítulos», 
que conocemos gracias a algunos autores occidentales, ni el 
Libro de los salmos y de las oraciones, introducidos en algunos 
pasajes de los documentos coptos dentro del canon, pueden ser 
atribuidos a Mam; en el mejor de los casos, se basan en él, y 
esto sólo en parte. 

c) La literatura maniquea 

La producción literaria de la secta, que en esto imitó al 
maestro, es muy extensa. Lo que podemos saber o suponer de 
estas escrituras, que tienen carácter histórico, didáctico o litúr¬ 
gico, fue estudiado por el P. Alfaric en el segundo capítulo 
del volumen segundo de sus Écntures mamchéennes (París 1918). 
A ello hay que añadir una gran cantidad de escritos apócrifos, 
que fueron utilizados, interpolados o escritos por la secta, y que 
Alfanc ha examinado igualmente. 


3. El mito dogmático 
a ) Observaciones previas 

La revelación, fijada por las escrituras de Mam e interpretada 
por la de los discípulos, aspira a facilitar un saber absoluto que 
se revela al hombre por sí mismo, y de esa forma le salva. Dicha 
sabiduría se revela en la forma de un mito teorético con inten¬ 
ciones y aplicaciones prácticas inmediatas. La impresión que 
este mito causa es confusa y complicada, lo que se debe tanto 
a su esfuerzo por dar un conocimiento universal y detallado 
del mundo metafísico y del universo físico, del pasado y del 
futuro de la humanidad, como a la gran diversidad de sus 
rasgos, a la vez abstractos y muy ricos en imágenes, a la vez 
cristianos e iranios. De aquí que, si se quiere comprender bien 
lo esencial, sean precisas algunas observaciones previas. 

El mito dogmático parece tener su origen en el anhelo de 
salvación que pretende satisfacer. Podría proceder de la expe¬ 
riencia de dolor intrínseca a la naturaleza del hombre, así como 
del vivo deseo de liberarse del mal. Esta conciencia y este deseo 
llevan a la creencia de que la situación efectiva del hombre es 
inexplicable y servil, y que, por su verdadera naturaleza y por 
su origen, el hombre debe estar fuera y por encima del estado 
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en que en la actualidad está condenado a vivir. Esta pureza 
originaria y original, que era alegría, paz y libertad, ha sido 
contaminada por el cuerpo, al que estamos ligados, así como por 
el mundo, que nos cncunda y nos oprime, o sea por la materia, 
de la que este cuerpo y este mundo están constituidos. 

Es preciso admitir que la naturaleza de nuestro yo esencial 
es distinta, incluso totalmente opuesta, a la del cuerpo y del 
mundo. Es posible imaginarse fácilmente esta oposición en la 
forma de la existente entre una sustancia luminosa y buena y 
una sustancia oscura y malvada; la sustancia luminosa y buena 
está ahora mezclada y encarcelada en la sustancia malvada. La 
anormalidad de esta mezcla actual permite suponer que es el 
resultado de un destronamiento, de una caída, a la que precedió 
un estado en el que la sustancia luminosa, intacta y totalmente 
independiente de la oscuridad, estaba absolutamente separada 
de ésta. La suposición puede extenderse a la esperanza de una 
situación futura en la que se haya restaurado de nuevo la se- 
paración originaria. Trazadas de acuerdo con un plan conjunto 
y ampliadas en la gnosis, estas pocas ideas son las que cons- 
tituyen el tema fundamental y las líneas principales del mito 
mamqueo. El dogma de los «dos principios» o de las «dos 
raíces» resalta el dualismo radical de la luz y de la oscuridad, 
mientras que la doctrina de los «tres períodos» o de los «tres 
momentos» desenvuelve la historia primitiva, así como el drama 
del origen del mundo y de la historia, de acuerdo con los aspee- 
tos sucesivos que reviste este dualismo : separación originaria de 
la luz y del mundo de las tinieblas («período o momento pri¬ 
mitivo»), mezcla de ambas sustancias contradictorias («período 
o momento medio»), restauración de la separación absoluta («pe¬ 
ríodo o momento subsiguiente y final»). 

En este aspecto, el mito aparece, pues, como sistema o sub¬ 
división de una totalidad de perspectivas cósmicas e históricas, 
dentro de las cuales nuestra situación actual se presenta como 
un estado transitorio del universo y de la naturaleza humana, de 
tal clase que no sólo explica el anhelo de salvación, sino que 
también puede justificarlo y posibilitar su satisfacción. La cosmo¬ 
gonía y la sotenología fundamentan en verdad y en realidad 
la salvación, incluso podría decirse que en el aspecto físico y ma¬ 
terial. Esto quiere decir que el mito soteriológico penetra hasta 
tal punto al mito cosmogónico y antropológico, que se mezcla 
con él, y se puede resumir en tres ideas: universo, hombre y 
salvación; una red de estrechas relaciones que parecen muy 
complicadas, pero son en el fondo muy sencillas. 

1) Cada una de las etapas de la formación del mundo con¬ 
tiene un elemento de salvación. De cada progreso del mal resulta 
una oportunidad de salvación. Hay un paralelismo total entre 
las fases sucesivas del aprisionamiento de la luz y de la libe¬ 
ración de la misma en el universo. Es decir, la cosmogonía es 
sotenología. 2) La misma correspondencia entre el aprisiona- 
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miento y la liberación de la luz se da en el hombre; la antropolo- 
gía es también sotenología. 3) La antropología corresponde a la 
cosmogonía, pues la formación y la historia del hombre repiten 
y resumen el origen y la formación del universo; entre el ma¬ 
crocosmos y el microcosmos existe una unión y una correspon¬ 
dencia. Estos lazos son todavía más íntimos, dado que se basan 
en la igualdad de sustancias existente entre el hombre y el 
universo, así como entre el universo y lo divino. Es una y la 
misma sustancia —la luz o Dios mismo— la que está mezclada 
con una materia conformada en mundo y en cuerpo, y, en con¬ 
secuencia, es la misma actividad la que en el universo y en el 
organismo humano libera y salva ia sustancia luminosa. Es 
decir, por expresarnos brevemente: es siempre Dios mismo 
el que es devorado por la oscuridad y se libera de ella. Es el 
mismo ente el que en el plano cosmológico y en el plano an¬ 
tropológico es a la vez el ser redentor y el ser redimido. Encon¬ 
tramos aquí la idea central de todo el gnosticismo: el redentor 
redimido. En todo el mito maniqueo encontramos siempre un 
mismo héroe y una misma situación constantemente repetida: 
el alma caída en la materia y su liberación por su nüs, por su 
razón o por su sabiduría. Los personajes dotados de muchos 
nombres que aparecen en la cosmogonía y en la sotenología, son 
en gran parte sólo encarnaciones o aspectos sucesivos de este 
mismo ente o funciones hipostasiadas de la actividad divina. 
Las deidades, que toman su origen unas de otras, no están en 
jerarquía descendente ni representan una creciente degradación 
del ser supremo; el ser divino «envía una llamada», y esta 
«llamada» evoca un ente, que no es más que la personificación 
o el portador mítico de la llamada misma. O sea, que por doquier 
y constantemente nos encontramos con el mismo ser bajo los 
distintos aspectos que le impone la sucesión de sus acciones o 
de sus policromas aventuras: la sustancia luminosa que ha de 
ser redimida y se redime a sí misma. 

Estas observaciones previas nos harán posible comprender 
los principales estadios del mito dogmático entre la multitud de 
detalles y la diversidad de formas que oscurecen sus grandes 
líneas rectoras. 

b) El dualismo originario 

Al comenzar el mito cosmológico, en el período primitivo, 
existe un dualismo intacto y radical de las dos «naturalezas», 
o «sustancias», o «raíces» : la luz y la oscuridad, lo bueno y 
lo malo. Dios y la materia; los dos son por igual principios eter¬ 
nos, no engendrados. Los dos tienen el mismo valor y la misma 
fuerza, pero esto es todo lo que tienen en común; en todo lo 
demás se oponen. De esta forma, el problema del mal recibe 
desde un principio su solución más realista y extrema; no es 
posible negar el mal, porque existe en sí desde la eternidad; 
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no es posible disminuirlo, porque no se deriva en modo alguno 
de lo bueno ni depende de él. Algunos textos dicen, sí, que la 
luz «es superior» a la oscuridad: pero ello ocune sólo por sus 
cualidades internas de bondad, belleza y razón, que la oponen 
—como se opone «un rey a un cerdo»— a la maldad, la fealdad 
y la «estupidez» de la materia. Esto movió a los maniqueos a 
reservar a la luz sola el título de «Dios». Se dice también que 
la luz es «superior» porque la ambición de la materia la anhela, 
pues esta última, deslumbrada por el resplandor de la luz, in- 
tenta igualarse a ella; por su parte, en cambio, la luz no tiene 
ninguna necesidad ni ningún anhelo de la oscuridad. Pero esta 
superioridad interna no significa en principio que las dos sus- 
tancias sean desiguales, ni equivale a la optimista seguridad de 
que, por su naturaleza, lo bueno ha de vencer necesatlamente a 
lo malo. Podría incluso decirse que, en el caso de una lucha, 
esta bondad pacífica de la luz corre el nesgo de convertnse en 
debilidad ante el bélico salvajismo de la oscuridad. 

En el estado estático de la tranquilidad, los dos puncipios 
se presentan como dos regiones separadas por un límite y opues- 
tas simétricamente; estas regiones son; la región de lo bueno, 
en el norte; la región de lo malo, en el sur. Ambas tienen un 
rey a su cabeza; la luz, el «padre de la grandeza» (asimilado 
al Dios Padre de los cristianos, o al Srósháv, y a veces al Zurván, 
del mazdeísmo), el mundo de las tinieblas, al «príncipe de las 
tinieblas» (— el demonio del cristianismo o el Ahriman iranio), 
que tiene a su lado a los arcontes demoníacos. Cada una de 
estas reglones se compone de cinco elementos, que, según algu¬ 
nas versiones del mito, toman origen de cinco árboles, luminosos 
u oscuros. La «conciencia», la «razón», el «pensamiento», la 
«imaginación», el «ánimo», son las «moradas» o los «miembros» 
del padre de la grandeza o del éter luminoso, que íodea el reino 
de la luz. en donde reside el padre. El «humo» (o la «confu¬ 
sión»), el «fuego devorador», el «viento destructor», el agua 
(o el «excremento»), las tinieblas, que proceden de los cinco 
abismos o cuevas, forman cinco mundos superpuestcs, regidos 
por cinco reyes particulares en figura de un demonio, un león, 
un águila, un pez y un dragón; a éstos corresponden cinco 
metales (oro, cobre, hieiro, plata, estaño) y cinco clases de 
sabores (salado, agrio, picante, soso y amargo). Los habitantes 
de las dos regiones son extraordinariamente numerosos. El padre 
de la grandeza, que con su luz, su fuerza y su sabiduría forma 
una cuaternidad suprema y tiene en el «gran espíritu» una 
especie de ayudante, está rodeado por doce «eones principales», 
que se reparten en cuatro grupos de tres, según los cuatro puntos 
cardinales del mundo de la luz, y que están acompañados por 
otros eones en número ilimitado. Los cinco abismos del mundo 
de las tinieblas están, a su vez, poblados por cinco clases de 
seres infernales; demonios o bípedos, cuadrúpedos, pájaros, pe¬ 
ces y reptiles. 
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La oposición existente entre los dos principios tiene tam- 
bien un aspecto dinámico. Mas que sustancias, espacios, peiso- 
ñas, y, naturalmente, más que conceptos, la luz y la oscuridad 
son fuerzas cuyo impulso expansivo rige el campo y las direc- 
ciones de la naturaleza. Lo bueno ambiciona siempre las alturas, 
en las que se expande ilimitadamente hacia al norte, el este y el 
oeste. Por el contrario, lo malo aspira siempre a las profundi¬ 
dades, y tiene una expansión ilimitada hacia el sui. Al chocar 
estas dos expansiones ilimitadas, una de ellas en tres direcciones, 
la otra en una, se frenan y limitan mutuamente. Esto tiene como 
consecuencia que la luz quede limitada por las zonas inferiores, 
y la oscuridad por las superiores, quedando esta última enclavada 
«como una cuña>> en la luz, que la rodea por tres de sus caras. 

c ) La mezcla de la luz con la oscuridad 

Si no comprendiéramos de esta forma lo bueno y lo malo, 
no podríamos explicarnos el punto de partida del drama cos¬ 
mológico, la catástrofe que inaugura el período medio: la des¬ 
aparición del dualismo originario y la mezcla de las dos natu¬ 
ralezas. Por ser la materia una fuerza, intenta atacar y devorar 
aquella luz que la rechaza y con la que tropieza en su región 
superior. La materia es «movimiento desordenado» y semuncons- 
ciente; la fantasía maniquea se la imaginaba como la lucha 
interna y eterna de los demonios, que mutua y constantemente 
se destrozan y devoran, autoamquilándose. Por tina concentra¬ 
ción casual de estas actn idades desordenadas y carentes de fina¬ 
lidad, el príncipe de las tinieblas asciende hasta el límite superior 
de la luz, que hace nacer en él el anhelo de conquistar y asi¬ 
milarse con sus demonios, devorándola, aquella región extraña 
y deslumbradora. 

Indiquemos aquí que este mito puede corresponder a una 
experiencia psicológica que podría darle un profundo sentido. 
La materia es en el fondo «concupiscencia», comparable, si 
no idéntica, al deseo sexual, a la libido; ésta no es en nosotros 
otra cosa que el fuego oscuro en el interior de la materia. Este 
deseo, violento hasta la desmesura, se esfuerza oscuramente por 
alcanzar su satisfacción. Nacido independientemente en lo incons¬ 
ciente o en lo semnnconsciente (y la materia es para el mam- 
queísmo lo inconsciente o el instrumento de lo inconsciente), el 
deseo es mantenido a raya por la luz, que representa el bien y 
la consciencia. Pero, quebrantada la resistencia de ésta, penetra 
en la conciencia. El mal ataca, esforzándose por extenderse ilimi¬ 
tadamente. La fuerza expansiva del deseo intenta ocupar y pe¬ 
netrar todo el campo del pensar clarividente. El mito del ataque 
al remo de la luz por los demonios de las tinieblas podría, pues, 
ser una proyección exterior de la experiencia maniquea del 
pecado. En todo caso, los textos describen en forma similar 
el mecanismo de la tentación. 
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Frente a la amenaza, el «padre de la grandeza», precisa¬ 
mente por su bondad, carece de todo medio para emprender 
una contraofensiva; entonces se decide a «luchar él mismo» en 
lugar de encomendar su defensa a los eones que lo rodean. 
Para ello emana una primera figura, la «madre de la vida» o 
de «los vivientes», de la que el «gran espíritu» constituye el 
modelo. La «madre» -—llamada a veces Ramralükh — emana, 
a su vez, al «hombre primordial» (al que las versiones iranias 
de esta mitología asimilan al dios Ohrmirzd). Con sus cinco 
hqos (aire, viento, luz, agua, fuego), los cinco amahrspand, que 
constituyen su ((armamento», el hombre primordial acude a las 
zonas fronterizas, donde es vencido por la oscuridad y donde 
sus hijos son devorados por los demonios. 

Este despliegue y esta derrota con los que comienza la 
mezcla son a la vez, de acuerdo con la observación que hicimos 
anteriormente, el comienzo de la salvación. Hemos de hacer notar 
desde un principio que el hombre primordial es sólo una hipos- 
tasis del padre de la grandeza, de Dios mismo. En la cosmogonía 
mamquea tal como la expone bar Konai, el padre dice: «No 
enviaré a ninguno de mis eones a la lucha, sino que yo mismo 
iré y llevaré la guerra contra éste» (es decir, yo mismo [literal¬ 
mente : «con mi alma»] lucharé). 

El hombre primordial es, pues, uno con esta «alma» o, 
como dice el mamqueo Faustus en San Agustín, está hecho 
«de la sustancia de Dios, que es igual a Dios». Por otra parte, 
los cinco «hi|os» del hombre primordial, que constituyen su 
armamento, son su «alma». Representan el «alma viva», expre¬ 
sión tomada de San Pablo —la «sustancia de vida», que es una 
«parte de Dios»—. Es, pues, una parte del padre la que lucha 
con la materia y es devorada por ésta. El héroe protector y 
derrotado es la sustancia luminosa del mismo Dios, que de este 
modo viene a ser la redentora y el objeto de la redención. Es 
necesario, además, precisar con exactitud el significado de este 
episodio. Se expresa en él una concepción profundamente pe¬ 
simista del origen del mundo y de la prehistoria lejana del 
hombre, que comienzan con una derrota del bien y una \ letona 
del mal. Pero ya aquí puede percibirse una intención soterio- 
lógica. El que el alma del hombre primitivo sea devorada por 
los demonios, es decir, la mezcla de la luz con las tinieblas, 
puede concebirse como un sacrificio voluntario de Dios o como 
una artimaña bélica que más tarde resulta de la máxima utilidad 
para la humanidad, pues pone coto a los estragos del mal y 
prepara de antemano la derrota final de la materia. Lo mismo 
que un general lanza sus avanzadas contra el enemigo para salvar 
al grueso del ejército, o lo mismo que un pastor entrega un 
cordero al lobo para salvar su rebaño, el hombre primordial 
concibió el plan de sacrificar su alma a las tinieblas. Con ello 
queda aplacado por el momento el deseo de la materia, pero no 
es esto todo, sino que el sacrificio de la luz es al mismo tiempo 
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un anzuelo cebado en el que muerde la oscuridad, que desde 
entonces queda al arbitrio de la deidad. La «vida» es un ali¬ 
mento que contradice la naturaleza de la materia, es decir, que 
el «alma divina» envenena a los demonios. La luz devorada se 
corrompe sin duda y se contamina por el contacto con las tinie¬ 
blas • pero a la oscuridad le ocurre lo mismo: no puede ya 
liberarse de la vida que de esta forma ha incluido en si, pues 
sabe que el que se le quite esta vida equivale para ella a la mrierte 
definitiva. La consecuencia de este episodio es, pues, que Dios 
ha de salvar su propia alma mezclada con los demonios, pero 
además la de que se le ofrece un punto de ataque contra a 
oscuridad y un instrumento que hace posible su victoria en la 
liberación de la luz encarcelada. 


d) La redención del hombre primordial 

La primera redención que debe acometerse es la del hombre 
primordial. Es éste un nuevo acontecimiento de la maxima 
importancia, modelo y garantía de toda redención futura. La 
narración más importante es la que nos ofrece bar Konai (ios 
detalles que siguen están tomados de las Acta Archelai, del 
Fthnst de Ibn an-Nadím y del fragmento M 10 de Turfan): 

El hombre pnmordial recupera la conciencia (quiere decir 
que la había perdido, encerrado, como su alma, en la oscuridad) 
v dirige por siete veces una plegaria al «padre de la grandeza». 
El padre escucha el ruego y «llama», es decir, emana, como 
segunda creación, al «amado de las luces» (en los textos iranios 
del Norte, Nansaf; en los sogdianos, Nanschankh); el «amado de 
las luces» emana al «gran arquitecto» (el gran Ban), y el «gran 
arquitecto» emana al «espíritu viviente». El «espíritu viviente» 
emana sus cinco tipos («adorno del esplendor», «rey del honor», 
«luz de Adamas», «rey de la gloria» y «el portador u omotoros»). 
Se encaminan a la región de las tinieblas, dirigen su mirada 
al abismo de este infierno profundo, y encuentran al hombre 
primordial y a sus hqos absorbidos por la oscuridad. Entonces 
el «espíritu viviente» clama con una fuerte voz, y esta voz es 
igual que una espada afilada, y muestra su figura al hombre 
primordial y habla con él y le dice: 

Salve, tú, ser bueno rodeado de los malos, 
luminoso en la oscuridad, 

(Dios) que habita entre las criaturas de la ira, 
que no reconocen su honor. 

Entonces contesta el hombre primordial, diciendo: 


Ven, trae tu salvación; trae 

el mensaje de la paz y de la salvación, 

y añade: 

¿Cómo está el padre nuestro, 

cómo en su patria los hijos de la Liz? 
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Y la «llamada» le responde: «Están bien». Y la «llamada» 
y la «respuesta» se unen y ascienden a la madre de la vida, al 
espíritu viviente. Y el espíritu viviente representa la «llamada» 
y la madre de la \ida la «respuesta», su muy amado hijo. Des- 
cienden de allí a la región de las tinieblas, donde se encontraban 
el hombre primordial y sus cinco hijos. El espíritu viviente ex¬ 
tiende su mano derecha hacia el hombre primordial para arran¬ 
carlo de la oscuridad, y «el hombre primordial quedó liberado 
de la materia sombría y ella (la «llamada») se convirtió en otro 
Dios». El hombre primordial sube luego al paraíso de la luz, 
no sin haber descendido antes —según algunas versiones— hasta 
el fondo de las tinieblas para coitar las raíces de este árbol del 
mal, cuyo desarrollo constituye el remo infernal. 

En este episodio, el hombre primordial aparece como el tipo 
del redimido y del redentoi que se redime a sí mismo. La sal¬ 
vación se describe, más que nada, como el despertar de una 
conciencia que —tanto por el olvido como por la ignorancia 
causada por el cuerpo— había sufrido una súbita interrupción: 
este estado finaliza con una divinización, es decir, con un regreso 
a nuestro origen divino. Esta resurrección espiritual es obra del 
nüs (espíritu) —el elemento redentoi—, encarnado, en último 
término, por el hombre primordial; en cambio, su «armamento», 
que sigue en poder de las tinieblas, representa el elemento que 
ha de ser redimido, es decir, la psyche, el alma. La causa o el 
símbolo del despertar del nüs es la intervención del «espíritu 
viviente», que —como es posible, por otra parte, suponer— trae 
al alma la fuerza vital, el pneuma o «espíritu» con sus cinco 
dones (vida, fuerza, claridad, belleza y aroma), que ponen a la 
sustancia divina devorada en posesión de los medios para reco¬ 
nocerse y renovarse. El anhelo y el deseo de salvación encuen¬ 
tran aquí una expresión conmovedora. Al ruego que el hombre 
dirige al padre, sigue un grito penetrante del espíritu viviente, 
una llamada que despierta, a su vez, un eco en la respuesta 
del hombre. La «llamada» y la «respuesta» toman figura en 
dos personajes que se convierten en dos deidades maniqueas, 
Xróstiig y Padvaxtttg. La llamada emitida por el espíritu viviente 
regresa a él: es la llamada de la salvación, la voz misteriosa que, 
como extraña, llega de arriba y penetra al alma, y despierta en 
ella la esperanza y la voluntad de ser salvada. El alma da a esta 
llamada una respuesta, que es un acto de anhelo, de confianza 
y de entrega, que asciende desde el hombre, o, más exactamente 
—pues es un don de la gracia—, desde la madre, que es madre 
del hombre primordial y «madre de los vivientes», es decir, de 
todos los creyentes futuros. El diálogo de la pareja celeste con¬ 
cluye con la íntima unificación de la «llamada» y de la «res¬ 
puesta» —que a partir de este momento constituyen de esta 
forma el «anhelo de vida»—, así como con su ascensión al reino 
de la luz, ascensión en la que los acompaña el hombre salvado. 
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e) La formación del mundo 

Pero el hombre primotdial ha dejado en las tinieblas los cinco 
elementos de su «armamento», ha dejado su alma en poder de 
la oscuridad. Mezclándose en distintos grados con la materia, 
esta sustancia luminosa la ha vivificado, y vivificándola la ha 
envenenado; pero en esta mezcla también ella queda contami¬ 
nada, debilitada, envuelta en el olvido, el dolor y la inconscien¬ 
cia. Su salvación es el único motivo y la única finalidad de la 
creación del mundo. El demiurgo es el espíritu viviente, al que 
las versiones orientales llaman a veces Mihrya¿d. Apoyado por 
sus cinco hqos («vigilante» o «adorno del esplendor», «rey 
del honor», «luz de Adamas», «rey de la gloria», «portador» u 
omophoros), castiga a los arcontes demoníacos y con la piel 
que les arranca forma el cielo; con los huesos, las montañas; 
con la carne, la tierra. Así conformado, el universo abarca diez 
firmamentos con doce póiticos, que sostiene el «adorno del 
esplendor», y ocho mundos, que el omophoros lleva sobre sus 
hombros. Además, el demiurgo procede a una primera liberación 
de la luz, formando tres partes de la sustancia mezclada; aquella 
parte que no ha sufrido con la mezcla, se convierte en el sol 
y la luna; otra sólo medianamente afectada por ella, es utilizada 
para las estrellas; la liberación de la tercera, ía más contaminada, 
exige mayor habilidad y más tiempo. Con esta finalidad, y 
movido por los ruegos de la «madre de la vida», del hombre 
primordial y del espíritu viviente, procede el padre de la gran¬ 
deza a una tercera «llamada», cuyo personaje principal es el 
«mensajero» o el «tercer enviado», el «dios del mundo de la 
luz», N ansah, llamado a veces Mithra, el padre de las doce 
«vírgenes de la luz» (dominio, sabiduría, victoria, convicción, 
pureza, verdad, fe, paciencia, rectitud, bondad, justicia, luz), 
que corresponden a los doce signos del Zodíaco. El «tercer en¬ 
viado» salva al mundo, pues pone en marcha definitivamente 
un mecanismo para extraer la luz enterrada, purificarla y clari¬ 
ficarla. Las ruedas de este mecanismo son las «ruedas» del 
viento, del agua y del fuego, que hace girar uno de los hqos del 
espíritu viviente, el «rey de la gloria», y especialmente el sol 
y la luna. En los primeros catorce días de cada mes, la sustancia 
liberada asciende por la columna de luz «el hombre perfec¬ 
to»— hasta llegar a la luna, que, por obra de esta carga, va 
creciendo paulatinamente hasta convertirse en luna llena. En los 
catorce últimos días del mes, la luna cede al sol su carga (la 
«funde de nuevo en el sol»), que llega así a su patria celeste. 
Pero el «tercer enviado» pone en acción también otros medies 
de carácter menos mecánico; resplandeciente en su desnudez, 
«virgen de la luz», se muestra en el sol, ora a los arcontes mas¬ 
culinos en figura de mujer, ora a los femeninos en figura mascu¬ 
lina. De esta forma despierta su deseo y les hace expulsar, 
mezclada con su semen, la luz que habían devorado. Su «pecado» 
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cae sobre la tierra; de la parte húmeda surge un monstruo 
marino, al que «luz de Adamas» atraviesa con su lanza; de la 
seca, cinco árboles, de los que proceden todas las plantas. Por 
su parte, las diablesas, a quienes hace daño el girar del Zodíaco, 
al que están atadas, traen al mundo monstruos —a los que algu¬ 
nos textos de Turfán llaman Mazan y Asréschtar — que, después 
de caer a la tierra, devoran los brotes de los árboles, y asimilan 
de esta manera el semen expulsado por los arcontes y la luz en 
él contenida; arrastrados por la concupiscencia, se unen entie 
sí para multiplicar su descendencia demoníaca. Este es el origen 
del remo animal. La parte de sustancia luminosa que todavía 
ha de ser salvada está, pues, concentrada en la tierra, pero dis¬ 
persa, encerrada en la pulpa de las plantas y en el cuerpo de los 
demonios. 

f ) El origen de la humanidad 

Esta sustancia luminosa ha de superar aún un peligro todavía 
más serio; la aparición del «tercer enviado» hace nacer en la 
materia —personificada en Áz, la concupiscencia— el temor de 
que se le escape su prisionera. Para sujetarla con ataduras aún 
más fuertes, la materia decide concentrar la mayor parte de la 
sustancia luminosa en una creación personal que sea el polo 
opuesto de la creación divina. Para esto, un demonio masculino, 
Asaqlün, después de haber devorado a todos los descendientes 
de los monstruos para asimilar toda la luz que pudieran con¬ 
tener, se une a un demonio femenino, Namrael, engendrando así 
a los dos primeros hombres, Adán y Eva, o Géhmurd y Mur - 
diyanag. El género humano debe, pues, su origen a una serie 
repulsiva de actos de canibalismo y sexualidad. Estigmas de este 
origen son el cuerpo, que tiene la forma animal de los arcontes, 
y ia libido, que arrastra a los hombres a seguir por su parte 
cohabitando y multiplicándose, es decir —de acuerdo con los 
planes de la materia—, a mantener ilimitadamente prisionera al 
alma luminosa. Pero así como la derrota del hombre primordial, 
de la que procede el mundo, fue seguida de una redención y se 
transformó en un instrumento de salvación, así el envilecimiento 
del primer hombre trae consigo una nueva salvación, y se con¬ 
vierte de esta forma en un medio auxiliar universal de la reden¬ 
ción. Una vez que la mayor parte de la luz se ha concentrado 
en Adán, es éste el que con sus descendientes se convierte en el 
objeto central del proceso de liberación. 

Del esencial acontecimiento de la salvación de Adán po¬ 
seernos diferentes versiones, de las que las más importantes son 
las de bar Kónai, el Fihnst y un fragmento de Turfán, el S 9. 
«La materia —se dice allí— hace al piimer hombre como ciego 
y sordo, inconsciente y extraviado para que no reconozca su 
causa primitiva ni su origen (su familia divina). La materia ha 
creado el cuerpo y la prisión; ha encadenado al alma, que ha 
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perdido su conciencia Az ha encadenado fuertemente el alma 
al cuerpo maldito, la ha hecho deforme y malvada, colérica y 
vengativa». Según el Fthnst, los cinco ángeles -contrarigura 
celeste de los cinco elementos prisioneros—, al ver a la luz divina 
sometida a tal humillación, ruegan al «mensajero del alegre men¬ 
saje», a la «madre de la vida», al hombre primordial y al «es¬ 
píritu viviente» que envíen a un salvador que arrebate a los 
demonios esta criatura, cuyo verdadero origen es excelso; un 
salvador que la libere, abriéndola a la consciencia ya la recti¬ 
tud y la arrebate a los demonios. Las deidades envían a Jesús 
—se trata aquí del Jesús trascendente del mamqueismo; Jesús, 
el esplendor, Yis5’ Ziva. Pero, según el fragmento S 9 ya citado, 
el redentor es Ohrmizd, el hombre primordial, y, según las 
Acta Archelat, es el «hijo de Dios» el que salva a Adan. Do¬ 
tado de figura humana, el redentor desciende a la tierra, castiga 
a Az y a los dos arcontes creadores y se aproxima al primer 
hombre. En bar K5nai leemos: «El lo despertó de un letargo 
parecido a la muerte, liberándolo de muchos espíritus. Lo mismo 
que hace un justo que encuentra a un hombre poseído poi un 
terrible demonio y con sus artes lo apacigua, hizo aquel, el 
amigo, con Adán cuando lo encontró sumido en un sueno pro¬ 
fundo : lo despertó, le hizo moverse, lo sacudió, y expulso de 
él al demonio tentador y encadenó lejos de él al poderoso arconte 
femenino. Entonces Adán se reconoció a sí mismo y se dio cuenta 
de quién era. Jesús mostró a Adán los padres en las alturas 
y su propio yo (el alma de Adán) abandonado a todo, a ios 
dientes de las panteras y a los colmillos de los elefantes, des¬ 
trozado por los animales carniceros, devorado por los ctevora- 
dores, devorado por los perros, mezclado con todo, encadenado 
en todo; lo que quiere decir: cautivo en la pestilencia de las 
tinieblas. Jesús lo enderezó y le hizo comer del árbol de la 
vida. Entonces Adán miró en torno a si y lloro. Elevo su voz 
poderosa como la de un león que ruge, se meso los cabellos, 
(se) golpeó (el pecho) y dijo; “¡Malditos, malditos los que han 
formado mi cuerpo, los que han encadenado mi alma; malditos 
los rebeldes que me han esclavizado!”» He aquí la versión del 
fragmento S 9 ya citado: «El hombre primoidial le abrió ios 
ojos y le mostró claiámente todo lo que había ocurrido y todo 
lo que ocurrirá. Rápidamente le reveló que no es Ohrmizd, el 
señor, el que ha creado este cuerpo carnal, y que no es el 
tampoco el que ha encadenado al alma. Al alma clarividente 
del bienaventurado, a ella le fue concedida la resurieccion. Ella 
creyó en la sabiduría de Ohrmizd, el señor bueno. Ella acepto 
en la forma más amplia, como un héroe enérgico, los sign acula 
de la paz. Depuso este cuerpo de muerte y quedo redimida 
para la eternidad, y fue elevada al paraíso, a aquel remo de os 

bienaventurados». , , , 

Estos pocos pasajes bastan para comprender el contenido del 
episodio y su importancia, así como para percibir su paralelismo 
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con el de la salvación del hombre primordial. Constatemos 
primero que, como dice el fragmento S 9, «el alma buena, de 
la que Áz ha formado a Adán y que ha confinado en el cuerpo, 
está hecha de cinco elementos luminosos, del armamento de 
Ohrmizd (el hombre primordial)». Es decir, nos hallamos siern- 
pre ante el mismo tema: el elemento que ha de ser redimido 
es una parte de la sustancia idéntica a Dios; el salvador de Adán 
se salva a sí mismo. No puede aplicarse el mito del «redentor 
íedimido» con mayor claridad que lo hace este relato, en el 
que el salvador es el mismo hombre primordial. En segundo 
lugar, el redentor —sea el hombre primordial, sea Jesús— es 
aquí la encarnación del nüs (espíritu). En otros relatos del epi- 
sodio se da a Jesús el nombre de «el dios del ñus »; Alejandro de 
Lycópolis lo llama simplemente «el nüs». Se trata siempre de la 
redención del alma a través de la clarividencia; la clarividencia 
despierta al alma, es decir, la despierta al conocimiento de sí mis- 
ma y a la sabiduría universal. Los símbolos son impresionantes; 
Adán está sumido en el letargo del cuerpo, parecido a la muerte, 
letargo que es veneno y prisión, instrumento de la inconsciencia; 
letargo que equivale a olvido del origen divino. Espiritualmente, 
Adán es un insensato y su cuerpo es débil, ciego y sordo. El re' 
dentor procede a la expulsión del demonio, revelándolo a sí mis¬ 
mo. («Entonces Adán se reconoció a sí mismo y se dio cuenta de 
quién era».) Lo mismo que su conciencia, se abren, sus ojos. 
En otro lugar se dice expresamente que Adán comenzó a ver en 
el momento en que comió de los frutos del árbol de la vida, 
que es a la vez árbol del conocimiento. A Adán se le otorga 
la capacidad de darse cuenta de la mezcla de su alma, presente 
y doliente en la materia toda, así como del origen diabólico de su 
cuerpo, a quien maldice, igual que a su creador, y del dualis- 
mo fundamental que en consecuencia caracteriza a su situación* 
Esta revelación del conocimiento de sí mismo va acompañada 
de la revelación del conocimiento del mundo; el redentor el 
nüs — da al alma la gnosis, el saber perfecto contenido en la 
revelación del origen, y referido al pasado entero y a todo el 
futuro, o, como dice el Fihrtst , «al paraíso y a los dioses, al 
infierno y al demonio, a la tiena y al cielo, al sol y a la luna». 
Es ésta una enseñanza cosmológica y sotenológica, un saber del 
bien y del mal, del que se derivan preceptos prácticos acerca 
de la renuncia corporal, incluidos en el consejo de no acercarse 
a Eva, la personificación espantosa del pecado sexual y el prin* 
cipio de la multiplicación del género humano, gracias al cual 
se prolongan el mal y el dolor. Y, por ^último, esta salvación 
de Adán es, en principio, una admonición, y en el fondo, un 
reconocimiento, un renacimiento, y en su forma perfecta, un 
ascenso al remo de la luz, retorno de la sustancia luminosa a 
su patria originaria. El mito de la redención de Adán, que es 
una repetición de la redención del hombre primordial, es, pues, 
al comenzar la historia de la humanidad, lo mismo que la re* 
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dención del hombre primordial fue al comenzar la historia del 
mundo, una garantía de redención para la humanidad futura 
y un ejemplo típico de lo que los mamqueos entienden por 

redención. 

g) El devenir del mundo 

A partir de aquí, la continuación del mito, como el devenir 
del mundo y la historia de la humanidad, registran solo dos 
acciones paralelas: la multiplicación de la mezcla de la luz 
con la oscuridad, pero al mismo tiempo el cumplimiento pro' 
gresivo de la redención. Su curso obedece a la acción de un 
doble fuerza presente en todo el universo: una fuerza activa 
(creadora, protectora y reveladora), asi como una fuerza pas v 
y doliente, que es el alma en el mundo, y, por lo tanto, el alma 
del mundo. Esta parte de la sustancia idéntica a Dms mezc ^ 
da con todos los cuerpos, atada especialmente a las plantas, las 
semillas, los troncos y frutos de los árboles, ahogada en la 
carne—, esta «alma viviente», es equiparada frecuentemente, en 
un símbolo grandioso, a la persona del Iesus patibilis. 

Ella es la faz doliente del Jesús trascendente, la parte de 
Yiso Ziva (redentor en tanto que luz pura) que ha de ser sa - 
vada. Allí donde su alma luminosa esta mezclada, el Jesús eos 
mico y supratemporal está crucificado en la materia. El mundo 
todo es la «cruz de la luz». Especialmente los arboles, en los 
nue se encuentra una parte considerable de la sustancia divina, 
Jasan por ser patíbulos para Cristo. San Agustín hace decir 
al maraqueo Faustas que Jesús, «la vida y la salva "^, de ^ 
hombres», está «extendido en todo madero». La pasión y la 
“xión del Jesús histórico se amplían de acuerdo con el 
acontecer universal y eterno, al que sirven ele ejemplo. «Vemos 
por doquier —dice Faustas— la crucifixión mística de Jesús. 
Ella pos manifiesta las heridas de la pasión que sufre nuestra 
alma». El devenir del mundo es, pues, el proceso de a pasión 
de un dios que es su propio redentor, y la historia de la huma- 
nidad es el drama de nuestra pasión y de nuestra salvación, 
unidas una y otra esencialmente a este ser y a este proceso mis. 
t,S» Esío da al mundo un sentido; es, por repetir una formula 
del "tratado Chavannes-Pelhot, la «prisión» en que los oscuros 
demoníos encadenan a la luz; pero esta prisión lo es también 
para las fuerzas de las tinieblas, vencidas ya y reprimidas. Bajo 
otro aspecto, «el universo es el lugar de salvación donde se 
salvan los cuerpos llenos de luz», un lugar de salvación en 
oue el veneno y el antídoto existen uno junto a otro, en el que 
ks heridas se abren y pueden también cerrarse; un hospital, por 
decirlo así, con su dolor, pero también con sus promesas de 
salud y de alegría. La tremenda maquina cósmica gira, y la 
meantesca rueda de agua de doce cangilones que Jesús ha 
levantado para la salvación de las almas no cesa de extraer las 
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almas luminosas de la muerte, ni de conducirlas a la «columna 
de la luz», que, a través de los recipientes de la luna y del sol, 
hace subir esta carga mística hasta el paraíso luminoso de sus 
orígenes. De esta forma, en el curso de los meses, de los años 
y de los siglos, la sustancia divina devorada se separa de la 
oscuridad y la vida de la materia se agota poco a poco. 

h) La escatología 

Este lento proceso físico de liberación es obstaculizado y 
retrasado por los pecados de la humanidad, que en gran parte 
sigue siendo adicta a la mezcla. Pues, pese a las admoniciones 
que Jesús ha dirigido a Adán, el género humano se multiplica; 
y seguirá haciéndolo mientras que los hombres no se obliguen 
a una total abstinencia sexual, que traería consigo tanto la defi- 
nitiva liberación de la luz como el final del universo; o, lo que 
es lo mismo, mientras que los hombres no se conviertan todos 
a aquel método de salvación cuya revelación ha sido encomen' 
dada a Mam. Sólo entonces se revelarán los días postrimeros, que 
parece deben introducir la pasión del «iluminador» y las perse- 
cuciones que le acompañaron. Estos días postrimeros terminarán 
con la «gran guerra», un período de pruebas para la iglesia 
maniquea; período del que la segunda homilía, hallada en Fa- 
jüm, hace una descripción apocalíptica. Seguirá el triunfo general 
del mamqueísmo, la última oportunidad de conversión paia la 
mayor parte de la humanidad. Cuando esta conversión se haya 
consumado, tendrá lugar el juicio final ante el tribunal de Jesús, 
erigido en el centro del universo. Los seres ya salvados, les 
electi mamqueos, asistirán al juicio como ángeles, circundando 
a Cristo. Los creyentes, los meritorios «catecúmenos», serán co¬ 
locados a la derecha de la silla del juez; los pecadoies, los 
«machos cabríos», a la izquierda; estos últimos serán abandona¬ 
dos a los demonios. Después de un breve período de dominio de 
Jesús sobre la humanidad salvada, éste y ios elegidos, y después 
de ellos las deidades protectoras del cosmos, abandonarán el 
mundo. El globo terrestre se derrumbará, y en un último acto 
expiatorio arderá durante mil cuatrocientos sesenta y ocho años, 
siendo después aniquilado. Las partes luminosas que todavía 
puedan ser salvadas, concentradas en el «gran pensamiento» 
(«la llamada» y «la respuesta»), se elevarán al cielo en la figura 
de la «última columna», mientras que los condenados y los 
demonios, la materia con su malvada concupiscencia y separados 
sus sexos, serán encarcelados en el bolos, sepultados en un 
abismo y cubiertos con una piedra gigantesca. 

El acto escatológico que cierra el drama cosmológico, el 
«tercer momento» del mito, consiste, pues, en el regreso de 
ambas sustancias a su separación originaria, en la restauración 
del dualismo radical de aquel «primer momento». Pero la situa¬ 
ción no es ya la misma; las experiencias hechas en la mezcla 
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y la derrota definitiva han incapacitado al mal para repetir de 
nuevo su intento de agresión. El dualismo, el triunfo del bien, 
la segundad y la paz de la luz, son definitivos. Ahora bien, se 
hay algunas escuelas mamqueas que suponen que al final de 
los tiempos será salvada plenamente toda la luz divina, toda la 
sustancia del hombre primordial que había sido devorada, otras 
defienden en este punto una opinión más pesimista; hay almas 
que por sus pecados han quedado desde un principio indisolu¬ 
blemente ligadas a las tinieblas y que después del juicio com¬ 
partirán con la materia la eterna prisión. La lucha entre el bien 
y el mal será coronada con el triunfo de la luz, pero no se 
resolverá sin peligro ni se consumará sin pérdidas a expensas de 
una victoria divina total. 


4. La antropología y el problema de la salvación 
individual 

La intención última del mito dogmático es la de mostrarnos 
—por lo menos teoréticamente— que la salvación es la misión 
del universo y que en éste también el hombre —y él sobre 
todo— está interesado en la consumación de la salvación. Todo 
lo que el mito revela de los orígenes, de la naturaleza y del 
fin del mundo, de la creación del género humano —como aca¬ 
bamos de decir—, ofrece al hombre ejemplos, y, si no segundad, 
sí esperanza de salvación. ¿Pero es que el hombre puede ser 
salvado? ¿Hay en su constitución un punto en que pueda apo¬ 
yarse su voluntad de salvación, un medio de que ésta pueda 
valerse, un fundamento sobre el que se apoyen las reglas prác¬ 
ticas de su comportamiento que le conduzcan a la salvación? 

a) La esencia del hombre 

El hombre es de jacto una mezcla, y de ture una dualidad, 
una unión momentáneamente existente de luz y oscuridad, en 
sí mismas ilimitadas y eternas, pero en él limitadas y tempo¬ 
rales. Esta mezcla, prolongada y eternizada por el acto sexual 
y por el parto, existe en grados diversos según los hombres; 
el lazo que une a las dos sustancias opuestas, estrecho en unos 
casos, es en otros más laxo; su mutua composición, tan pronto 
concentrada como incompleta. De aquí resulta para el alma una 
diversidad de grados de las mezclas y composiciones, a los que 
corresponden grados distintos, escalonados, en la capacidad cog¬ 
noscitiva ; a la más tenaz penetración de la luz en las tinieblas 
corresponde una inconsciencia o msapiencia casi absoluta. Ahora 
bien, el dualismo originario de ambas sustancias no desemboca 
en la existencia de dos almas, una buena y racional y otra per¬ 
versa e irracional, en el interior del hombre. Un alma mala sería 
una contradicción, exactamente igual que una luz oscura. Hay 
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sólo un alma en una mala situación. Y la oposición existente 
no lo es entie dos almas, sino entre dos naturalezas; entre el 
alma, emanación de Dios y de la luz, y el cuerpo, descendiente 
del demonio y de la oscuridad. O, dicho todavía más exacta' 
mente, el dualismo existente en el hombre, lo es entre un yo 
originaria y esencialmente puio y un estado efectivo en el que 
el cuerpo, vivificado por la mezcla con el alma, está dominado 
por anhelos perversos que amenazan o recubren al verdadero yo 
del hombre. Los contendientes son un «yo» y un «en sí», o, por 
recurrir a una teoiía mamquea de inspiración paulina, en nuestro 
interior luchan un «hombre nuevo» y un «hombre antiguo» ; 
el primero, el hombie interior, celeste, tiene un origen vene' 
rabie, sagrado, puramente espiritual; el otro, el hombre exterior, 
terreno, es el retoño de un linaje inferior, común a los hombres 
y a los animales. Entre los elementos (cuerpo, alma y espíritu) 
de esta tripaitición (tricotomía, que es la que los gnósticos atri' 
buyen al hombre) existe una unión, sobre la que constantemen- 
te se basa el mito mamqueo de la redención: el nüs (espíritu), 
el elemento redentoi, y la psyche (alma), el elemento que ha 
de ser redimido. El «hombre antiguo» — al que el Khwa^twanéft, 
si es que esta traducción es correcta, llama el «yo antiguo»— 
de hecho y ante todo es cueipo (soma) o carne (sarx); por él, 
que, por usar de una imagen frecuente, es prisión y olvido, 
embriaguez, inconsciencia y mueite, nuestra figura es externa- 
mente la de los demonios. El cuerpo está dotado de toda la 
concupiscencia propia de la materia; por su composición con 
el alma está dotado también de vida, formando así el «yo de¬ 
moníaco», la «conciencia oscura», el «entendimiento confuso». 
El «hombre antiguo» es, pues, el alma misma en su situación 
de pasividad y perdición. Por el contrario, el «hombre nuevo» 
—al que es posible que el Khwastwaneft llame «este yo»—, es 
el alma en su actividad salvadora, el alma cuando ha renovado 
y restaurado su pureza originaria, el verdadero yo del hombre, 
al que los textos de Turfan dan nombres tan significativos como 
«alma buena», «yo propio», «yo original 10 », «yo sutil», «yo 
trascendente», «yo-luz», «yo-alegría», «yo divino», «yo vivo» (el 
anima viva de San Agustín). El hombre nuevo equivale, pues, 
al alma, a la que se ha devuelto la consciencia que ha de des¬ 
pertarla y liberarla de la mezcla. Y como esta consciencia ha sido 
restaurada en ella por el ñus, esta vez el alma está unida al 
nüs y adornada con gracias espirituales. Según la escolástica del 
maniqueísmo posterior, este hombre nuevo se compone de cinco 
sustancias (los cinco elementos luminosos del hombre primor¬ 
dial), de cinco miembros, que son las fuerzas de la razón; de 
cinco dones, que son las cinco vutudes caidinales; de tres 
potencias luminosas («luz», «salud», «cuerpo glorificado»), de 
doce dominaciones y cuatro virtudes, en correspondencia con las 
que rodean al dios supremo («paternidad», «fuerza», «luz», «sa¬ 
biduría»). Del don hecho al alma forma parte, además, el nüs, 
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que se subdivide en cinco miembros («nws», «razón», «pensa- 
miento», «imaginación», «sensibilidad»); de éstos proceden cinco 
virtudes («amor», «ley», «perfección», «paciencia», «sabiduría»), 
siendo el elemento esencial el primero de los cinco miembros, 
el ñus, que representa la consciencia. Este conjunto de dones y 
vntudes con que el nüs dota y adorna a la psyche se opone al 
«cuerpo del pecado», que corresponde al hombre antiguo, de 
la misma forma que el «yo claro» se opone al «yo oscuro». Y, 
finalmente, coriesponde al «gran pensamiento», al que vimos 
mtervenii en la salvación del hombre primordial, y que repre- 
senta tanto la invocación angustiada como la voluntad activa de 
salvación; es decir, la pareja constituida por la «llamada» y la 
«respuesta». Es la enthymésis de la vida del alma, imagen anti- 
tética de la enthymésis de la muerte del cuerpo carnal. 

b) El hombre como microcosmos 

Ya por esta composición teórica de su ser, el hombre puede 
ser salvado. Peí o la posibilidad de su salvación está justificada 
también en el mito de los orígenes, que por su parte guarda 
relación con el mito cosmológico y con el mito teológico. En 
primer lugar, la formación de Adán ha tenido como consecuencia 
que el hombre se convierta en el objeto central del proceso de 
salvación. En él está reunida la mayor parte de la sustancia 
luminosa caída; en él se concentra, pues, la historia entera del 
mundo, a él se dirige todo el esfuerzo salvador del padre de la 
grandeza. Todavía más: sólo en él y por él podrá ser salvada la 
luz devorada; y esto porque él asimilará la sustancia divina dis¬ 
persa en las plantas, sustancia que pasará a él, y podrá de esta 
forma ser liberada a través de él y con él. De esta manera, el 
hombie se convierte en una de las ruedas de este mecanismo 
creado para lograr la salvación del universo. En segundo lugar, 
el mito atribuye al hombre una esencia idéntica, por una parte, 
al universo, y por otra, a Dios. Por su origen, el hombre es esen¬ 
cialmente idéntico al mundo, al universo. Por su constitución es 
un microcosmos, una imagen del macrocosmos. En él se resu¬ 
men la mezcla de todos los elementos y se repiten todos los acon¬ 
tecimientos. Por ello participa en una forma perfecta y eminente 
del sentido, del esfuerzo y del destino que gobiernan el devenir 
del mundo y tienen como única finalidad la liberación de la luz. 
Por otra parte, el hombre es esencialmente idéntico a la deidad. 
El alma de Adán, que se multiplicó en sus descendientes y se 
repartió entre los cuerpos de éstos, es, como vimos, la del hombre 
primordial, idéntica al alma del padre de la grandeza. De esta 
manera nuestra alma es un miembro, una parte esencial de Dios. 
Todavía más exactamente; el alma humana, en cuanto que es 
pasiva y está mezclada con la oscuridad, participa del «poder 
de padecimiento» del redentor, participa del lesus patibihs, cuya 
crucifixión cósmica repite y continúa. Su pasión y sus heridas 
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son las nuestras, o, mejor dicho, nuestra pasión y nuestras he- 
ndas están resumidas en él, son las suyas. Por otra parte, Jesús, 
en tanto que «luminoso», Yiso’ Zwá, reúne en sí la totalidad 
de las almas activas y libres. Como se ve en los textos de 
Turfán, él es también el «yo vivo», o «yo-luz», o «el yo supe- 
rior», que despierta en el mismo instante en que él se incorpora 
todos los «yo vivos luminosos y trascendentes» de los hombres, 
estos «yo altísimos» que son «los hijos del amigo Jesús». El es 
el nüs del que proceden todas las fuerzas del entendimiento, el 
nüs al que vuelven y en el que son purificadas y sanadas en el 
entendimiento divino. Según la bella expresión del himno final 
del tratado ChavanneS'Pelliot, Jesús es el «yo en el yo-luz de la 
totalidad». Por esta unión vital, y en la medida en que El es 
«alma viva», el hombre es no sólo el primer «hijo del rey» 
—expresión que los mamqueos tomaron de la gnosis—, es decir, 
como Jesús y el hombre pnmoidial, hijo y miembro de Dios, 
del rey del paraíso, se identifica también con Dios en la forma 
y manera de la redención. Su destino está unido a las dolo- 
rosas y gloriosas aventuras del redentor, que tiene un alma que 
salvar y se salva a sí mismo. Así como su pasión tiene un sentido 
divino, su esperanza de salvación y todos los medios que tiene 
para realizarla proceden de su encarnación en una sustancia lumi- 
nosa, que es la sustancia luminosa de Dios y debe buscar a Dios 
para liberarse. De aquí resulta la situación paradójica del hombre 
en el tiempo; en realidad contaminado y en sí mismo puro; 
presa de los demonios y joyel de brillo inestimable. 

c) Significación y finalidad teórica 

DE LA SALVACIÓN HUMANA 

Lo que acabamos de decir de la condición creatural efec- 
tiva del hombre, de su identidad esencial con el mundo trascen¬ 
dente, hace posible el determinar con facilidad en qué consiste 
teóricamente la salvación en el mamqueísmo. En lo esencial 
consiste en una recuperación de la consciencia de sí mismo, lo 
que equivale a una concentración de la sustancia luminosa, y, 
de esa forma, a una restauración del dualismo originario; aun¬ 
que todo ello ocurre en el tiempo, el ser salvado es rescatado 
del tiempo. Dicho brevemente, se trata de conseguir la restau¬ 
ración de ambas sustancias en su integridad, en sí y por sí y 
en su separación original, realizar en sí esta apokdtastasts, que 
al final de los tiempos será definitiva para el cosmos y para la 
totalidad de la humanidad salvada. Esta transformación, formal¬ 
mente próxima a una escatología interna e individual, equivale 
a restauración de un estado esencial, presente siempre en la 
mezcla, estado esencial al que corresponde incluso el de nuestro 
ser, el de nuestro verdadero yo. El acto de conocimiento que 
hace posible y provoca dicha transformación será, pues, un reco¬ 
nocimiento y un renacimiento que nos conducirá a la posesión 
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de una absoluta pureza totalmente separada de cualquier con- 
tacto de contaminación material y a una restauración definitiva 
de nuestra situación originaria; retorno a Dios de aquellas cosas 
que le pertenecen, dice Tito de Bostra, retorno del alma a la 
mansión natal en que estuvo en un principio —dice una expre¬ 
sión de un himno de Turfan— o —por utilizar un texto de 
San Agustín— retorno a la patria originaria. Al dolor y a la 
lucha seguirán así la tranquilidad y la paz, al samsara —otra 
vez conceptos mamqueos tomados al budismo— seguirá el nir¬ 
vana.. 

d) La muerte 

Sólo la muerte asegura definitivamente la salvación del indi¬ 
viduo, y precisamente una muerte que significa aniquilamiento 
del cuerpo y no resurrección. El alma abandona al cuerpo, que 
por última vez es purificado por el sol, la luna y las deidades 
de la luz, que recogen las fuerzas, es decir, el agua, el fuego y 
el último aliento. El resto es tinieblas y es arrojado a los in¬ 
fiernos. De esta forma la muerte es, según las expresiones ma- 
mqueas, «salida del cuerpo y del mundo», «renuncia al mundo» 
en el pleno sentido de la palabra, liberación del yo verdadero, 
separación definitiva entre el alma viviente y el cuerpo de las 
tinieblas. Pero la muerte es la consumación de la salvación sólo 
para aquel que ha cumplido suficientemente con la totalidad de 
las reglas de vida mamqueas, es decir, para el «perfecto». Para 
los demás no es más que un corte entre dos renacimientos o 
— como dicen los mamqueos— entre dos «refundiciones» suce¬ 
sivas. Hasta que no haya alcanzado los méritos que coronarán 
la última de sus existencias, el hombre imperfecto está condenado 
a retornar eternamente a la mezcla y al mal. En muchos casos, 
por la gravedad de sus faltas, de las que no se ha purificado, 
el hombre imperfecto renacerá en el cuerpo de un animal y 
no en el de un hombre. Ello hace que las posibilidades de 
liberación sean pequeñas. Por último, hay seres vivos para los 
que la muerte equivale a una condenación definitiva. 

Este último episodio consistirá para la mitología maniquea 
en la comparecencia del «hombre nuevo» y del «hombre anti¬ 
guo» ante el «gran juez» o «juez de la verdad». Según la situa¬ 
ción, éste libertará al alma para siempre, haciéndole posible que 
gane de nuevo la vida, y entregando en tal caso a los ángeles, 
que lo vigilarán hasta que sea definitivamente encadenado, al 
hombre antiguo, o devolverá a ambos a la mezcla para que sean 
«refundidos» de nuevo, o los condenará totalmente y los enviará 
a la muerte, es decir, al infierno. El alma del «perfecto» o del 
«elegido» abandona entonces el cuerpo definitivamente en el 
centro de un cortejo de dioses y ángeles protectores que la 
defienden contra un último ataque por parte de los demonios, 
y ve venir hacia sí una «imagen de la luz» ; es la encarnación 
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luminosa de su piedad, una especie de proyección del «hombre 
nuevo», su segundo yo, emanación del nñs-luz, que lleva en sí 
todos los rasgos del redentor: Jesús, Mam o el nüs. El alma re¬ 
cibe una vestidura, una corona de luz y un trofeo, que es tanto 
el símbolo de su victoria sobre la oscuridad como el testimonio 
de que su inocencia ha sido reconocida. Después parte en ascen¬ 
so triunfal a la luna y al sol, y desde allí al lugai de paz y 
a la alegría, al nirvana, al reino eterno de la luz, que es su 
patria reencontrada. 

Este es en teoría el objetivo final de la salvación. ¿Cuáles 
serán los medios prácticos y los caminos que conduzcan a ella? 
Veremos que la liberación, a la que la revelación presta aliento 
y apoyo, se consuma por la observancia de una ética estricta 
dentro de una iglesia, guardiana de esta revelación y fijadora 
de esta ética; iglesia que tanto por su organización como por 
su culto es un instrumento de salvación. 


5. La revelación 

a) El papel de la revelación 

Se ve a primera vista que el hombre puede salvarse a sí 
mismo, pues por su nüs y por su psycke es a un tiempo reden¬ 
tor y redimido. De hecho, la conciencia y el saber contenidos 
en el nüs no sólo iluminan, sino que también obligan. El saber 
revela y reconoce el dualismo de la luz y de la oscuridad y es 
el medio para distinguir entre el bien y el mal. El alma, por 
su naturaleza idéntica al bien, una vez que ha encontrado el 
camino del bien, no puede sino preferirlo en su elección. Si, 
pues, por decirlo brevemente, la salvación consiste en aquel acto 
por el que la sabiduría libera la inclinación que desencadena a 
la espontaneidad propia del alma, parece que el hombre posee 
todos los medios para salvarse; una vez producida la iluminación 
del nüs, la voluntad de salvación y la salvación se seguirán por 
sí mismas. Pero en el maniqueísmo esta iluminación no depende 
de la libre voluntad del hombre, sino que es un estado que se 
da o no según esté despierto o ahogado y oscurecido por la 
mezcla el nüs que trae consigo el deseo de vida. El acto inter¬ 
no de conocimiento basta para la salvación. Pero para ello es 
necesario que este acto sea provocado y que dicho conocimiento 
(gnósis) tenga un contenido. La revelación es el instrumento 
de este despertar y el objeto de este adoctrinamiento del nüs. 

b ) Los SUCESIVOS ENVIADOS 

En el mito hemos visto la necesaria intervención de las dei¬ 
dades, que son diferentes del ser salvado: la madre de la vida, 
el espíritu viviente y sus hijos (en el caso del hombre primor¬ 
dial), el enviado de la alegría, la madie de la vida, el espíritu 
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viviente, el hombre primordial mismo y Jesús (en el caso de 
Adán). A Adán, como hemos visto, reveló Jesús una gncsis cuyo 
contenido de íe ha sido transmitido en el curso de la historia 
a una serie de personalidades privilegiadas, que han de ser para 
el alma, abandonada a la mezcla, débil e msapiente, los guías de 
la salvación. Estos sucesivos portadores de la revelación en el 
mundo son los «iluminadores», los «apóstoles» o los «enviados», 
los hombres perfectos, sucesores de Adán: Set, Enós, Henoc, 
Nikotheos, Noé, Sem y Abraham, y, sobre todo, los mensajeros 
de la verdadera religión: Buddha, Zoroastro, Jesús y Mam. Cada 
uno de los portadores de la revelación —todos ellos son «her- 
manos»— parece encarnar una misma persona, de la que Adán 
sería la primera manifestación y Mam la última. Podría ser 
una especie de Adam redivivus, que transmitiera la gnósts reve' 
iada por Jesús al primer hombre. Por otra parte, estos sucesivos 
enviados constituyen la imagen humana y múltiple del redentor 
de la cosmogonía maniquea, de aquel «enviado de la luz», que 
en el mito adopta alternativamente la personalidad del hombre 
primordial, del espíritu viviente, del tercer enviado, del Ytso' 
Zivd y, finalmente, del nüs. Como «enviados de la luz», todos 
ellos son emanaciones y en el fondo personificaciones históricas 
del nüs —luz—. Como «mvocadores de la verdad», encarnan 
de la misma forma la llamada de la salvación, de la que es per¬ 
sonificación el dios Xróstag. 

c) Límites y fracasos de la revelación 

Nunca, pues, falta al mundo la revelación. En el curso de 
la historia, en instantes escogidos y solemnes, el cielo envía 
reveladores para contribuir a la liberación de las almas crucifi¬ 
cadas, para escoger cada vez y liberar una parte de ellas. La 
gnosis que éstos revelan es la misma bajo distintas formas; 
sobre ella se fundamenta la religión verdadera, la «religión de 
la justicia». Pero la difusión de esta religión es, como siempre 
en el maniqueísmo, una lucha en la que, como en la conciencia 
del hombre, a períodos de luz siguen tiempos de fracaso. El 
demonio envidia a los mensajeros de la luz; habiendo sido 
aniquilado por ellos, está encolerizado con ellos y con su doctri¬ 
na. Por analogía con la religión de la verdad, también la materia 
hace nacer religiones del error: la idolatría, la magia, la adivi¬ 
nación, las sectas bautistas, el culto del fuego (contrafigura de la 
religión de Zoroastro) y el judaismo, que llevó a Jesús a la 
muerte. Hay en el mundo dos series de tradiciones entre las 
que pueden elegir las almas: una de la luz y otra de las tinie¬ 
blas, Por otra parte, la revelación de los apóstoles y de la luz 
ha tenido que vencer otro peligro; si la verdad contenida en la 
revelación es una sola, las formas que ha adoptado y los len¬ 
guajes en que ha sido predicada son diferentes. Esta diversidad 
ha tenido como consecuencia una limitación del mensaje único; 
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la obra de Zoroastro quedó limitada a Persia: la de Buddha, a la 
India, y la de Jesús, a Judea o, a lo sumo, a Occidente. Además, 
esta revelación no fue fijada por escrito por los mismos enviados; 
Zoroastro, Buddha y Jesús no escribieron nada. De aquí resultó 
la rápida decadencia de las religiones fundadas por ellos, especial¬ 
mente de la Iglesia cristiana, en la que, después de San Pablo, y 
con excepción de los justos (que son verosímilmente Marción 
y Bardesanes), se ha perdido el sentido del mensaje de Jesús. 
Cada una de estas veces la oscuridad ha parecido triunfar sobre 
la luz, y un miedo cada vez mayor ha sobrecogido al alma y la 
esperanza de salvación ha estado amenazada de desaparición. 

d ) Sentido del mensaje de Maní 

Sólo la revelación de Mam, último enviado de la luz, «sello 
de los profetas», «apóstol de la última generación», asegurará 
definitivamente la liberación de aquellos que sean dignos de ella. 
El mensaje de Mam tiene un valor máximo en un doble aspecto. 
Es el último llamamiento de la salvación; después de él, el 
mundo no puede sino convertirse o desaparecer. El que se niegue 
a aceptar la fe mamquea, comete una falta irreparable; falta que 
equivale, puesto que esta fe es la iluminación más resplande¬ 
ciente que existe, a la de rechazar la sabiduría misma. La reve¬ 
lación dada a conocer por Mam es la máxima además por ser la 
más completa de todas, la gnosis perfecta. Mam, el último 
apóstol, es por ello el Paracleto. 

Su sabiduría no es sólo completa, como subrayan insisten¬ 
temente los mamqueos que conoce San Agustín; una explicación 
perfecta, smo que es, además, evidente y directa. Mam no habla, 
como sus predecesores, con símbolos y alegorías, smo con total 
claridad. No oculta sus ideas bajo acertijos, smo que ha venido 
a resolver las dificultades, a dai un sentido profundo a aquello 
que sólo parcial y figuradamente había sido expuesto. La reli¬ 
gión fundada por Mam es, ante todo, una religión que todo lo 
abarca, pues incluye las precedentes y las supera. No tendrá 
límites geográficos m lingüísticos y deberá extenderse tanto ha¬ 
cia Oriente como hacia Occidente. Y, finalmente, ni la verdad 
ni la iglesia de la verdad correrán peligro de ser falseadas m 
menoscabadas, pues, gracias a los cuidados de Mam, esta gnosis 
ha quedado fijada y codificada por escrito en un canon invaria¬ 
ble de mandamientos inviolables. Si, pues, la salvación se con¬ 
suma en la gnosis y si ésta es el contenido y la expresión de 
una revelación, la de Mam es la condición necesaria de la 
salvación. 

e) El papel de Jesús 

Pues representan al mis y, sobre todo, despiertan a las almas, 
el papel que desempeñan los «enviados de la luz» es, en varios 
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aspectos, el de redentores. Jesús —el Jesús histórico, diferente 
del Jesús trascendente, que es el «padre del nus-luz» o «dios 
del eón (o del mundo) del nüs »— es la emanación del nüs que 
él encarna. En muchos himnos maniqueos se le invoca como el 
«señor», el «poderoso», «el que despierta al yo vivo, crucifixo 
y mezclado». Jesús da a conocer la gnosis. El es el «protector», 
el «amigo», el «maestro», que tiene el poder de perdonar los 
pecados y que al final de los tiempos será juez de las almas. 
Un rasgo todavía más significativo: su pasión no tiene valor 
redentor ninguno, a no ser el de aleccionanuento para la ínteli- 
gencia humana, e incluso éste no lo tiene por su carácter sacri¬ 
ficial, sino por su valor de ejemplo. Para el mamqueísmo, la 
pasión de Jesús es sólo una pasión de apariencia. La realidad 
del padecimiento de la cruz quitaría a la pasión todo su carác¬ 
ter divino. Como en el gnosticismo doquético, Jesús es aparen¬ 
temente capaz (precisamente por haber sido incapaz de sufrir) 
de enseñar a las almas la separación absoluta que debe trazarse 
entre el cuerpo y el nüs. En segundo lugar, la pasión de Cristo 
es sólo una ejemplificación de la crucifixión cósmica del Iesus 
patibilis del mito. Es un acto histórico que en forma conmo¬ 
vedora revela la doctrina del «redentor redimido». Así, el nüs, 
según escribe Alejandro de Lycópohs, «trajo al fin, con su 
crucifixión (que es la de Jesús), la gnosis, la revelación de que 
la sustancia divina está enterrada y crucificada de igual forma 
en la materia». El mamqueo no encuentra, pues, su salvación, 
como el cristiano, en la participación en el Jesús hecho carne y 
crucificado, sino que para ello se basa en el ejemplo dado por 
un Jesús irreal y simbólico, cuya misión consiste, ante todo, en 
despertar e iluminar a las almas. 

/) Maní como redentor 

Mam, «el apóstol de Jesucristo», aparece a la piedad mam- 
quea en una forma análoga. Como mensajero de la luz, también 
él es una emanación del nüs. Más todavía: como «sello de 
los profetas», como Paracleto, es el Espíritu Santo de los cris¬ 
tianos, al que en el mamqueísmo corresponde el «gran espíritu», 
es decir, ei nüs. En los textos de Turfan se le invoca también 
frecuentemente como el «que despierta». Otros fragmentos de 
Turfán y las homilías lo describen como el «nuevo dios», el 
«poderoso iluminador», el señor de la comunidad, que tiene 
el poder de liberar de los pecados y de la muerte; el «médico» 
de las almas, el «rey de la ley», que conoce las faltas y al final 
de los tiempos actuará como abogado en el tribunal de Cristo. 
En una palabra, Mam es «redentor». También él posee todas 
las posibilidades de salvación de la gnosis perfecta que él ha 
revelado. Su pasión y su «crucifixión» juegan, sin duda, un 
cierto papel en la piedad maniquea; en la fiesta de Berna se 
las conmemora anualmente. Pero como veremos todavía, el sim- 
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bolismo de la fiesta de Berna demuestra que tampoco esta pa¬ 
sión tiene en sí valor salvador, a no ser el de ejemplo del marti- 
rio por la fe. Los creyentes veneran sobre todo la «cátedra» de 
Mam, es decir, sus doctrinas, y su «tribunal», su poder de remitir 
los pecados y preparar a la comunidad para la escena del juicio 
final, en la que los elegidos serán salvados. La importancia de 
esta pasión ■—a juzgar por los informes que sobre ello hemos 
hallado en Fajüm y Turfán— no está en el dolor, sino en la 
ascensión de Mam al nirvana, ascensión que siguió inmediata- 
mente a su muerte en prisión. Otra vez es sólo el ejemplo 
paradigmático de la liberación del nüs en cuanto a tal —según 
el significativo título de la tercera homilíai— el que puede hacer 
interesante para la salvación la «crucifixión del iluminado». 


6. La ética maniquea 

De esta revelación y del mito que desarrolla su contenido 
deduce la ética maniquea las consecuencias prácticas, predicando 
una sene de reglas destinadas a liberar al alma del cuerpo, a 
evitar o purificar la mancha del pecado y a posibilitar así la con¬ 
secución de la salvación. 

a) Teoría del pecado 

Del capítulo 138 de los Kephalata y de numerosos textos 
mamqueos citados por San Agustín, se infiere que el pecado 
resulta, ante todo, de la adhesión del alma a la mezcla. La 
existencia es en sí misma pecado. El alma, en sí luminosa y 
buena, no es en absoluto pecaminosa, m de hecho es responsable 
del pecado. No sucumbe por culpa propia, sino que es llevada a 
ello por su unión con la carne. La única causa del pecado es 
la materia, de cuya esencia forma parte el mal, del que la con¬ 
cupiscencia perversa es la emanación natural y espontánea. Este 
mal esencialmente emparentado con la materia existirá siempre; 
el tiempo no puede sino multiplicarlo, no extinguirlo. En cam¬ 
bio, en el alma el pecado no tiene más que una realidad pasajera. 
Se produce en el momento en que el alma es involuntariamente 
violentada por la concupiscencia y existe abstractamente sólo 
en el recuerdo. Es una tentación que procede del cuerpo y no 
puede ocurrir que no proceda de él; pero es una tentación ante 
la que, abandonada a sí misma, el alma, por su estado de mezcla, 
carece de fuerza para resistir. Sólo el nüs, gracias a los dones 
espirituales de que dota a la «exigencia de vida», y que opone 
a la «exigencia de muerte», hace posible al alma el resistir contra 
el ataque del mal. Sólo el «hombre nuevo», constituido por el 
nüs presente en el alma, será capaz de luchar y de rechazar el 
ataque constante del «hombre antiguo». Su defensa tendrá éxito, 
pues él evocará en el alma el recuerdo de su esencia divina, 
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momentáneamente olvidada por ella, y mantendrá despierto el 
claro saber de su verdadero ser. También él expiará el pecado 
en seguida que el alma lo haya cometido, pues hará que ésta 
cobre consciencia de su calidad de pecado, y así la llevará al 
arrepentimiento, borrando las huellas del pecado con el recuer- 
do de la esencial pureza del yo. El pecado no se propaga ínvo- 
luntaria e inevitablemente más que por el olvido, con el que el 
cuerpo, el «hombre antiguo», intenta cubrir al alma. 

La tentación es amenaza de inconsciencia; el pecado, la in¬ 
consciencia misma. De aquí que el pecado, o sea imposible por 
la constante iluminación del nüs, o consista en la falta de 
arrepentimiento, es decir, en la tenaz persistencia del alma en 
la mezcla y en su no aceptación del aleccionamiento del nüs. 
«El alma —escribe el maniqueo Secundmo— no es castigada 
porque haya pecado, sino porque no se ha arrepentido del 
pecado». Es decir, si el derecho a la salvación, garantizado en 
forma inmediata por la presencia del nüs, por el pecado efecti¬ 
vo no queda más que momentáneamente suspendido, en cambio, 
por la pertinaz no aceptación y por el desconocimiento de la 
revelación del nüs, se pierde definitivamente. Puesto que el 
conocimiento debido al nüs lo abarca todo, su no aceptación 
o la desobediencia a él equivalen a la condenación. El mayor 
pecado del alma, y el que menos puede ser reparado, es el pecado 
de la inteligencia: comprender mal la verdad, negar el dualismo 
general, en suma, cerrarse al nüs. La condenación es agnosia, 
la salvación gnósis. 

b) El carácter negativo de la ética maniquea 

Ya esta gnosis, que consiste, ante todo, en el saber acerca 
del dualismo en la mezcla, y este pecado, que desde un prin¬ 
cipio cobra existencia por la mezcla misma (es decir, por una 
contaminación), hacen necesaria una determinada postura ante 
el mal, postura de la que la ética maniquea es sólo un desarrollo 
y una codificación. Su piáctica toda tiene como objetivo el 
convertir al hombre en un instrumento de liberación de la luz. 
Como el grandioso mecanismo del macrocosmos, también el 
microcosmos debe llegar a escindir la mezcla, liberar de ella 
al alma viva y restaurar el dualismo originario. De aquí que la 
ética entera no consista más que en un solo mandamiento : absti¬ 
nencia para alcanzar y preservar la pureza. A primera vista, se 
nos muestra, pues, como negativa. Contiene un rechazo, una 
especie de negación del mundo que nos oprime y de los seres 
malvados que lo dominan, así como de nuestra situación efec¬ 
tiva ; la postura maniquea podría, por lo tanto, considerarse 
como próxima a la postura negativa y nihilista del gnosticismo. 
Pero aquí la negación no basta, como es el caso en el gnosticismo, 
para dar una absoluta libertad teórica y práctica, de la que el 
pneumático hace uso para disponer a su gusto del mundo exte- 
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rior y del cuerpo. Al contrario, romper con la materia equivale 
en el mamqueísmo a aislarse, retirarse y evitar todo contacto. 
Esto quiere decir renuncia y abstención y no dominio y goce. 
El mamqueo perfecto rechaza los deseos y «renuncia al mundo», 
quedando libre de la carne y del mundo, en el que nada posee 
y al que nada le ata. Como puede deducirse del Khivastwanéft y 
de otros documentos, la compra y posesión de una casa, de un 
viñedo, de un esclavo, son transgresiones y pecados. Se condena 
la riqueza y la propiedad. El perfecto tiene derecho, a lo sumo, 
a una comida al día y a una vestidura al año. También la guerra, 
la caza, el comercio, la agricultura y, por último, toda actividad 
profana quedan excluidas de este ideal de renuncia perfecta. 

c) LOS TRES SELLOS 

Estas renuncias no se basan sólo en el hecho de que dichas 
actividades ponen al perfecto en contacto con la materia, y lo 
exponen, por tanto, a la contaminación, sino también en el dato 
mítico de que representan una serie de agresiones contra la vida, 
contra la «cruz de la luz», clavado a la cual padece el Jesús 
cósmico, es decir, contra la sustancia luminosa mezclada en 
todas las cosas. En medida mayor o menor, todo el mundo ex- 
tenor está animado; la fruta se queja cuando es arrancada, la 
tierra sufre cuando el arado la abre, el viento silba, aullando de 
dolor, cuando se le golpea; el agua se ensucia con el baño que 
se toma en ella. Todo esto son delitos, igual que el asesinato 
de un animal o de un hombre. Todo movimiento corre, pues, 
el riesgo de ser pecado. Puesto que la esencia de la materia 
y su exterionzación espantosa la constituye la concupiscencia 
perversa, es preciso cuidarse, ante todo, de la tentación de la 
lujuria. El acto sexual constituye, tanto en sí mismo como por 
sus consecuencias, la máxima contaminación. La lujuria per¬ 
versa brota espontáneamente del cuerpo, especialmente del cuer¬ 
po satisfecho y excitado por el alimento de carne. En el alma 
que penetra, la lujuria suspende toda conciencia y toda sabiduría. 
El pecado sexual, al que ella lleva, es totalmente animal, imita¬ 
ción del apareamiento de los demonios. Especialmente, la luju¬ 
ria tiene como consecuencia la propagación y continuación del 
mal primordial. Por su intermedio, el hombre se convierte en 
instrumento de la materia, cuya única finalidad consiste en man¬ 
tener las porciones de luz encerradas en la vergüenza de los 
cuerpos, y en asegurarse el dominio de estas porciones y la con¬ 
tinuación de su encarcelamiento de generación en generación. 
Dicho brevemente, la sexualidad obstaculiza y retrasa la salvación 
de la humanidad. En consecuencia, el mamqueo deberá abste¬ 
nerse de todo apetito carnal y de contraer matrimonio y deberá 
tener un especial horror a engendrar hijos. Las normas de com¬ 
portamiento prescritas por la ley de Mam pueden resumirse en 
una serie de prohibiciones, de las que la fórmula más conocida 
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es la de los «tres sellos» (tria signáculo.): «sello de la boca», 
que ordena la abstención de carne, sangre, vino y de todas 
las bebidas alcohólicas y prohíbe las palabras malas; «sello de las 
manos», que condena toda acción dirigida contra la «cruz de 
la luz» ; «sello del corazón», que guarda relación con la absten' 
ción sexual. 

d) La doble moral para los perfectos 
y para los imperfectos 

La ética maniquea parte, pues, de una absoluta renuncia, 
que debe desembocar en una separación radical de las dos sustan' 
cías de la luz y de la oscuridad. Más que una ética, es una ascética 
de fundamentación y orientación metafísica. Si se la tomara li¬ 
teralmente, su observancia sería un ideal de muerte: aniquila¬ 
miento del mundo y del hombre. En estricta consecuencia, el 
santo no podría permitirse ninguna acción en el universo mal¬ 
vado, sino que debería estar penetrado del convencimiento de 
que, pues indirectamente todo es tentación y ataque, él debe, en 
lo que de él dependa, liberarse totalmente de su cuerpo y reti¬ 
rarse para alcanzar el estado de redención. La renuncia absoluta 
equivaldría, en último término, a inmovilidad y suicidio, a una 
espantosa negativa a moverse, alimentarse y vivir, que recuerda 
los endura que los cáfaros de la Edad Media imponían a sus 
moribundos que, gracias al consólamentum, habían llegado a 
una perfección inalterable. En la práctica, este ideal de salva¬ 
ción resulta de hecho irrealizable para la mayor parte de los 
creyentes, y su plena realización es imposible incluso para los 
mejores. La primera de estas dificultades llevó al mamqueísmo 
—como a todo gnosticismo, en el que conviven el psíquico y 
el pneumático— a establecer entre sus adeptos una diferenciación 
en imperfectos y perfectos, «catecúmenos» u «oyentes», de una 
parte, y «elegidos» (electi), de otra; esta distinción viene a 
favorecer a los imperfectos, para quienes los preceptos éticos 
quedan, si no derogados, sí dulcificados. Cada una de estas 
dos clases tiene sus preceptos especiales; cinco mandamientos 
los elegidos (veracidad, pureza, interioridad religiosa, pureza de 
la boca, alegría en la pobreza), diez mandamientos los oyentes 
(prohibición de la idolatría, de la mentira, de la avaricia, del 
asesinato, del adulterio, del robo, de la magia, de la desunión 
—pues conduce a la duda—, de la pereza y de la negligencia 
en el ejercicio de las buenas obras, junto a la obligación positiva 
de un cierto número de oraciones). La tolerancia va todavía 
más lejos; llega incluso a autorizar a los catecúmenos la propie¬ 
dad, el ejercicio del comercio, el trabajo del suelo y la recolec¬ 
ción de los frutos, el beber vino y el comer carne, el tomar 
mujer e incluso el engendrar hijos. La ética de los imperfectos 
resulta ser, si prescindimos de las prácticas de la oración y del 
ayuno, una moral de buenas obras que sólo en el seno de la 
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iglesia y por la iglesia tiene sentido y justificación. Es decir, 
que los bienes adquiridos y los frutos cosechados se convierten 
en «limosnas» para los perfectos; el hijo nacido, el esclavo adqui¬ 
rido, el campo, la construcción de un edificio, sirven para renovar 
o alojar a la comunidad. Pero los catecúmenos, que son quienes 
realizan una gran parte de estas acciones, que no dejan de ser 
transgresiones prohibidas, no tienen ningún derecho a la sal¬ 
vación, al menos en esta vida. Los perfectos, por el contiario, 
están obligados a cumplir al pie de la letra las reglas de los 
tres sellos, estándoles estrictamente prohibidas la carne y las 
bebidas alcohólicas —que son sustituidas por zumos de frutas—, 
toda acción que pueda causar daño a plantas y cosas y todo 
trato sexual. 

e) La alimentación de los elegidos 

El ideal ético del maniqueísmo encontraría, pues, una plena 
satisfacción en los elegidos si no fuera porque éstos tienen nece¬ 
sidad de tomar alimentos. Esta es la segunda dificultad a que 
hemos aludido anteriormente. Tratemos de comprender bien en 
este punto la casuística mamquea. La alimentación de los ele¬ 
gidos sólo puede ser vegetariana, pues los animales son, por su 
origen, diabólicos en el más estricto sentido de la palabra, y la 
luz que en ellos se encuentra encerrada corre ei peligro de 
quedarlo para siempre. El mito asegura que la mayor parte 
de la sustancia luminosa que ha de ser salvada está distribuida 
en los cuerpos humanos y las plantas, que, nacidas del semen de 
los arcontes, la encierran en proporción más o menos grande. 
De aquí resulta una escala de valor de los frutos y de las ver¬ 
duras comestibles, escala acorde con la porción de luz que en¬ 
cierran (en este aspecto, los más ricos son los pepinos y los 
melones); esto explica el precepto de comerlos crudos para que 
la cocción no aniquile el zumo luminoso. Peí o en teoría la asimi¬ 
lación de los alimentos vegetales no deja por ello de ser un 
peligro y un delito; un peligro, pues con el alimento entra en el 
cuerpo el pecado y — como hemos visto en el caso de la ali¬ 
mentación de carne— contamina al alma y la incita al acto 
sexual; un delito, porque arrancar los frutos y recoger las 
verduras constituye un atentado contia la vida, y comerlos equi¬ 
vale a encerrar en el propio cuerpo, como los monstruos diabó¬ 
licos y como los animales, su porción de luz. Los maniqueos 
soslayaban esta dificultad de la siguiente forma: por una parte, 
la digestión de los elegidos puede considerarse como una separa¬ 
ción y liberación de las porciones luminosas contenidas en las 
plantas; estas partes de la luz. asimiladas a la sustancia lumi¬ 
nosa clel peifecto, se salvarán con éste en el memento de la 
muerte del elegido. Así que el elegido es, en medida especial, 
una máquina de purificar y liberar la luz devorada contenida en 
el mundo. Poi otra parte, el elegido no recoge por sí mismo los 
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frutos ni cosecha personalmente las verduras, smo que las recibe 
de los oyentes, que de esta forma toman sobre sí el pecado que 
comete el que siembra los cereales, siega las espigas, muele el 
grano y prepara el pan. Al recibir su alimento, el perfecto declara 
expresamente que no es él el que ha cometido tal delito ni el 
que de tal forma ha maltratado a la vida, Pero al mismo tiempo 
asegura al catecúmeno el perdón de su falta, que, por tratarse 
de una limosna y por conseguirse, gracias a la digestión del jus¬ 
to, una liberación de la luz, se convierte en una acción piadosa. 
Desde este punto de vista, el vegetarianismo del perfecto no 
constituye un obstáculo para la salvación. Pero, pese a todo, 
representa una cierta relajación de la renuncia al mundo, que 
debería ser perfecta. No por ello dejan los elegidos de deber 
cumplir con numerosos ayunos; no pueden permitirse smo una 
sola comida al día, y, ante todo, deben observar numerosos 
días de ayuno, semanales, mensuales y anuales. Uno de estos 
ayunos, interrumpido sólo al ponerse el sol, dura treinta días. 
El ayuno que obliga a los elegidos es, además de más frecuente, 
más severo que el que obliga a los catecúmenos. En esto se 
nos revela la esencia de todas las prácticas mamqueas de puri¬ 
ficación ; la abstención -—incluso de cosas absolutamente nece¬ 
sarias para la vida— significa que la salvación sólo puede alcan¬ 
zarse a través de la renuncia. 


III. LA ESTRUCTURA DE LA IGLESIA MANIQUEA 
Y SU DIFUSION 

1 . La organización eclesiástica 

La iglesia maniquea, revelación del míís- luz, es, en primer 
término, hermandad de los salvados, organización e instrumento 
de salvación. 

a) La iglesia como elección 

En sentido estricto, la iglesia es y se llama la «elección»», 
«iglesia elegida», la unión de los «elegidos» o de los «verda¬ 
deros», o también la «justicia», la totalidad o la reunión de los 
«justos». En el intervalo que separa a la pasión de Mam del 
fin del mundo, representa la iglesia universal en su forma mili¬ 
tante y doliente (de donde el sobrenombre «afligidos» dado a 
veces a los escogidos), la única religión de la humanidad reno¬ 
vada que resucitará triunfante de las pruebas de la gran guerra. 
En el elegido es en quien la iglesia encuentra su centro y su 
sentido, al elegido es al que debe las posibilidades que tiene de 
redención. 
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b) LOS ELEGIDOS Y LOS OYENTES 

Los perfectos que la iglesia reúne son «elegidos», además de 
en sentido pasivo, en sentido activo; es decir, son «aquellos que 
escogen», buscan y separan; aquellos que, por su saber del 
bien y del mal, de la verdad y del error, distinguen entre las 
acciones cumplidas y las que han de cumplirse, entre los sigm- 
ficados contenidos en el texto, entre las plantas de que está 
permitido alimentarse. Además, el cuerpo del elegido es un 
aparato de salvación, porque, como hemos visto, en él se realiza 
la liberación de los elementos luminosos del alma viva conte¬ 
nidos en los alimentos que entregan los oyentes. Y todavía 
más: el nacer en el cuerpo de un elegido o en la forma de una 
planta que pueda servirle de alimento a un elegido, constituye 
para el oyente una posibilidad, próxima o remota, de salvación. 
De aquí que los elegidos no sean sólo redimidos, sino también, 
en su relación con los catecúmenos, redentores. De hecho, la 
salvación está totalmente reducida a ellos. Según una explica¬ 
ción que del evangelio de San Marcos (25,40) da la homilía 
segunda, los elegidos son los «hermanos menores» de Jesús, la 
sustancia del lesus pattbilis. Es el Jesús hambriento, doliente 
y extranjero al que visten los oyentes cuando dan al elegido 
una vestidura, al que alimentan cuando llevan al perfecto las 
verduras necesarias, al que reciben y albergan cuando encuen¬ 
tran y alojan al santo. Por sí mismas, estas buenas acciones no 
redimen al oyente, sino que son sólo una promesa de salvación ; 
salvación que se realizará por la mediación concreta del elegido. 
De aquí el reproche de inhumanidad que frecuentemente se ha 
hecho al mamqueísmo por concentiar totalmente en los perfectos 
su candad. Con su aleccionamiento, con la recepción de las li¬ 
mosnas, con la remisión de los pecados que ellos otorgan, con la 
digestión liberadora, con la oportunidad que ofrecen a los cate¬ 
cúmenos de renacer un día en ellos, los elegidos colaboran a la 
salvación de los oyentes; pero esta salvación se realiza solamente 
en ellos y a través de ellos. Por consiguiente, los oyentes no per¬ 
tenecen a la iglesia más que externamente; en un sentido más 
amplio, por su relación con los perfectos, pueden ser sus «ayu¬ 
dantes» en la medida en que lo son de los elegidos o de su 
renuevo. 

c) El jefe de la iglesia 

La iglesia de los perfectos es además organización e instru¬ 
mento de salvación por su mensaje de verdad, herencia que 
para su conservación ha recibido de Mam y que piopaga gra¬ 
cias a sus predicadores y a sus misioneros. Dentro de la herman¬ 
dad son los dignatarios supremos (que llevan, a su vez, el nombre 
de «apóstoles» o «enviados») los que continúan la tradición de la 
gnosis iluminada; esta tradición se continúa en forma peculiar 
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£i acias a la serie ininterrumpida de los sucesores de Mam, todos 
los cuales, cada uno de una forma, representan al «apóstol», al 
«enviado». El esfuerzo por preservar la estricta ortodoxia, por 
proteger la extenorización invanada del mensaje de verdad total 
y absoluto anunciado por el maestro, llevó a colocar al frente 
de la organización una autoridad suprema y un jefe único, que, 
como Mam, del que es vicario o sustituto, es la «cabeza» del 
cuerpo eclesiástico. Se le llama simplemente «jefe», o también 
«cabeza de los apóstoles», «cabeza» o «rey de la religión». La 
residencia legítima de este, por llamarlo así, papa mamqueo fue 
Babilonia, lo que no dejó de provocar algunos cismas. En el 
primer tercio del siglo X, su sede, por la gran amenaza que supo- 
nía el islam y sus persecuciones, se trasladó a Samarcanda. 

d ) La jerarquía maniquea 

Bajo el jefe, la jeraiquía eclesiástica se compone y se subdi- 
vide, de acuerdo con números sagrados, en cinco grados, de 
los que los tres primeros comprenden, respectivamente, doce, se* 
tenta y dos y trescientos sesenta dignatarios. Estos números deben 
expresar el carácter universal de la misión maniquea, y corres- 
ponden en su totalidad a las subdivisiones temporales (doce 
meses, setenta y dos semanas de cinco días y trescientos sesenta 
días del año) o están tomados de tradiciones judías y cristianas 
(doce apóstoles de Jesús, doce pueblos de Israel, setenta y dos 
discípulos de Cristo, setenta y dos pueblos de la tierra). El 
primer grado está constituido por doce «apóstoles» o «maestros» ; 
el «papa» de Babilonia, que es el decimotercero, es el supremo 
entre ellos. Vienen después los setenta y dos «obispos», «maestros 
de la verdad» o «administradores» entronizados por los apósto¬ 
les. Los trescientos sesenta «sacerdotes», o «señores de la sala 
de la ley», consagrados por los obispos, forman el tercer grado. 
Los «elegidos» masculinos y femeninos constituyen el cuarto, 
mientras que los «oyentes», los «discípulos» y «catecúmenos», 
«hermanos y hermanas», pertenecen al quinto y último grado. 
Sólo los elegidos, con excepción de las mujeres, pueden alcanzar 
las tres primeras de estas dignidades. Los elecü sirven como 
diáconos a los obispos, y en esta cualidad ejercen varias funcio¬ 
nes; pero no constituyen ningún grado especial dentro de la 
jerarquía. Algunas veces se hace mención también de los «pre¬ 
dicadores» (los que emiten la «llamada» sonora de la salvación), 
«escribas», que copian e ilustran los textos sagrados; lectores 
y canteres. Se habla también de tres superiores que debe haber 
en todo convento: el «presidente de los himnos y de las ora¬ 
ciones», el «presidente de la doctrina», es decir, de las prédi¬ 
cas, y una persona cuyo nombre en la tradición es discutible: 
«el vigilante de la recitación de las prédicas», «piesidente del 
mes» o «de las instituciones piadosas». 
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e) Formas monásticas 

Las persecuciones que casi siempre y por doquier amena¬ 
zaron al mamqueísmo, y especialmente el carácter ascético y 
negativo de las condiciones impuestas para conseguir la salva- 
non, eran de tal naturaleza, que hicieron del convento la forma 
natural de la organización eclesiástica. La vida monacal en comu¬ 
nidad era de hecho la única en que podía cumplirse sin res¬ 
tricciones el programa de esta iglesia, concentrado en los elegidos 
y en una renuncia que equivalía a la abstinencia casi absoluta. 
Podría incluso plantearse el problema de si, en algunas regiones 
de Siria y Egipto, la concepción maniquea del claustro no pre¬ 
cedería e ínflunía al monacato cristiano. 

En todo caso, algunos textos hacen alusión a «conventos» 
mamq ueos, y el fragmento Pelliot, encontrado en las grutas de 
Tun-huang, describe uno de estos conventos (con sus cinco 
salas: «de los libros e imágenes sagradas», «del ayuno y de 
la explicación», de la «adoración y de la confesión», del «alec- 
rionamiento» y de la «habitación de los enfermos»), en el que 
los monjes viven en comunidad, sin esclavos y sin animales do¬ 
mésticos, esperando las limosnas; y, si no se les lleva ninguna, 
salen y mendigan para procurar su subsistencia. 

f) El ideal de la peregrinación 

Y DE LA CONQUISTA 

No porque este aislamiento, este hundirse en sí mismo, esta 
«clausura» (un símbolo del «cerrar las cinco puertas» de los 
sentidos), paiezca corresponder mejor que nada a esta «renuncia» 
al mundo», puede olvidarse que también la actividad misional 
y la conquista del mundo por la actividad misional son exigen¬ 
cias esenciales del ideal mamqueo. El mamqueísmo necesitaba en 
todo caso templos, capillas y diócesis, y, en efecto, los tuvo. 
El monje mendigo es también un monje peregrino, y el trata¬ 
do Chavanne^-Pelliot dice de los elegidos: «No se contentan 
con permanecer siempre en el mismo lugar, lo mismo que un rey 
independiente no se queda siempre en el mismo sitio, sino que 
sale a veces y toma consigo a la multitud de sus soldados 
con sus armas impresionantes y con todos sus pertrechos, para que 
todos los animales salvajes y todos los enemigos consumidos 
por el odio se escondan en sus guaridas». El tratado va más allá, 
y añade todavía las siguientes frases significativas: «Perma¬ 
necen gustosos en la compañía de los puros iniciados. Donde¬ 
quiera que se encuentren, no se separan de la multitud para 
estar solos en un aposento. Cuando hay hombres que obran así, 
se les llama enfermos». 
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2. Ritos y culto 

La iglesia cuya organización acabamos de estudiai tiene su 
propio culto. Pero nosotros estamos bastante mal informados 
de su existencia, de su naturaleza y especialmente de la sigm- 
ficación de los ritos que este culto incluía. Los datos directos 
que sobre ellos poseemos son en su mayoría alusiones aisladas 
o bien datan de fechas muy tardías. Por lo que hace a los datos 
indirectos, no disponemos tampoco más que de muy pocos; los 
más son contradictorios o violentamente tendenciosos. Las con' 
tradicciones pueden explicarse por el hecho de que aquí y allá 
los mamqueos son confundidos con las adeptos de otras sectas 
(por ejemplo, con los de las sectas de Pnsciliano o de Paulino) 
o con la suposición de que en zonas cristianas los mamqueos 
fueron algunas veces obligados a aceptar, o a simular que acep' 
taban, las prácticas del bautismo y de la eucaristía de la religión 
oficial. A prton, los mamqueos debían rechazar todo rito exte¬ 
rior, y de modo especial negar a estos utos toda significación 
sacramental. Si es sólo el saber el que redime, el sacramento es 
inútil para la salvación interior, y dentro de su dogmática, todos 
los elementos necesarios para la eficacia del sacramento están de 
antemano condenados como diabólicos o son considarados como 
una mezcla impura. 

a) Oraciones, himnos y ayunos 

Lo esencial del culto mamqueo es, como dice Fausto, la 
oración. Siete oraciones al día están prescritas para los elegidos 
y cuatro para los oyentes (mediodía, entre el mediodía y el 
atardecer, algo después de la puesta del sol y tres horas después 
de cerrar la noche). A las oraciones —a las que antecede una 
purificación con agua corriente u otro elemento— se procede 
vueltos hacia el sol. Consisten en arrodillarse por seis veces 
pronunciando invocaciones. Los oyentes las dirigen al sol y a la 
luna. Los ejemplos que han llegado hasta nosotros son doxo- 
logias y, en lo fundamental, himnos. La recitación o el cántico 
de los himnos constituyen la principal exteriorización de la piedad 
mamquea. En estos poemas es donde mejor se revela la con¬ 
movedora profundidad de esta religión, pese a su abstracta apa¬ 
riencia externa. En el Turquestán chino, y más recientemente en 
Fajüm, hemos encontrado un catálogo y una colección de muy 
numerosos ejemplos de estos himnos, pío vistos a veces con notas 
de las melodías. Entre estos salmos, cotidianos y solemnes, per¬ 
sonales y comunitarios, hay grandes diferencias: salmos domi¬ 
nicales, dirigidos a Jesús; salmos a Mam, himnos en honor de 
su pasión (que eran recitados en la fiesta de Berna) y poesías 
dogmáticas dirigidas al alma, al «yo vivo», al hombre primordial; 
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invocaciones de todos los dioses, cánticos de alabanza a la 
jerarquía y a la comunidad. Un tercer acto forma parte natural 
de este culto : el ayuno, una agravación de la general obliga' 
ción de abstinencia, prueba la última y suprema en la lucha con' 
tra el diablo y la impureza. Los oyentes están obligados a ayunar 
el domingo, día del sol, y los elegidos deben ayunar, además, el 
lunes, día de la luna. Aparte de éstos, se menciona un ayuno 
mensual de siete días; pero no sabemos en qué días del mes 
había de ser observado. En el curso del año estaba prescrito, 
además, un ayuno muy solemne, cuya fecha se determinaba 
según la posición del sol, de la luna y del Zodíaco: dos días 
(sin interrupción) a finales de noviembre o durante diciembre, 
dos días en la siguiente luna nueva, dos días entre el 21 de 
diciembre y el 19 de enero y, finalmente, un largo ayuno de 
treinta días (a partir de los últimos de enero o en el curso 
de febrero); este ayuno se interrumpía sólo al ponerse el sol 
y constituía la introducción de la principal fiesta mamquea 
(Berna). 

b) Confesión y penitencia 

En sí mismo, ya el ayuno es penitencia. Pero ante todo tiene 
por objeto preparar para la penitencia y la absolución de los 
pecados. El ayuno dominical de los oyentes precede a la confe- 
sión semanal de los catecúmenos con los elegidos. Esta tiene 
lugar todos los lunes. Al largo ayuno de treinta días sigue la 
confesión anual de todos los pecados hecha por todos los miem' 
bros de la comunidad, confesión que acompaña a la fiesta de 
Berna y que se hace esta vez al mismo Mam, cuya invisible 
presencia preside esta reunión ante su tribunal. Los puntos a 
que se refiere la confesión nos son hoy conocidos gracias a los 
dos confesionarios encontrados en Turfin: el primero —el 
Khzvásiiváneft — se refiere a los pecados de los oyentes, y se 
nos ha conservado en uiguro; el segundo, constituido por frag' 
mentos en sogdiano, se refiere a los mandamientos y a las pro- 
hibiciones de cuyo descuido o incompleto cumplimiento pueden 
acusarse los elegidos. El descubrimiento del segundo formula' 
rio es muy instructivo; nos demuestra que en el mamqueísmo 
—al contrario de lo que ocurre en muchas tendencias gnós- 
ticas— la perfección no se alcanza de una vez para todas, como 
quiera que se comporte el elegido. El elegido puede pecar; 
ésta es una doctrina que está de acuerdo con la, línea general 
de este dualismo pesimista, pues para esta religión, que es re- 
nuncia, pero también heroísmo y lucha hasta el último aliento, 
todo en este mundo está mezclado, todo es tentación, todo 
amenaza. Uno detrás de otro, todos los elegidos confiesan los 
lunes. A su vez, escuchan la confesión de los oyentes, arrodilla- 
dos ante ellos, y les dan la absolución por imposición de manos. 
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c) Gestos rituales 

La imposición de manos es de uso general. Se utiliza, en la 
entronización del elegido en la iglesia, en su ordenación, en 
su «edificación» en la verdad, en su eterno «fortalecimiento» 
en ella. Se usa también en la consagración de los maestros, de 
los diáconos y de los sacerdotes. Constituye uno de los cinco 
«misterios» o de los cinco «signos», cuyo sentido nos revela el 
capítulo 14 de los Kephalaia ; todos ellos simbolizan la admisión 
y la pertenencia del creyente a la comunidad de la luz y de 
la paz. Este es el caso especialmente en la fórmula salutatona: 
«¡Paz!»; en el beso y en el apretón de manos. Este ultimo 
tiene una gran significación; coger con la mano derecha la 
derecha de otro maniqueo es, además de un acto de mutuo 
saludo, un gesto que recuerda aquel con el que el «espíritu 
viviente» arrancó al hombre primordial de la oscuridad y lo 
condujo a la luz. 

d) ¿Hay sacramentos en el maniqueísmo? 

¿Hay sacramentos en el ritual maniqueo, y especialmente 
hay un bautismo y una eucaristía, sacramentos iguales a los del 
cristianismo? Algunos críticos defienden esta opinión, pero erro- 
neamente. Pese a lo que dicen algunas fuentes indirectas y 
clásicas que hablan en favor de esta tesis pero que están en 
contradicción con otros testimonios y que en general han sido 
mal interpretadas—, no parece que el bautismo,de agua lucra 
nunca conocido dentro del maniqueísmo. Más aun: se rechaza 
incluso su idea. El elegido debe evitar todo pecado contra el 
agua —es decir, el bañarse en ella—, y ademas el, capitulo 6 
de los Kephalaia condena expresamente la falsa religión ligada al 
agua de los bautistas, cuyo rey es un demonio con cabeza de 
pez y que «ponen su esperanza y su confianza en el bautismo 
con agua». En mi opinión, no es tampoco posible apoyarse en 
otros textos para suponer que los mamqueos bautizaron con oleo. 
Más difícil de resolver es la cuestión de la eucaristía maniquea, 
cuya existencia tan pronto se afirma como se niega. A la luz 
de los nuevos documentos, esta «comunión» parece consistir en 
un banquete nocturno reservado a los elegidos; pero este ban¬ 
quete podría llamarse simplemente el ágape único y cotidiano, 
en el transcurso del cual los perfectos liberaban el semen lumi¬ 
noso, el alma viva, contenida en los frutos y en las verduras 
que comían. Por esto, este banquete tenía un carácter solemne, 
y el elegido no podía acercarse a él sino con corazón puro. Es 
posible que en otras ocasiones, especialmente en la tiesta de 
Berna, alcanzara una importancia todavía mayor y acentuara su 
carácter ritual. Esto es todo lo que puede deducirse de los docu¬ 
mentos publicados en 1937 por W. Hennmg, asi como de las 
alusiones dispersas que los textos de Turran y Fajum hacen de 
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un «banquete» o de una «mesa» de los «benditos», de los «afli¬ 
gidos», de los «dioses» o del «amigo de la luz». Por el momento 
es igualmente imposible interpretar con certeza aquellas dos 
líneas de la tercera homilía, según las cuales Mam, moribundo, 
habría hecho que le llevaran pan y sal y habría orado sobre 
ellos. Sí añadimos el viático administrado m articulo mortts de 
que habla el capítulo 144 de los Kephalaia, habremos enumerado 
todo lo que en el mamqueísmo puede compararse de alguna 
manera con un sacramento. 

e) La fiesta Béma 

Es la fiesta solemne del mamqueísmo; se celebra al término 
del ayuno de treinta días de que ya hemos hablado. Según 
el informe del Fihnst, cae en los últimos días de febrero, o, 
más generalmente, según dice San Agustín, en el mes de marzo. 
Esta fiesta es, ante todo, la conmemoración de la pasión de 
Mam. Lo que sabemos del calendario mamqueo nos permite 
darnos cuenta de la existencia de una cierta coincidencia entre 
las fechas de la fiesta (el día octavo del mes, según el dato 
más antiguo) tal como fueron fijadas por el cómputo litúrgico 
y las fechas históricas de la pasión (desde el día octavo del mes 
hasta el cuarto del siguiente). El largo ayuno prepai átono repe¬ 
tía así la pasión de Mam en su prisión, pero ampliando a trein¬ 
ta los veintiséis días de ésta. Los distintos significados de la 
palabra griega béma ( = escalón, cátedra o tribunal) y las deno¬ 
minaciones sinónimas que recibe en los textos de Fajürn y de 
Turfán nos hacen posible el compiender la significación que la 
ceremonia tenía a los ojos de los mamqueos. En el centro de 
una sala se levantaba un alto estiado ricamente adornado y 
cubierto, bien visible a los o|os de los presentes y provisto de 
o levantado sobre cinco escalones. Junto a él o sobre él se 
colocaban, sin duda, los escritos canónicos y una imagen de 
Mam. El simbolismo de estos detalles es claro; se suponía que 
Mam, el fundador y jefe, cabeza y novio de esta iglesia, pre¬ 
sidía la ceremonia, y que descendía del paraíso de la luz para 
ocupar la presidencia sobre el estiado. Se celebraba su recuerdo 
y su presencia invisible como la del maestro que había revelado 
el verdadero conocimiento (Béma recuerda la cátedra de Mam, el 
predicador), como la del juez supiemo de la comunidad (Béma 
es el tribunal ante el que la asamblea había de comparecer, el 
tribunal que al final de los tiempos será el de Cristo, levantado 
en el centro del mundo, y en el que los puros serán separados 
de los pecadores y Mam actuará como abogado de los suyos) y, 
finalmente, como la del rey, jefe y obispo de la religión mamquea 
(Béma es un trono, sentado en el cual preside Mam, y cuyos 
cinco escalones representan indudablemente los cinco grados de 
la jerarquía eclesiástica). Este último aspecto nos explica que la 
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ceremonia fuera a la ve/ una magnificación de los primeros 
«apóstoles)', de los sucesoies de Mam, de los «papas maraquees», 
así como de toda h comunidad. Tal como se nos ha conservado, 
la liturgia comenzaba con himnos a Mam, rogándole que a su 
regreso'al paraíso asegurara la salvación de los presentes. Seguía 
luego una pausa, después una alabanza del maestro, y tías e a 
una nueva pausa. El oficiante mostraba posiblemente un ejem- 
ciar del Evangelio viviente y se inclinaba ante el Berna y ante os 
elegidos. En este momento se hacía la confesión general de los 
pecados del año, dirigida por la asamblea al mismo Mam y 
acompañada de himnos a los apóstoles para alcanzar la remision 
de los pecados. A ello seguía una lectura de la «carta del sello», 
oue era verosímilmente un último mensaje que, desde su pri¬ 
sión y por intermedio de su discípulo ‘Anano, Mam dirigió a 
su iglesia. Un himno caniado al apóstol («Mi padre luminoso 
sube al paraíso. Mar Maní)) separába la lectura del banquete de 
los elegidos, que, a su vez, concluía con tres himnos. Berna 
parece, pues, una ceremonia dotada de un doble significado . 
es a la vez una fiesta de duelo y una fiesta de alegría. Es una 
conmemoración de la «crucifixión» de Mam y una conmemora¬ 
ción de su ascensión al cielo que siguió inmediatamente a su 
muerte. Por el severo ayuno que la precedía y por la confesión 
de los pecados que constituía su punto central, es fiesta de 
penitencia. Pero, por otra parte, es un himno de acción de 
gracias a Mam, un himno de magnificación de la hermandad, 
expresión de la esperanza de aquella entrada en el remo 
la luz que es la salvación de los perfectos, y de la que la ascen¬ 
sión del maestro es un ejemplo y quiza una garantía. Estas dos 
caras de la fiesta parecen corresponder, en ultimo termino^ a 
los dos aspectos de aquella escena que se desarrollara en el jui¬ 
cio final y que es el modelo de Berna, y en la que Mam desem¬ 
peñará provisionalmente el papel de Cristo. La humanidad se 
congregará ante el «tribunal» (al que San Pablo llama betna) 
o ante el trono del Hijo del hombre para confesar allí sus 
pecados y ser después condenada o salvada. Pero a estos; mi - 
mentos de tristeza y miedo sigue para los elegidos la entrada en 
el deslumbrante paraíso de la luz, la inclusión en la común dad 
de seres renacidos, que es imagen y principio de la iglesia 
terrena. La ceremonia parece, pues, desembocar en perspectivas 
escatológicas, de las que es posible fuera un símbolo el trono 
cubierto. Se ha comparado la de Berna con la fiesta de la Pascua 
cristiana, y de hecho parece que los mamqueos hicieron concor¬ 
dar ambas fiestas para imponer la suya en el lugar de la cris¬ 
tiana. Pero Berna es una pascua de fecha mas reciente que re¬ 
sume en un solo acto conmemorativo la pasión, la resurrección 
(o sus correspondencias) y la ascensión. Y, ante todo, es una 
pascua comprendida en forma gnóstica, cuyos distintos orígenes 
pueden, en mi opinión, buscarse en las interpretaciones que, por 
ejemplo, los valentmianos dieron a la fiesta. 
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Vf iivirlad misional y difusión del maniqneísmo 

a ) Importancia di la actividad misional 

PARA LA IGLESIA MANIQUEA 

«El que para su iglesia ha escogido Occidente - dice Mam 
en el capítulo 154 de los Kephalata, aludiendo a sus ptedece- 
sores (Jesús, Zoroastro, Buddha)—, la iglesia de éste no ha ido 
a Oriente; el que para su iglesia ha escogido Oriente, la elección 
de éste no ha venido a Occidente, y así hay algunos entre ellos 
cuyos nombies no han sido conocidos en otras ciudades. Pero 
mi esperanza irá hacia el Occidente y también hacia el Oriente. 
Y la voz de su predicación se oirá en todas las lenguas y será 
anunciada en todas las ciudades. En este primer punto supera 
mi iglesia a las iglesias anteriores, pues las iglesias anteriores 
habían sido escogidas en lugares aislados y en ciudades aisladas. 
Mi iglesia saldrá a todas las ciudades y su evangelio alcanzará 
a todos los países.» El carácter ecuménico, universal y definitivo 
de la revelación traída por Mam hace, pues, de la propaganda 
y de la conversión una constante obligación de la religión 
maniquea. De hecho, el mamqueísmo es esencialmente misione¬ 
ro. Como San Pablo, Mam fue, ante todo, el «servidor de la 
íelipión», el apóstol; fue aquel que (danza al mundo la llamada 
de la vida y de la salvación». Siguiendo el ejemplo de su maes¬ 
tro, el saceidote mamqueo es un «predicador» que, sin hueco en 
el espacio m cese en el tiempo, recoge y repite la llamada de la 
liberación. 

b) La difusión en Occidente 

Como hemos visto, el mismo Mam emprendió con sus dis¬ 
cípulos largos viajes misionales durante su vida. El primer esfuer¬ 
zo expansivo de la joven iglesia por extenderse más allá de los 
límites del remo de los sasámdas parece haberse dirigido en 
primer lugar hacia Occidente. La nueva religión llegó muy rápi¬ 
damente a la parte romana de Mesopotamia, para desde allí pasar 
a Siria, al norte de Arabia y a Egipto. A mediados del siglo iii 
comenzaron a llegar a la Tebaida misioneros procedentes de 
los puertos del mar Rojo, que establecieron su centro de propa¬ 
ganda en Hypsele, siete kilómentros al sudeste de Lycópolis, la 
actual Assiut, donde vivía en aquella época el neoplatónico Ale¬ 
jandro de Lycópolis, testigo de la sucesiva llegada de Papos 
(Papa), de Tomás y de algunos otros. Su éxito fue tan grandioso, 
que el 31 de marzo del año 297 el emperador Diccleciano, que 
entonces estaba en Alejandría, hizo desde allí, en razón quizá 
de la paiticipación de los mamqueos en ciertos acontecimientos 
políticos, que el procónsul de Africa, Juliano, promulgara un 
edicto de persecución contra la novedad corruptora y monstruosa 
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que con la religión persa se había infiltrado en el imperio ro¬ 
mano. Desde Egipto la íeligión mamquea debió de alcanzar 
fácilmente el Africa del Norte. No es seguro que, como se ha 
pretendido, fuera introducida allí por uno de los doce apostóles 
de Mam, por «Adimantius» (Addas). Su adopción por San Agus¬ 
tín y los nombres de Faustus, Fortunato y Félix demuestian 
en todo caso la importancia que a finales del siglo IV el mam- 
queísmo había llegado a tener en aquellas regiones, especialmente 
en Cartago; mientras que en todos los demás lugares de Occi¬ 
dente fue perdiendo terreno, en el norte de Africa se mantuvo 
también durante la etapa de dominio denlos vándalos. Muy 
pronto el maniqueísmo se introdujo también en Palestina por 
obra de un cierto Akuas o Zakuas (Mar Zaku), que en el ano 
274 lo llevó desde Mesopotamia a Eleutherópolis. No tardó en 
extenderse a todo el Asia Menor. En el siglo V se habla de su 
existencia en Armenia, donde es muy posible que se hubiera 
introducido bastante antes. A Roma llega en la época del papa 
Milcíades (311-314). Una inscripción de Salone dedicada a una 
virgen mamquea llamada Bassa y natural de Lydia nos demues- 
tia que ya a comienzos del siglo IV también Dalmacia había 
sido alcanzada por la infatigable propaganda. Muy probable¬ 
mente desde Italia, la nueva religión llegó al sur de la Galla 
y a España. La litei atura polémica y los edictos imperiales de 
proscripción nos hacen posible seguir el ascenso y el descenso 
de la propaganda mamquea en Occidente. El siglo vi parece 
haber traído consigo la casi total desaparición del mamqueismo 
en todas las partes occidentales del antiguo imperio romano. 


c) En Oriente 

La expansión del mamqueísmo fue en un principio algo más 
lenta. La actividad misional alcanzó nuevo incremento por la 
conquista árabe de Persia. En Mesopotamia, bajo el tolerante 
oobierno de los Omeyas, el mamqueísmo conocio incluso una 
época de apogeo liteiario. Después de ella comienza una san¬ 
grienta persecución de la religión de Mam que mueve a sus 
adeptos a huir a Khorasan. Con el final del siglo_ VII comienza 
una nueva difusión en el Extremo Oriente. En el ano 694 encon¬ 
tramos un dignatario mamqueo en la corte china. Después del 
año 700, misioneros sogdianos predican en el Asia central. Un 
éxito de especial trascendencia fue el obtenido en el ano /o5 
con la conversión al mamqueísmo de un monarca del imperio 
uiguro, que hizo de él la religión oficial en todo su gran imperio. 
Por eso fue por lo que en los años 768 y 771 el emperador de 
China autorizó formalmente la fundación de templos mamqueos 
en vanos lugares. En los años 806 y 817 fueron acreditados 
mamqueos como enviados en la corte china. La destrucción 
del impelió de los uiguros (por los kirguises en el ano 8TU) 
ti ajo consigo la debilitación del mamqueísmo en aquellas zonas. 
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En algunos principados uiguros fundados a mediados del siglo 
IX, el maniqueísmo pervive. El maniqueísmo del Turquestán 
chino desaparece a comienzos del siglo XIII con la invasión de 
los mogoles. En China pudo mantenerse hasta el siglo XIV, pese 
a las duras y sangrientas persecuciones decietadas en el año 843 
por el emperador Wou-tsong. Después de ellas, los maniqueos 
se mantienen junto a los budistas y a los taoístas, pero secreta- 
mente. A finales del siglo xiv oímos hablar todavía de un decreto 
de persecución contra los adeptos «de la religión de la luz ve¬ 
nerable)). Es posible que en las provincias orientales de China 
los mamqueos existieran hasta épocas más tardías 2 . 

2 Sobre los posibles restos del maniqueísmo en las sectas de Pns 
allano, de Pauhcio, de los bogomilos y de los citaros, así como en 
la gnosis musulmana, cf. mi trabajo Mantchéisme p.114-116. Puede 
consultarse además sobre este tema La traité contre les Bogomiles de 
Cosmas le Psétre (París 1945). 
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I. LA CREENCIA EN DIOS 


1. Los dioses de Egipto 


Desde el momento en que la religión egipcia 1 nos da el 
primer testimonio de sí hasta la época de su desaparición final, 
las comarcas de Egipto no veneraron una deidad común, sino 
que tuvieron cultos distintos. Así, por ejemplo, en la región de 
la primeia catarata se venenaba al carnero Khnum y a las diosas 
Anukis y Satis, en Edfu, al halcón Horus; en Elkab, una diosa 
buitre; en Coptos, a Mi a, dios antropomorfo de la generación; 
en Dendera, a la diosa vaca Hathor, en el centro de Egipto, 
dioses chacales y lobos; en Faqüm habitaba el dios cocodrilo 
Suchos, en Menfis, Ptah, dios antropomorfo. En el bajo Egipto, 
Ré, el sol, era el dios tutelar de Heliópohs; en Leontópohs 
habitaba una parejo de leones, en Mendes, un macho cabi 10 
sagrado; en Buto la serpiente úreo; en Bubastis, una diosa gata, 
y en distintos lugares del Delta se ha demostrado la existencia 
de cultos de bóvidos. 

La plural variedad de deidades fue una consecuencia del 
poblamiento del país. Los pobladores del valle del Nilc no 
constituían una masa étn ca cerrada, sino grupos aislados que 
se introdujeron y poblaron el más fértil desierto, descendieron 
poco a poco al rio, roturaion la tierra v fundaron poblados, que 
pusieron bajo la protección de sus respectivos dioses. En el 
punto central de las comarcas por ellos habitadas construyeron 
sus primitivos santuarios. Cuando en un nomos encontramos 
varias deidades, la explicación es casi siempre que el nomos 
mayor en cuestión ha nacido de la unión de vanas sippes. 


1 Tabla cronológica de la historia de Egipto 

Dinastías I II época primitiva 3300 3000 a C 

Dinastías III VI Imperio Antiguo, época de las 

pirámides 3000 2300 a C 

Dinastías Vil X primer periodo intermedio 2300 2100 a C 

Dinastías XI XII Imperio Medio 2100 1780 a C 

Dinastías XIII xvii seguido penodo intermedio, 

época de los hielos 1780 1560 a C 

Din^s^ia xvm Imperio Nuevo 1560 1310 a C 

Dinastías \i v \x Imperio Nuevo 1310 1085 a C 

Dinastías xxi XXV Iiipeno Nuevo tardío 1085 663 aC 

Dinas ía xxvi periodo salta 663 525 a C 

Dinas las xxvipxxaI cpoca final 525 332 a C 

Epoca de los Tolomeos 332^30 a C 

(Otros sitúan las dinastías I x en los años 2850 a 2052 a C ) 
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Aproximadamente al comienzo de la época histórica, se im¬ 
pone una concepción antropomorfa de las deidades, que hasta 
entonces hablan sido en su mayoría teriomorfas; habitualmente 
se las representa, a partir de este momento, con un cuerpo 
humano, al que se aplica la cabeza del animal correspondiente. 
Pero, junto a estas nuevas creencias, las ideas originarias no 
desaparecieron totalmente; así, los emblemas de los nomos siguen 
todavía revistiendo la figura puramente animai y en los santua^ 
nos se mantiene frecuentemente el animal sagrado de la deidad. 

De acuerdo con la concepción antropomorfa de los dioses, 
se construyeron para su culto templos similares a las habita- 
dones humanas, a las magníficas residencias de los caudillos o 
de los príncipes. En el Imperio Nuevo, el tipo completo del 
templo es el de un gran palacio íodeado, por un muro. Entre 
dos torres poderosas con al.os mástiles está la puerta de entrada, 
por la que se asciende a un patio descubierto con columnatas 
a ambos lados. Al final de él se encuentra una gran sak de 
columnas, y detrás de ésta está la verdadera residencia del dios, 
y en su centro, la celia con el sagrado santuario en que se con¬ 
serva la imagen del dios. Desde el patio hasta la íesidencia, 
el camino sube y los recintos van haciéndose paulatinamente 
más oscuros, hasta llegar a la total y misteriosa oscuridad de 
sancta sanctorum También el culto recuerda el servicio del 
monarca en su palacio; por la mañana se lava la imagen sagrada, 
se la unge y afeita, inciensa y viste, presentándosele alimentos 
tres veces al día. Himnos y oraciones acompañan a estas cere¬ 
monias. En fiestas especiales la imagen del dios sale de su san¬ 
tuario en una gran procesión y a veces se la lleva a visitar a 
otra de’dad; esto daba ocasión a festividades las cue tomaba 
parte el pueblo entero. Salvo en estas ocasiones, el culto estaba 
reservado a los sacerdotes, que lo ejercían sólo como represen¬ 
tantes del rey, que, como hijo del dios, era el único autorizado 
para ofrecerle sacrificios. 

Junto a estos dioses con poderío local había otros, como 
los poderes cósmicos, que tenían validez más general: el aire 
y la sequedad (Schu), la humedad (Tefnut), el cielo (Nut), la 
tierra (Geb); aquí hay que incluir, además, el sol y la luna, y 
constelaciones como Orion y Sothis. Se veneraba también al 
Nilo, dador de la inundación; a la diosa del campo > a la de la 
cosecha, al dios de los ceieales y a dioses magos y curanderos. 


2. El Dios uno 

Muy pronto se plantearon los investigadores la cuestión de 
si la noción de Dios de los egipcios se agotaba en estos cultos 
particulaies, sin que existiera junto a ellos otra idea quiza de 
mayor alcance. Se aludió primero a una especie de panteísmo, del 
que parecían ofrecer una prueba los textos de la época final. 
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Después, en 1928, en su estudio Gottesstaat, Milxtantaat und 
Standewesen vn Agypten, E. Meyei intentó demostrar que duran¬ 
te las dinastías XXI y XXII, es decir, aproximadamente en el año 
1000 a.C., el sacerdocio de Tebas acentuó de tal manera la omni¬ 
potencia, la espiritualidad y la unicidad de su dios Amón, que 
por primera vez puede hablaise de una creencia monoteísta 
que representaba un progreso incluso respecto de la religión 
del reformador de Amarna. En 1929, K. .Sethe (en su estudio 
Amon und die achí Urgotter) expresó su opinión sobre esta 
tesis. Creía que ya en los himnos a Amón de comienzos del 
Imperio Nuevo podía reconocerse la espiritualidad del dios, pero 
rechazaba, por otra parte, la idea de que se tratara de una 
religión monoteísta, puesto que junto a Amón se nombra tam¬ 
bién a otros dioses. Más tarde, E. Meyer cambió de opinión y 
habló de un monoteísmo solar muy antiguo, sobre el que nos¬ 
otros hemos de volver todavía. Pero a los textos utilizados por 
Sethe para documentar la espiritualidad de Amón pueden opo¬ 
nerse otros muchos de la misma clase en los que se dice lo 
mismo de otros grandes dioses de Egipfo, y que, en consecuencia, 
nos permiten darnos cuenta de la existencia de una concepción 
espiritual de la deidad. Este fragmento de un himno a Amón de 
la época de Ramsés II nos dará una idea de la concepción del 
dios: 

«El nacido en un principio, Amón, el primero de los naci¬ 
dos, cuya esencia no se conoce. Ningún dios nació antes que él, 
ni hubo junto a él otro dios que le hubiera dicho su figura.— 
No tuvo madre que le diera su nombre, padre que lo engen¬ 
drara y le dijera: “Esto soy yo”.—El hizo su propio huevo; 
él, poderoso, de misterioso nacimiento, él creó su propia belleza, 
el dios divino nacido de sí mismo; y todos los otros dioses 
nacieron sólo después de que él hubo hecho el principio.» 

«El dios de la secreta esencia y forma luminosa, dios mara¬ 
villoso con muchas formas de aparición. Todos los dioses lo 
celebran para vanagloriarse de su belleza, pues es tan divino.— 
Re (el dios del sol) está corporalmente unido a él; él es el 
grande que habita en Hehópolis. Se le llama Tenen (= Ptah) 
a Amón, el que salió del océano primordial, porque conduce 
a los hombres. Los ocho dioses primordiales son otra figura de 
él, del creador de los primitivos, del que formó al dios solar 
Re, que se perfeccionó como Atum, un cuerpo con él.» 

«El es el corazón del universo. Su alma, se dice, está en el 
cielo; él está también en el mundo inferior y al frente del 
Este » 

«Uno es Amón, el oculto, el que se esconde de ellos, el 
que se mantiene escondido de los dioses para que no se conoz¬ 
ca su esencia. Ninguno de los dioses conoce su verdadera figura, 
su imagen no se representa en los libros y sobre ella no se da 
ningún testimonio. Pues él es demasiado misterioso como para 
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que fuera posible descubru su esencia, demasiado grande como 
para que fuera posible comprenderle, demasiado poderoso cr mo 
para que fuera posible conocerle.» 

Se podría sentir la tentación de explicar esta unicidad de 
Amón como una resonancia de la religión de Amarna. Ameno- 
fis IV, que más tarde adoptó el nombre de Ekhnaton y que 
reinó a partir de 1375, había elegido al sol, al disco solar Atón, 
como único dios y —lo que constituyó su gran hazaña— había 
dejado a un lado todas las identificaciones con los distintos 
dioses, todas las superposiciones históricas que había sufrido esta 
figura divina y lodo el lastre de los mitos. Reclamó para el sol 
la exclusiva en la doctrina y en el culto e hizo borrar de los 
monumentos de épocas anteriores los nombres de otros dioses 
e incluso el plural de la palabra dios. Era éste un atrevimiento 
sin precedentes, el único caso de absoluta consecuencia en la 
historia de la íeligión egipcia. Algunos versos de su famoso canto 
al sol nos mostrarán la imagen que él se hacía de su dios: 

«¡ Hermoso brillas en la montaña luminosa del cielo, tú, sol 
vivo, el que primero comenzó a vivir! Cuando empiezas a 
brillar en el cielo de Oriente, llenas todos los países con tu 
belleza. Eres bello y poderoso, resplandeciente y alto sobre la 
tierra. Tus rayos envuelven los países hasta el último extremo 
de tu creación. Lejano estás, pero tus rayos caen sobre la tierra. 
Estás a la vista de los hombres, pero no es posible reconocer 
tu camino » 

«¡ Qué numerosas son tus obras! Están ocultas a la vista 
de los hombres; tú, dios único, junto al que no hay ningún 
otro. Tú has creado la tierra; tú, único y solo, según tu pensa¬ 
miento, con hombres, con rebaños y con toda clase de animales. 
A los pueblos extranjeros, a Siria, y Etiopía, y al país de Egipto, 
a todos diste un lugar y para todos creaste lo que necesitaban. 
Lejos de la tierra hiciste el cielo para resplandecer en él, para 
ver todo lo que tú, único, has creado; para ver, cuando brillas 
en tu figura como sol vivo, luminoso y radiante, lejano y pró¬ 
ximo.» 

«De ti, del uno, has hecho millones de formas, ciudades, 
lugares, campos, caminos y ríos. Cuando has desaparecido y 
todos los ojos duermen , sigues estando en mi corazón. No 
hay ningún otro que te conozca, sino sólo lu hijo Wa-en-Ré; 
a él le hiciste saber tus planes y tu poder.» 

Fuera de los círculos de especialistas se ha celebrado la 
actuación de Amenofis IV como la de un gran fundador reli¬ 
gioso ; pero su verdadero mérito es el de haber exigido para 
el dios único una adoración también exclusiva. Los motivos que 
a ello le movieron estaban fuertemente influidos por la política, 
pues su lucha se dmgió principalmente contia Amón de Tebas, 
cuyo poderoso cuerpo sacerdotal hacía tiempo que constituía un 
peligro para el remo. Pero la idea de Dios de Ekhnaton no era 
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nueva, y además no puede decirse propiamente que fuera mono¬ 
teísta, sino sólo henoteísta o monolátuca. Las inscripciones nos 
permiten, por otra parte, demostrar irrefutablemente que en 
realidad esta idea de Dios significaba un retroceso íespecto de 
otras mucho más antiguas de la esencia del Señor supremo. 

Por lo que hace a la doctrina de Amarna, se ha hecho notar 
con razón que Ekhnaton consideraba a su dios como al cuerpo 
celeste, como al disco solar en sí mismo. «Para él, el sol no era 
el médium a través del cual el dios invisible se daba a conocer 
a los hombies, sino el dios mismo, su cuerpo revelado. Esta 
religión totalmente realista se dirigía precisamente contra el culto 
tebano del Amón misterioso e invisible > (Sethe). Pero si el sol 
era concebido como un ser animado, no era posible que, dada 
su esencia limitada, aspirara a la validez de dios único. 

Los textos de comienzos de la dinastía xvm nos permiten 
darnos cuenta del valor y de la evolución histórica de la doc- 
trina de Amarna; especialmente cLros son a este respecto los 
himnos a Amón de esta época. Antes un dios de importancia 
menor, a partir de la dinastía XII Amón comienza a ascender 
paulatinamente, hasta elevarse al rango de dios supremo y pasar 
por ser el dios tutelar del Impelió Nuevo. Su elevación se 
cumplió a la antigua usanza, traspasándosele todo lo que se sabía 
decir del dios máximo. Primitivamente, como veremos, el dios 
venerado como única potencia celeste suprema fue el dios del 
mundo, al que, entre otros nombres, se daba el sencillo de 
«grandes o el de Atum ( = señor del universo). El sol y la luna 
eran sus ojos, y las estrellas brillaban en su cuerpo. Cuando, a 
comienzos de la época dinástica, se hubo de rendir culto al 
dios halcón triunfador, a Horus, bajo cuya protección había de 
estar el imperio desde aquel momento unido, se le comparó con 
este señor del umveiso. Se pensaba que el halcón sagrado se 
cernía en el cielo, que con sus alas cubiía de un extremo a 
otio; así nos lo muestra ya una talla en marfil de la época de 
Menes, el fundador de la dinastía I, y así lo volvemos a encon- 
trar en los textos de la época final. El sol y la luna pasaban 
entonces por ser sus ojos, los ojos de Hoi us >.—Fue entonces 
cuando tuvo lugar el ascenso del culto al sol, que originaria' 
mente había estado limitado al nomos de Heliópolis. Todavía 
un pasaje de los textos de las pirámides nos permite darnos 
cuenta de su escasa importancia Cuando Re fue elegido para 
ocupar el lugar de dios supiemo, no pudo alcanzar el dominio 
sobre todos los celestes mas que asimilándose a los dioses supre¬ 
mos anteilores. Se le identificó con el «grande», se le dio el 
nombre de Atum y se le fundió con Horus. A partir de aquel 
momento, su imagen más frecuente es antiopomoifa, ron una 
cabeza de halcón sobre la que se apoya el disco solai. No podía 
esperarse hallar una más clara caracterización de su curso evo¬ 
lutivo que la expresión que de su ascenso encontramos en los 
textos, la denominación del sol y la luna como «ojos de Ré», 
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contradicción inimaginable si no fuera porque bajo el nombre 
de Ré está la idea del dios del mundo 2 . 

Cuando luego Amón pasó a ocupar el primer plano, se pro¬ 
cedió a traspasarle sencillamente todas estas ideas y a unir su 
nombre con el último dios del imperio, llamándole «Amón-Re». 
Sólo teniendo en cuenta este proceso evolutivo podemos com¬ 
prender el himno a Amón escrito en tomo al año 1450, o sea 
en época anterior a Amenofis III, padre de Ekhnaton: 

«¡Oh Ré!, adorado en Karnak (Tebas), grande en apari¬ 
ciones en la casa de los obeliscos; tú de Heliópolis, rey y señor 
de todos los dioses Halcón que habita en el país de la luz, 
jefe de los hombres, el que oculta su nombre a sus hijos, como 
dice el nombre Amón.» 

«El amor a ti se ha extendido por los dos países; tus rayos 
salen de tus dos ojos; beneficias a los hombres cuando sales, 
debilitas a los animales cuando brillas. Tu bondad gana los 
corazones y el amor a ti desarma los brazos » 

«Tú eres el único, el que lo creó todo, el Uno-Unico, que 
hizo nacer lo que existe. Aquel de cuyos ojos brotaron los 
hombres (sus lágrimas), aquel de cuya boca nacieron los dioses. 
El que cieó el pasto para alimento de los rebaños, y los árboles 
frutales para los hombies. El que creó aquello de que los peces 
viven en el río, y los pájaros bajo el cielo. El que da aire al 
huevo y nutre al peoueño gusano. El que creó aquello de que 
viven los mosquitos, los gusanos y las moscas, aquello que los 
ratones necesitan en sus agujeros, y los pájaros en todos los 
árboles.» 

«Alabanza a ti, que lo has creado todo; tú único entre 
todos, de múltiples manos. El que vigila la noche cuando todos 
duermen / busca lo mejor para su rebaño. Amón, el que está 
en todas las cosas; Atum. Horus de la montaña de luz. ¡Ala¬ 
banza a ti!, dicen todos; adoración a ti, que te esfuerzas por 
nosotros. Gracias a ti, que nos has cieado. Salve a ti, dicen 
los animales salvajes; adoración a ti, grita la tierra toda; ado¬ 
ración hasta el alto cielo, hasta la ancha tierra, hasta el pro¬ 
fundo mar.» 

«Ante ti se inclinan los dioses y magnifican la fuerza de 
su creador. Gritan de alegría cuando ven aproximarse al que 
los ha engendrado, y te dicen : ¡ Bienvenido seas en paz, tú, 
padre de los dioses todos' El que levantó el cielo y extendió 

2 De aquí que, salvo por lo que hace a la época de Amarna, debiera 
quiza evitarse el hablar de un < monoteísmo solar» Pues no era el 
disco solar el que pasaba por ser el dios supremo, sino el dios del 
sol, identificado con el dios universo, al que se había fundido Horus 
La expresión monoteísmo sol ir ezoca con demasiada fuerza la idea 
de la monarquía envina del astro del día, y cs^a idea no esta en nin¬ 
gún modo de acuerdo con los hechos Si Re se convirtió en el dios 
uno, ello fue solo porque se le había unido intimamente al dios uni¬ 
verso y a Horus 
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la tierra, el que hizo lo que es y creó lo que existe. Tú, rey y 
cabeza de los dioses, alabamos tu fuerza, pues tú nos has creado; 
te veneramos, pues tú nos has hecho; cantamos tus alabanzas, 
porque te esfuerzas por nosotros.» 

Así, pues, la que se cantó en Amarna no fue la primera 
alabanza del creador y mantenedor del mundo, y sólo queda por 
saber por qué Ekhnaton veneraba precisamente al disco solar 
como este dios. Hemos visto ya que el culto del disco solar 
tenía su patria en Heliópolis y que los adoradores de Ré sólo 
pudieron conseguir validez general para su dios identificándolo 
con el gran dios del cielo y con Horus, que se había fundido con 
éste. Sólo en esta forma híbrida pudo Ré comenzar su cam- 
paña triunfal. Ahora bien, en su patria, y a consecuencia de 
la fuerza incomparable que tienen los cultos y tradiciones locales, 
su imagen originaria, el disco solar, se conservó viviente e 
inolvidado. Hasta época muy avanzada no se osó cambiar la 
forma especial que tenía su santuario en su ciudad natal. No 
era éste un templo del estilo habitual, con tana cámara cultual 
oscura, ante cuya naos sólo el sacerdote oficiante pudiera entrar; 
bajo el amplio cielo, en el patio descubierto, se rendía culto 
al sol cuando sus rayos hacían brillar la punta del obelisco 
sagrado.—El que al comenzar la lucha contra el superpoderoso 
Amón, cuando Tebas amenazaba con oscurecer el brillo de los 
grandes santuarios antiquísimos, se opusiera la figura del recién 
venido a las de Atum u Horus, a la del dios del cielo o a la 
de Ré con cabeza de halcón, era cosa que no podía dañarle, pues 
hacía mucho tiempo que los prestigios de estos dioses habían 
sido traspasados a Amón. Pero recurriendo a la forma originaria 
del culto solar y dejando a un lado todas las asimilaciones y 
mitos (a lo que puede moviera también la idea de simplificar 
el culto, purificar y reformar la fe), se tenía una posibilidad, 
la única, de imponer el destronamiento de Amón. También este 
movimiento había comenzado ya antes de Ekhnaton; bajo Ame- 
nofis III, que había hecho construir su palacio lejos del santuario 
de Amón, en ¡a orilla occidental de Tebas, es cuando aparece 
en forma distinta. Ya en su reinado encontramos la imagen que 
parecía típica con exclusividad de Amarna: el disco solar con 
muchos rayos que terminan en manos dadoras de vida. Ya en¬ 
tonces aparece también el nombre Atón ( = disco solar) en cán¬ 
ticos compuestos todavía externamente en honor de Amón, pero 
que despojan totalmente de su contenido a la figura de este dios. 
La plegaria al sol de los hermanos Horus y Suti lleva el título 
Alabanza de Amón cuando, como Horus, asciende de la mon - 
taña de la luz. Uno de sus versos dice: «¡Salve a ti, Atón del 
día, el que creó a los hombres y los mantiene en vida!» Desde 
el principio hasta el final, este texto no es más que un cántico 
de alabanza a la grandiosa fuerza creadora del sol, y los demás 
nombres divinos que en él aparecen sirven sólo para designar 
formas de la fuerza una del dios de la luz: 
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«Horus, el más anciano en el cielo, al que se celebra desde 
su salida hasta su ocaso; — creador de aquello que produce 
la tierra, madre bondadosa de los dioses y de los hombres; — ... 
Señor único, que todos los días llega hasta el final de los países 
a la vista de aquellos que caminan sobre ellos, — el que hace 
las estaciones y los meses, — calor cuando él lo quiere, frío 
cuando él lo quiere.» 

Este consciente recurrir a la forma originaria del culto al 
sol de Hehópolis resulta especialmente inconfundible en Ekhna- 
ton, quien dio al sumo sacerdote de Amarna el mismo nombre 
que desde la más remota antigüedad había llevado el sumo sacer¬ 
dote de Hehópolis («el que mira al grande») y que tomó del 
santuario primitivo del sol el obelisco Benben y hasta el sagrado 
toro Mnevis; aunque, por lo demás, persiguió todos los cultos 
que no fueran el del sol. Esta revivificación del antiguo culto 
se expresa incluso en uno de los nombres que dio a su dios: 
«Re, que ha vuelto como Atón». 

Pero todo ello no debería, desde luego, hacernos olvidar 
totalmente la contradicción implicada en el hecho' de que, si 
se despojaba al culto de Re de todo lo que en el curso de la 
historia se le había superpuesto, el dios, que por su origen era 
sólo el disco solar, hubiera debido abdicar también de toda la 
grandeza interior que había ganado con tales identificaciones, y, 
ante todo, hubiera debido desaparecer lo que se le había añadido 
por su fusión con el dios del mundo que llenaba el universo. 
Pero esta consecuencia total falta; la magna idea históricamente 
asociada a la noción de la deidad suprema resultó más fuerte; 
por otra parte, sin su ayuda, una lucha contra Amón habría 
estado de antemano condenada al fracaso. 

Se ha supuesto todavía la existencia de otra razón que justi¬ 
ficaría la preeminencia alcanzada por el culto al sol en el Im¬ 
perio Nuevo. El Egipto de la dinastía XVIII no era ya un Estado 
relativamente pequeño del curso inferior del Nilo, sino que se 
había convertido en una gran potencia, en un imperio mundial 
que llegaba desde el Sudán hasta el alto Eufrates. De acuerdo 
con este grandioso despliegue de su poderío y con la mayor 
apertura a que él dio lugar, se puso a su frente un dios que no 
estaba ligado al país ni al carácter unilateral de sus tradiciones, 
sino que por naturaleza pasaba por ser el monarca del amplio 
mundo. Implícitamente se presuponía con ello que antes no 
existía en la religión egipcia una figura similar de una deidad 
universal que por su esencia hubiera podido hacerse cargo sin 
inconvenientes del papel de protectora de un imperio mundial 
con todos sus pueblos. 

En 1914 se encontró el fragmento de un texto setecientos 
años más antiguo que los más antiguos citados hasta aquí, en 
el que se expresa una concepción universal de Dios que resulta 
todavía más grandiosa y más profundamente sentida. El primer 
editor de dicho texto, Gardiner, lo llama «quizá el primer pasaje 
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monoteísta y con seguridad uno de los más notables de este 
género». Esto estaba destinado a causar una sorpresa a todos 
aquellos que creían en la fecha relativamente tardía del paso 
a primer término en Egipto de la idea de un dios uno.—El rey 
Akhtoes II, de la dinastía x, que remó entre los años 2150 y 
2100, dejó como legado a su hijo Menkaré una doctrina que 
había de capacitarle para ejercer su función real en beneficio 
del país. En su doctrina, Akhtoes pone en la religión el funda- 
mentó que había de garantizar al mismo rey la firmeza en su 
actuación En este aleccionamiento no se habla nunca de uno 
de los muchos dioses, sino siempre sólo de «Dios». Cómo se 
imaginaba Akhtoes este dios, es cosa que nos muestra el himno 
con que termina sus admoniciones: 

«¡ Qué bien protegidos están los hombres, el rebaño de 
Dios I — Para su placer ha creado él el cielo y la tierra, — él 
ha domeñado la fuerza del agua primordial; para su olfato ha 
creado el hálito de la vida.» 

«Ellos son su propia imagen, nacidos de su carne. Para su 
placer aparece en el cielo y viaja por él para mirarlos; para 
ellos ha creado las plantas y los animales; los pájaros y los 
peces, para alimentarlos.» 

«El derrotó a sus enemigos y aniquiló a sus propios hijos, 
que pensaron en rebelarse contra él. Ha edificado un santuario 
en torno a ellos para su protección y cuando lloran los oye. En 
el seno de las madres creó a los monarcas, sus señores, pata 
que protegieran la espalda de los débiles.» 

«Como arma para conjurar la desgracia les dio la magia, y 
día y noche, y sueños. ¡ Cómo ha quebrantado entre ellos al 
delincuente, de corazón obstinado ( Como un hombre corrige 
a su hijo por amor del hermano de éste. — Ved, Dios conoce 
todos los nombres.» 

En las exposiciones de la religión egipcia, el lugar en que 
se coloca este fragmento no es todavía el que se merece, pese 
a que en textos egipcios nunca se ha descrito en forma tan 
conmovedora la amante providencia de Dios con los hombres. 
Es posible que las palabras no sean tan poéticas como las de 
ciertos pasajes de los himnos posteriores, pero son menos pom¬ 
posas que las de algunos de ellos y más íntimas que las de todos. 
La figura del dios único que en él se expresa es grandiosa y sólo 
en una ocasión resulta posible reconocer su relación con el dios 
solar; no simplemente con el disco solar, sino con Ré, identi¬ 
ficado con el dios del cielo. 

Se podría sentir la tentación de explicar la aparición de esta 
grandiosa idea de Dios de la dinastía X como el producto de 
una evolución histórica. Precedida por la éjxica de la terrible 
revolución que significó en Egipto una reversión de todas las 
cosas, la desolada situación habría hecho reflexionar a los hom¬ 
bres y habría hecho volver a las naturalezas meditativas a los 
valores eternos de la religión. La idea de Dios podría explicarse, 
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lo mismo que el esfuerzo de interiorización y espiritualización, en 
la concepción de la vida y del trasmundo, claramente perceptible 
en la literatuia de esta época. Pero una tal concepción sería falsa, 
pues, como puede demostrarse irrefutablemente, las puras ideas 
de Dios y de una ética basada en la fe en él no son sólo el 
resultado de una tal evolución. 

Como introducción de nuestra prueba hemos de remontarnos 
un gran lapso de tiempo, esta vez unos mil años. Del principio 
del Imperio Antiguo, del paso del milenio IV al III, procede un 
documento que nos describe a Dios como el único, de cuya 
sabiduría y voluntad ha nacido el universo, cuya fuerza lo 
soporta y cuya ley constituye la norma suprema para el obrar 
del hombre. Es «la fuente más instructiva para el contenido 
interno de la religión egipcia, y su teología es de la máxima 
importancia no sólo para la historia de la religión egipcia, sino 
también, en general, para la historia del espíritu de la huma- 
nidad» (Sethe). 

La inscripción, el texto llamado de «Schabaka», nos lleva a 
una época no demasiado lejana de la fundación de Menfis por 
el rey Menes. La importancia de la ciudad crecía, y, en conse¬ 
cuencia, se intentó colocar al que desde entonces había de ser 
dios tutelar de la residencia, el dios Ptah (hasta aquel momento, 
una deidad local sin importancia) en un lugar adecuado —el 
supremo— en el panteón, un episodio que se repitió frecuen¬ 
temente en la historia de Egipto. Ptah fue representado como 
supremo dios y creador, pero además hubo de reunirse en él 
todo lo que era glande y divino. El intento se realizó en todos 
los planos. Anexo al tratado principal hay un fragmento que 
será el que primero daremos aquí. En él, Ptah es identificado 
al dios local Tatenen, dios de la tierra, y es magnificado como 
autor de todas las cosas y de todos los dioses: 

«Se llama a Ptah “el que todo lo ha creado y ha hecho nacer 
los dioses”. El es Tatenen, el que creó a los dioses, del que 
nacieron todas las cosas, los alimentos y todas las cosas buenas. 
El creó a los dioses, hizo las ciudades y fundó los nomos.» 

«El puso a los dioses en sus lugares de culto, fijó sus ingre¬ 
sos, decoró sus capillas, hizo sus cuerpos ( = imágenes de los 
dioses) a su satisfacción. Así los dioses entraron en los cuerpos 
de todas clases de maderas, de piedras de todas clases, de barro 
y de otras cosas de todas clases, que crecieron de él y en las 
que ellos tomaron figuras.» 

«Y así, todos los dioses y sus espíntus de vida están reuni¬ 
dos en torno a él, felices porque están unidos al señor de los 
dos países.» 

Aunque en él Ptah sea concebido como dios de la tierra, 
dentro de un plano naturalista, este texto es muy valioso por 
la clara contraposición que establece entre Dios y los dioses. 
Dios es en realidad sólo el Uno, al que todo agradece su existen¬ 
cia ; en cambio, los dioses han sido creados por él, reciben de 
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él su figura, son mantenidos por él y sólo encuentran su felicidad 
en la compañía de su creador. De esta forma son caracterizados 
simplemente como seres superiores y la divinidad verdadera que¬ 
da reservada sólo a Ptah. 

El tratado principal nos eleva a una esfera incomparable¬ 
mente más elevada; con una claridad sorprendente para lo que 
es habitual en Egipto, está subdividido en tres párrafos, cada 
uno de los cuales contiene una tesis de la esencia de Ptah. 

Tesis primera: Sólo Ptah es el creador. 

Digamos antes que nada, paia mejor comprensión del texto, 
que los egipcios conocían vanos mitos sobre el origen del uni¬ 
verso. Según uno de ellos, en un principio existían el océano 
primordial, Nunu, y su esposa Naunet, el doble del cielo ba)o 
la superficie de la tierra. En el océano creció entonces una flor 
de loto, de la que se levantó la luz, el sol. Este dios luz creó 
a los dos dioses del conocimiento y del mandato, Sia y Hu, 
y les encomendó la formación del mundo. — Tampoco las figu¬ 
ras de estos dioses quedaron enteramente preservadas de asimi¬ 
laciones. Así, en la versión primitiva del mito sólo el disco 
solar podía pasar por la luz que brillaba en el loto del agua 
primordial. Pero, puesto que el sol ( = Ré) había sido identificado 
ya con el dios del mundo, el nombre de éste, Atum, y el califi¬ 
cativo «el grande» pasaron inconsecuentemente a añadírsele. Ello 
vino a facilitar la tarea del autor del tratado, pues de esa forma 
Ptah pudo ser puesto también sobre el que hasta entonces había 
sido señor supremo. De la misma forma, en lugar de Sia y Hu 
introduce los nombres de Horas y Thot, para resumir también 
estas dos grandes figuras divinas en una sola. Pues para él 
todas las fuerzas creadoras personificadas que ya hemos citado 
eran, sin excepción, formas de aparición del Ptah uno. Se da, 
pues, al mito un carácter puramente simbólico y se subraya que 
Ptah debe ser considerado como el único creador del universo. 
Según esto, los dioses enumeiados designan sólo al dios uno, y 
por eso se coloca el nombre de éste ante el de todos los demás 
dioses. El capítulo lleva el título «Los dioses que tienen figura 
en Ptah», y se enumeran: 

«Ptah: aquél sobre el gran trono (éste es ); — Pbah-Nunu: 
éste es el padre que engendró a Atum; —■ Ptüh-Naunet: éste es 
la madre que dio a luz a Atum; — Ptah el grande: éste es el 
corazón y la lengua de la ennéada de los dioses; — Ptah Horus: 
éste es el (el que vino del corazón de Atum ) formador de 
los dioses; — Ptah-Thot: éste es el (el que vmo de la lengua 
de Atum ) formador de los dioses ; — Pt ah-(Nefertem): éste 
es el loto de la nariz de R,é.» 

Segunda tesis: En la creación, Ptah se sirvió de Atum como 
instrumento. 

Si no fue difícil el presentar a Ptah frente a una leyenda 
popular de la formación del mundo como el auténtico creador, 
la segunda de las tesis, en cambio, que pone expresamente a 
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Atum a las órdenes de Ptah, tiene el valor de un osado ataque 
a un principio de fe generalmente reconocido, un ataque a la 
posición propia del dios principal, considerado él mismo como 
el creador del universo, también de los dioses. La universalidad 
de Atum se expresa en su nombre; Atum procede de la raíz 
tm, que significa, en primer lugar, «completo, entero, conjunto, 
todo». Atum significa, pues, el «dios-universo», el «señor-uni¬ 
verso». De aquí que se le llame también «señor del universo». 
Un sentido paralelo tienen los nombres Nenwen = «todo lo que 
existe», Neb-er-djer = «señor hasta el final», es decir, «el señor 
sin final». El nombre de Atum lo llevó el dios principalmente 
en^ su lugar de culto, en Heliópolis, frente a Menfis; fuera de 
allí (y algunas veces también allí) se le llamó simplemente «el 
grande». Las ideas antropomorfas tienen en él poco relieve. El 
dios es imaginado llenando el universo, especialmente el cielo; 
el sol y la luna pasan por ser sus ojos, con los que día y noche 
mira a los hombres. Sólo a esta figura agradecen los dioses que 
posteriormente fueron identificados con Atum toda su grandeza 
(como en el caso de Horus el halcón y del dios del sol Ré; 
cf. supra). 

_El «grande», el «señor sin final», al que los textos de las 
pirámides llaman también el «eternamente duradero», y los de 
los sarcófagos el «eterno», había creado el mundo; ahora bien, 
su acto creador se describe de dos formas notablemente distin¬ 
tas. Según una versión, todo lo había creado por su conocimiento 
y su voluntad, con su inteligencia y su mandato, de forma que 
el mundo debería su existencia a su actuación. Esto se expresa 
de varias formas, entie ellas diciendo que creó, antes que nada, 
a Sia, el dios del conocimiento, y a Hu, el dios del mandato, 
a quienes encomendó la formación del mundo. Todavía más 
simbólica es la segunda de las formas que reviste esta idea; 
según ella, el mundo habría nacido por intermedio de su corazón 
y de su lengua. Para los egipcios, el corazón es sede y símbolo 
del conocimiento; la lengua, imagen del mandato, de la volun¬ 
tad expresada. De esta forma, Atum fue concebido como el 
principio espiritual y creador del cosmos. De esta idea, que la 
primera de las tesis expone como natural y conocida, paite la 
segunda: 

«Ello tiene figura como corazón y lengua, como símbolo de 
Atum (el “grande”). — Ptah, en cambio, es el “muy grande”, 
porque ha otorgado vida a todos los dioses y a sus espíritus de 
vida por intermedio de este corazón, del que Horus salió como 
Ptah, — y por intermedio de esca lengua, de la que Thot salió 
como Ptah.» 

Tercera tesis: La forma en que Ptah creó el mundo fue 
espiritual. 

Junto a la doctrina de que el mundo agradece su origen a 
la sabiduría y al mandato de Atum, se conocía otra historia 
más primitiva de la creación. El hombre cobra existencia por 
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la generación y por el nacimiento, e imaginándose a Atum en 
figura humana, era inmediato el simbolizar su actividad crea- 
dora de forma parecida. Así, según un mito muy difundido, 
Atum habría engendrado y dado a luz los elementos primordiales 
exhalando el aue de su boca y escupiendo la humedad. El aire 
y la humedad son representados por la pare]a de Shu y Tefnut 
(mando y mujer), que crearon el cielo y la tierra, esto es, al dios 
de la tierra, Geb, y a la diosa del cielo, Nut. De éstos nacieron 
cuatro hijos, los dos héroes de la época primordial, Osms y 
Seth, y sus hermanas y esposas, Isis y Nephtys. Así, pues, los 
cuatro dioses creados en primer lugar representan el mundo y 
sus elementos, y los cuatro siguientes son celestes por ser hijos 
de Nut; pero, puesto que fue el dios de la tierra, Geb, el que 
los engendró, pertenecen también a la tierra. Estas cuatro pare- 
jas forman con Atum la «gran ennéada divina» de Heliópolis. 

Puede, pues, pensarse que el mito es un simple símbolo de 
la creación del mundo; pero es curioso que no falten textos 
que acentúen precisamente la realidad de los episodios, la rea¬ 
lidad de la generación de Shu y de Tefnut por Atum. Puede 
que ello se explique por la influencia de la figura del dios de 
la fertilidad de Koptos, Mm; piénsese en las grandes estatuas 
de época primitiva, de tamaño mayor que el humano, halladas 
por Petrie en Coptos, y que representan al dios copulándose 
consigo mismo. En la época primitiva, Mm había desempeñado 
otrora un papel de mayor importancia, y, a juzgar por algunos 
indicios, había sido identificado con el dios del mundo; las recien¬ 
tes excavaciones hechas en una necrópolis de la dinastía I o il 
hallada en Heluan nos ofrecen una prueba de esta fusión. Es 
frecuente que los amuletos allí hallados representen al dios del 
cielo y dios rey en figura de un halcón acuclillado sobre el 
signo de Mm, dando con ello una prueba de la fuerza con que 
ya entonces se habían identificado las dos deidades.—La creen¬ 
cia citada representa, sin duda, una deformación de la doctrina 
de la creación tal como la expone la segunda tesis, y el autor 
del texto Schabaka se aprovecha de esta evidente debilidad; 
contrapone a Atum, que habría creado el mundo como un 
hombre, por generación, a su dios Ptah, dios espiritual, que lo 
llamó a la existencia con su pensamiento y su voluntad. Este 
proceder era desleal; en esta forma, la lucha sólo sería compren¬ 
sible si la concepción groseramente realista hubiera sido la única 
dominante, siendo así que en las dos primeras tesis se reconoce 
expresamente que Atum creó el mundo por intermedio de su 
«corazón» y de su «lengua» y que especialmente la segunda tesis 
no hubiera tenido ningún sentido si esta concepción espiritual 
no hubiera estado generalmente difundida. Pero en la tercera 
tesis se argumenta como si dicha concepción espiritual no exis¬ 
tiera, y, naturalmente, se vence sin dificultades. Nos hallamos 
ante un escrito de propaganda menfita carente de escrúpulos; 
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era preciso, costara lo que costara, asegurar a Ptah el lugar 
supremo. 

Pero esto no debe hacernos subestimar la forma en que se 
realza la concepción espiritual de la actividad creadora de Ptah. 
Se hace notar que, en todos los seres vivos, la acción se apoya, 
en último término, en el conocimiento (o sensación) y en la vo- 
luntad (o inclinación), o sea que siempre son el «corazón» y la 
«lengua» los que constituyen el principio último de todo movi¬ 
miento. Sobre este punto corría entonces una exposición cien¬ 
tífica, cuyo fragmento principal da base a la controversia teo¬ 
lógica. En la versión que de este escrito ha llegado a nosotros, 
los dos textos están aparentemente fundidos, pero de hecho 
deben ser separados. Estas observaciones científico-naturales 
dicen: 

«Ello es que el corazón y la lengua tienen poder sobre todos 
los miembros, en razón de la consideración de que el corazón 
en todo cuerpo y la lengua en toda boca, en todos los dioses, 
en todos los hombres, en todos los animales y en todos los 
gusanos, en todo, es lo que vive — pensando el corazón lo 
que quiere y ordenando la lengua lo que quiere.» 

«El ver de los ojos, el oír de los oídos, el respirar de la 
nariz, presentan noticia al corazón. El corazón es el que hace 
nacer todo conocimiento, y la lengua repite lo pensado por el 
corazón.» 

«Y así se realizan todos los trabajos y todos los oficios. El 
hacer de las manos, el andar de los pies, los movimientos de 
todos los demás miembros, siguen este mandato que el corazón 
pensó y que salió de la lengua, que forma la esencia de todo.» 

También el mundo nació por intermedio del corazón y la 
lengua, esto es, por intermedio del pensamiento y del mandato 
del creador: 

«Su ennéada divina (la de Ptah) es ante él como dientes 
y labios, que coresponden al semen y a las manos de Atum. 
Pues la ennéada divina de Atum debe haber nacido por su semen 
y por sus dedos.» 

«Pero la ennéada divina nació en realidad por intermedio 
de los dientes y labios en aquella boca que nombró el nombre 
de todas las cosas, de la que salieron Shu y Tefnut y que creó 
la ennéada divina.» 

«De esta forma fueron creados todos los dioses y se completó 
el número de su ennéada de dioses. Pues toda palabra de Dios 
nació de aquello que el corazón pensaba y la lengua ordenaba.» 

«De esta forma fueron creados los ka y los hemuset (genios), 
que producen todo alimento por intermedio de aquella palabra 
que pensó el corazón y ordenó la lengua.» 

«Así también se (da tazón) a aquel que hace lo que es 
amado y se (le quita) al que hace lo que es odiado, — y se 
da vida al pacífico y muerte al delincuente (por intermedio 
de aquella palabra que pensó el corazón y ordenó la lengua).» 
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«Y así quedó fijado que su fuerza (la de Ptah) era más 
grande que la de los demás dioses. Y así, Ptah estuvo contento 
después de que hubo creado todas las cosas y las palabras de 
Dios.» 

Nos hallamos aquí ante una concepción espiritual de Dios 
que está muy por encima de la polémica entre Menfis y Heíió- 
polis. Sobre la esencia del dios supremo no había dudas; la 
lucha del culto local de Menfis era sólo para que esta dignidad 
máxima fuera atribuida a su dios.—El señor supremo, el único 
que merecía el nombre de Dios, era el autor del universo, el 
único creador también de los demás dioses. La creación tuvo 
lugar por su sabiduría y por su mandato poderoso. El es el 
que mantiene el mundo, y su palabra constituye el fundamento 
de la ética. 

Hemos de tener en cuenta que la voz que aquí nos habla 
lo hace desde el tránsito del milenio IV al III, que estas ideas no 
han de ser consideradas como el resultado final de la evolución 
filosófica y teológica de las épocas posteriores, como el fruto de 
una civilización adelantada, sino que están próximas al comien¬ 
zo de la época histórica de Egipto. La fecha exacta del texto 
de Schabaka es todavía dudosa; la más tardía aceptable es la 
de la III dinastía, durante la cual los monarcas del reino unido 
se hicieron enterrar en Menfis. Pero si fuera cierto que, como se 
informa recientemente, se han encontrado en Menfis tumbas 
reales de las dinastías i y II, nuestro escrito podría datar de 
época todavía anterior. Puesto que, además, la teología de Menfis 
utiliza ya expresiones consagradas, tales como «corazón» y «len¬ 
gua» como símbolo de Atum, nosotros haríamos datar las ideas 
expresadas de época aún más antigua, de época protohistórica. 
Según esto, es indudable que ya en la protohistoria de Egipto 
nos encontramos con una idea de Dios y de su actuación pura 
y grandiosa y que la controversia teológica se mueve sobre un 
plano de sorprendente elevación. Todo esto merecería en los 
estudios sobre la religión egipcia una atención mucho mayor que 
la que hasta ahora se le ha concedido. 

Si volvemos ahora nuestra mirada para contemplar el camino 
que desde Amón de Tebas, pasando por Atón de Amarna y por 
el señor del cielo del legado de Merikaré, nos ha llevado al dios 
creador del texto de Schabaka, veremos con claridad la línea 
evolutiva. Ninguna de las grandiosas ideas que en el curso de 
nuestro caminar hemos encontrado era fruto de un pensamiento 
nuevo, sino que todas estaban contenidas en la antigua tradi¬ 
ción. De la misma forma que en la época primitiva la unicidad y 
la omnipotencia espiritual que desde mucho antes se reconocían 
a Dios fueron reivindicadas para el Ptah de Menfis cuando su 
ciudad creció hasta convertirse en el centro del imperio, esta 
altísima dignidad se transfirió a Horus cuando, bajo su pro¬ 
tección, el país quedó unificado para siempre, y al dios sol Ré 
y, por último, a Amón. Las figuras cambiaron, pero la idea de la 
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grandeza del supremo señor del cielo seguía siendo la misma. 
Por ello, si queremos comprender la curiosa historia de la idea 
de Dios en el antiguo Egipto, habremos de remontarnos siempre 
a las elevadas concepciones de la época protohistórica. 


3. El dios uno y los demás dioses 

Como conclusión podemos, pues, sostener que los egipcios 
conocieron desde un principio la figura de un gran dios único. 
Pero esto no quiere decir en absoluto que fueran consecuente¬ 
mente monoteístas puros y veneraran sólo un dios; uno de los 
problemas más difíciles de la historia de la religión egipcia 
es el de cómo junto a la idea del dios uno pudo subsistir una 
legión de dioses. 

Pero antes hemos de estudiar en qué medida la idea más 
pura de Dios puede ser considerada como creencia general. 
Veremos que estaba mucho más difundida de lo que se su¬ 
ponía. Puede, por ejemplo, que la teología de Menfis, con su 
especial colorido local, estuviera más limitada al lugar de su 
origen; pero sus principios doctrinales, tomados entre los de 
una tradición religiosa más antigua, y según los cuales, pese 
a todos los mitos, sólo el Uno había creado el mundo, sólo él 
era el corazón del universo, a la palabra de cuya boca los 
dioses debían la existencia, eran y siguieron siendo patrimonio 
común de la teología egipcia. Pruebas de ello se encuentran en 
los himnos a Amón del imperio Nuevo: «Los ocho dioses pri¬ 
mordiales son otra forma de Amón, el primitivo» — «Amón, de 
cuya boca nacieron los dioses» — «El es el corazón del uni¬ 
verso». — Inscripciones de época greco-romana hallas en los tem¬ 
plos nos permiten constatar la pervivencia de estas ideas hasta 
finales de la historia de Egipto. 

Pero también fuera de las escuelas teológicas se había difun¬ 
dido ¡a idea del dios único. En la literatura sapiencial de los 
egipcios, por ejemplo, los dioses pasan completamente a segundo 
término y se habla sólo de «Dios», como en la doctrina de la 
sabiduría de Ptahhete: «El mandato de Dios es lo que ocurre» — 
«Se come pan por la voluntad de Dios» — «Dios ama a aquel 
que escucha; al que no escucha, a ése odia Dios» — «Ved, 
esto es un buen hijo, como lo da Dios». — Desde luego, se ha 
querido explicar esto diciendo que el lector podía poner cada 
vez en lugar de «Dios» el nombre de su dios especial, o tam¬ 
bién que no debe traducirse «Dios», sino «(alg)un dios», o que 
«Dios» quiere decir de forma general la deidad, el numen. 
Pero ninguna de estas explicaciones puede resistir a la crítica. 
Ello resulta evidente, por ejemplo, en el legado de Merikaré. 
También en él se habla solamente de «Dios», diciendo por 
ejemplo: «Dios conoce al delincuente. Dios quebranta el peca¬ 
do» — «Haz monumentos para Dios; ellos hacen sobrevivir el 
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nombre de su constructor» — «Dios conoce al que hace algo 
por él» — «Dios ataca al que es enemigo del templo» — «Una 
generación sucede a las otras entre los hombres y Dios se man¬ 
tiene escondido».—Que «Dios» es el uno, el creador, es cosa 
que se deduce claramente del himno final a este «Dios» que 
hemos citado más arriba. 

Pero la sencilla denominación «Dios» no se encuentra sola¬ 
mente en las doctrinas sapienciales, y quizá fuera mejor no hablar 
del «Dios de los sabios», pues también en las difundidas fórmu¬ 
las de las inscripciones funerarias encontramos esta forma de 
hablar; en ellas «Dios» alterna significativamente con el «gran 
dios». El muerto se llama a sí mismo «honrado junto al gran 
dios» u «honrado junto a Dios». Al violador de tumbas se le 
amenaza diciéndole que será juzgado por «Dios» o por el «gran 
dios». También en los textos de las pirámides está documen¬ 
tada esta alternancia de «Dios» y el «gran dios»: « Antes 
de que hayas recibido al ka de este rey entre los excelsos que 
rodean al dios, entre los amados por Dios para que hable 
al gran dios y haga subir al rey junto al gran dios» — «El rey 
N. N. es la esencia del dios, el hijo del dios, el mensajero del 
dios» — «El rostro del dios se muestra al rey Wems, y el rey 
Wems se sienta sobre el gran trono al lado de Dios». 

Lo que no se ha advertido en absoluto es que «Dios» está 
documentado también en la onomástica. Ahora bien, lo que 
en los nombres teóforos de personas se expresa, no es tanto la 
doctrina teológica como la fe del pueblo. Así, pues, si en ellos 
encontramos a «Dios», podemos estar seguros de que esta idea 
tenía resonancia en círculos más amplios. Especialmente durante 
el Antiguo Imperio se encuentra una serie de nombres com¬ 
puestos de esta clase, tales como: 

«Dios es grande» — «Dios es poderoso» — «Dios es bonda¬ 
doso» —■ «Dios es justo» — «Dios juzga» — «Yo pertenezco a 
Dios» — 1 «El servidor de Dios». 

Ello nos permite también comprender mejor algunos epítetos 
de Dios que aparecen en lugar de «Dios» en los nombres de 
personas, como por ejemplo: 

«El pertenece al creador» — «Bondadoso es el creador» — 
( El pertenece al arquitecto» — «Magnífico es el arquitecto» — 
i El creador ha sido misericordioso» — «El viviente es su protec¬ 
ción» — «El servidor del viviente» — «El pertenece al que man¬ 
tiene la vida» — «Yo pertenezco al dador» —- «Celebra al da¬ 
dor» — «El protector es bondadoso» —- «El pertenece al protec¬ 
tor» — «El bondadoso está en el cielo» — «El bondadoso ha 
descendido» — «El bondadoso es su protección». 

De estas designaciones de Dios son muy pocas las empleadas 
en la literatura teológica, lo que quiere decir que forman parte 
de la mejor religiosidad popular. 

En el análisis y diferenciación de la creencia en el dios 
uno y en la pluralidad de dioses hemos de considerar por sepa- 
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rado la doctrina teológica y las creencias del pueblo. En el texto 
de Schabaka, las relaciones en el mundo divino se presentan por 
dos veces como si todos los demás dioses no fueian más que 
criaturas del Uno, aunque de natuialeza superior. El los ha 
llamado a la vida, él les ha dado forma y tiene cuidado de ellos. 
La misma solución se expone varias veces en los himnos a 
Amón: «Los dioses se doblegan a sus pies, pues lo reconocen 
como su señor; al terrible y espantoso, grande en su esencia 
y de poderosa apariencia, rico en alimentos que él ha creado. 
Alabado seas tú, el que creaste a los dioses; tú, el que levan- 
taste el cielo e hiciste ancho el suelo de la tierra.» En el poema 
de alabanza a Amón que hemos citado más arriba, el final del 
parlamento de los dioses dice: «Celebramos tu fueiza, pues tú 
nos has creado; te veneramos, pues tú nos has formado; can¬ 
tamos tu alabanza, porque te has esforzado por nosotros.» 

Con ello se había encontrado una solución, en teoría plena¬ 
mente satisfactoria; quedaba preservada la unicidad de la deidad, 
y muy por debajo de ella los «dioses» desempeñaban el papel 
de seres celestes poderosos, pero creados. Con ello se superaba 
también la dificultad que suponía el que la deidad supiema 
hubiera adoptado formas distintas er el curso de la historia; 
recordemos que fue identificada con el dios halcón Horus, con 
Ptah de Menfis, con el dios sol Re y, finalmente, con Amón. 
A este respecto se recurría a la explicación de que estos dioses 
eran sólo formas de aparición del Uno, como se expresa repetida 
y claramente en los himnos de Amón. 

Esta era la doctrina de la religión del imperio y de su teo¬ 
logía. Qué validez tenía para la generalidad, y especialmente 
para los círculos cultos, es cosa que no sabemos. Pero en todo 
caso existían muchos cultos autónomos de deidades locales con 
sus propias tradiciones, sus mitos y sus fiestas. Los nomos no 
estaban dispuestos a renunciar a nada de la importancia de 
su señor tutelar, y el «dios de la ciudad» conservó en ellos 
un rango de primer orden. Se le asimiló siempre de nuevo al 
dios del imperio, llamándole, por ejemplo, Khnum-Ré, Mm-Ré, 
Sobek-Re. Pero no era fácil eliminar las diferencias esenciales, y, 
mientras se mantuvieran las tradiciones locales, el intento de crear 
una religión unitaria estaba condenado al fracaso. Esto lo había 
visto Ekhnaton con absoluta claridad; él sabía que sólo una total 
desaparición de los cultos especiales podía llevarle a su meta. 
Aunque se procediera a muchas asimilaciones y se practicara 
una extrema tolerancia con las doctrinas y mitos en sí contra¬ 
dictorios, la oposición seguía siendo irreconciliable, y de ella 
resultaba el aspecto de la religión egipcia, que era de total 
desunión. Así se comprende el consejo del sabio Ann de no 
cuidarse de la forma del dios: «Ofiece sacrificios a tu dios 
y guárdate de pecar contra él. No preguntes por su figura , 
el dios de este país es el sol en la montaña de luz, pero sus 
formas están en la tierra.» 
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La tenaz persistencia de las formas religiosas tradicionales 
de los nomos resulta comprensible a la vista de la evolución 
política de Egipto. Algunos de los grupos que en un principio 
se asentaron en el valle del Nilo habían ampliado sus dominios 
en guerras de conquista, y el país entero no tardó en estar 
dividido en pequeños estados, cuyo punto central era la «ciudad» 
con el templo del «dios de la ciudad». Cuando más tarde co¬ 
menzaron los esfuerzos por alcanzar la unidad, se respetó la 
vida autónoma de los nomos (desde luego, por razones no en 
último término políticas) y la dignidad de sus dioses. De aquí 
que, cuando el país entero se unió definitivamente, el monarca 
no sólo quedara bajo la protección de las diosas de los Estados 
precedentes (el del alto Egipto y el del bajo Egipto), sino 
que pasara también por hijo y sacerdote de los dioses de cada 
uno de los nomos. Si el monarca hubiera suprimido totalmente 
la administración autónoma de los nomos y exigido que en todos 
los templos se rindiera culto a su dios, la religión de Egipto 
habría seguido un curso evolutivo totalmente distinto. Pero, 
puesto que ello no fue así, la vida autónoma de los nomos no 
desapareció ni en las épocas del más rígido centralismo y se 
mantuvo preferentemente en el culto. Todavía en época romana 
el emperador aparece en los templos de las ciudades de los 
nomos como sacerdote de los respectivos dioses locales. 

Para terminar hemos de hablar todavía de la más antigua 
concepción de Dios en la religión de los nomos. Lo dicho hasta 
aquí nos permitiría esperar encontrar la imagen de un gran dios 
del mundo más allá de la época histórica. Pero en el intento 
de poner en relación esta imagen con el culto primitivo de 
animales y de cosas, no se ha llegado a ninguna solución uni¬ 
taria. Se ha supuesto, por ejemplo, que, en las creencias de 
los pobladores primitivos, la fuerza divina concebida como uni¬ 
versal se revelaba en el objeto cultual, de forma que, en el 
fondo, la religión de cada uno de los nomos era monoteísta, 
o mejor, henoteísta, pero habría estado dotada de formas cul¬ 
tuales siempre distintas. En favor de esta tesis podría hablar 
el hecho de que, aunque divididos en sippes, los primeros pobla¬ 
dores pertenecían a un gran tronco étnico común s , que poseía, 
sin duda, una imagen común de Dios. Pero esta reflexión no está 
en absoluto en contradicción con la suposición de que en un 
principio la creencia en el dios del mundo estaría totalmente 
separada del culto de los animales y de los objetos, como es 
hoy el caso de muchos pueblos africanos, en los que junto a 
la imagen de un dios supremo invisible hay deidades menores 
y perceptibles que gozan de culto. Los objetos de culto son 
concebidos como fetiches por algunos de estos pueblos afri¬ 
canos; pero de la comparación del fetichismo egipcio con el 
de los pueblos naturales todavía vivientes resultan diferencias 

3 Desde luego, parece que en el Delta fueron otros pueblos los 
que se establecieron. 
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muy esenciales. Otros ven precisamente en los animales sagrados 
antiguos totems; en favor de esta tesis habla, junto a otras razo¬ 
nes, especialmente la relación personal del dios local con el 
caudillo del grupo. En todo caso, ya tempranamente se había 
producido la asociación de estos dos cultos tan diversamente con¬ 
formados, y en la época histórica, el animal sagrado pasaba por 
ser, en la mayoría de los casos, una forma localmente venerada 
del dios supremo. 

Cuando, a finales de la historia egipcia, el país, perdida 
su autonomía, no poseía ya ningún centro político, la religión 
del imperio, que aspiraba a la unificación de los cultos, se había 
hecho imposible, y cada templo se ocupaba predominantemente 
de sus propias tradiciones. Pero en el pueblo se iba imponiendo 
cada vez más una concepción más universal de Osiris y, junto 
a él, de su esposa Isis, fundida con la diosa del cielo, Hathor. 


II. EL TRASMUNDO 

Ningún pueblo de la tierra nos ha dejado un testimonio de 
su fe en la vida trascendente tan grandioso como el de Egipto; 
bástenos recordar las pirámides y las tumbas reales de Tebas.— 
Pronto se consideró una obligación el cuidarse en vida de la 
construcción de la propia tumba. Dedefhór, el sabio hijo de 
Kheops, aconseja en su doctrina levantarse una casa en el ce¬ 
menterio y decorarla bien, «pues la casa de la muerte está des¬ 
tinada a la vida». Al rey Merikaré, de la dinastía X, su padre 
le da el consejo; «Haz hermosa tu casa de Poniente, y magní¬ 
fico tu sitio en la ciudad de los muertos, como un hombre 
justo que ha hecho lo justo. Sobre esto descansa su corazón.» 
Según las normas de Anii. ello debía también mantener viva 
la conciencia de la caducidad de todo lo terreno: «Hazte un 
hermoso lugar en el valle del desierto, la profundidad que 
albergará tu cuerpo. Imagínatela como un negocio tuyo...; no 
digas: “Si todavía soy joven”..., pues la muerte viene y se lleva 
al niño que está en el seno de la madre lo mismo que al hombre 
cuando se ha hecho un anciano.» 

Desde siempre, los egipcios tuvieron por natural que la per- 
vivencia después de la muerte había de ser feliz. En la temprana 
prehistoria, en el Delta, los cadáveres eran sepultados entre las 
moradas de los hombres; debían seguir tomando parte en los 
banquetes de los vivientes, y por ello se les ponía en la boca 
sólo algunos granos de cereal. En el alto Egipto, el sepulcro 
estaba más ricamente dotado. Además de recipientes de comida 
y bebida, vasos de ungüentos y paletas de afeites, se daban 
al muerto armas para que pudiera dedicarse a la caza, y botes 
para que pudiera, como en vida, navegar por el río. En fiestas 
especiales, los vivientes acudían al cementerio y celebraban con 
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los difuntos un banquete funerario; ya en época temprana se 
somete al cadáver a un cuidadoso tratamiento para que siga 
siendo parecido al viviente, pues de ello dependía esencialmente 
la felicidad de la existencia en el trasmundo. Esto llevó poco a 
poco a la momificación, que se fue perfeccionando cada vez 
más, hasta alcanzar su máxima perfección en el Imperio Nue- 
vo.—En el Antiguo Imperio, el muerto descansa en una cámara 
subterránea en la roca rodeado de ofrendas; en el piso superior 
del sepulcro hay un recinto cultual destinado al culto mortuo¬ 
rio; la «presentación de alimentos al transfigurado» tenía lugar 
ante una falsa puerta, por la que, llamado por el sacrificador, 
salía para sentarse a comer. En lo esencial, el culto mortuorio 
se mantuvo en esta forma hasta la época más tardía.—En las 
inscripciones de las tumbas se encuentra repetidamente la ora¬ 
ción de los muertos, en la que se desean al difunto «mil panes, 
mil pasteles, mil jarras de cerveza, mil bueyes y aves de corral 
y cosas buenas de todas clases al venerable N. N.»; o: «que 
el rey sea misericordioso y conceda, y que Osiris, el señor de 
Busiris, el primero de los de Poniente, señor de Abydos, con¬ 
ceda que le sea hecho un sacrificio funerario de mil bueyes y 
aves de corral, vestiduras e incienso, ungüentos y toda clase de 
cosas buenas de las que vive un dios, de todo lo que el cielo 
regala, produce la tierra y trae el Nilo — al alma de N. N.»— 
A los visitantes del cementerio se les ruega que hagan una ofren¬ 
da al difunto, o, a falta de la misma, pronuncien al menos la 
oración citada. Casi siempre en un recinto del sepulcro desti¬ 
nado a ese fin están colocadas una o varias estatuas del muerto, 
que son vivificadas pot su ka ( = espíritu de vida) y toman parte 
en los sacrificios. Según esto, la vida trascendente coincidía muy 
esencialmente con la de este mundo; no se quería prescindir 
m siquiera de los entretenimientos que se había tenido en esta 
vida, como el popular juego de tablas, frecuentemente repre¬ 
sentado en las paredes de las tumbas.—El muerto permanecía 
en constante unión con su familia y participaba de su destino.— 
A juzgar por los textos de las pirámides, el rey ido al cielo 
sigue otorgando, como antes, su protección a aquellos a quienes 
ha abandonado : «Haces tu casa duradera después de ti y pre¬ 
servas a tus hijos de la aflicción.» Si los deudos supervivien¬ 
tes sufrían necesidad, podían escribir una carta al muerto y 
depositarla en su tumba. En uno de estos escritos, el hijo hace 
al padre muerto un ruego que habitualmente sólo se dirigía a 
los dioses, a saber, el de otorgarle descendencia: «Te lo ruego; 
ordena que me nazca un hijo varón y sano; tú, que eres un 
excelso “transfigurado”» — «Además, te ruego que le des otro 
hijo varón sano a tu hija.» 

En el trasmundo se espera volver a reunirse con toda la 
familia, con la mujer y con los hijos y con los miembros de 
la servidumbre, «con sus amigos y compañeros, con sus siervos 
y con los que en la tierra le preparaban la comida».—La exis- 
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tencia del muerto no se desarrollaba sólo en el recinto de la tum- 
ba, sino que debía poder moverse libremente por doquier, sobre 
la tierra y sobre el agua, cazar y pescar como durante su vida. 
Podía también adoptar las formas más variadas. 

Una máxima del Libro de los muertos enumera las alegrías 
del trasmundo: «Salir del reino de los muertos y descender 
de nuevo transfigurados en el hermoso Poniente, formar parte 
del séquito de Osiris, regalarse con los alimentos de Wenennofer 
(Qsiris), salir durante el día y adoptar cualquier forma, jugar 
a las tablas, sentarse en la sala y salir como alma viviente».— 
Más detenida es la descripción que de esta vida hace una ins- 
cripción de una tumba del Imperio Nuevo: 

«Tú entras y sales, alegre tu corazón con las recompensas 
del señor de los dioses. Tú te conviertes en un alma viviente. 
Tú dispones de pan, agua y aire. Tú te transformas, según tu 
deseo, en un fénix o en una golondrina, en un halcón o en 
una garza. Tú te sientas en una balsa y nada te lo impide, 
navegas sobre el río, allí donde hay agua. Vives de nuevo y tu 
alma no se separa de tu cuerpo. Tu alma es un dios en compañía 
de los transfigurados y las almas excelsas hablan contigo. Tú 
permaneces entre ellas y recibes lo que se da en la tierra. Tú 
tienes agua y aire y abundancia de lo que deseas. Ojos te han 
sido dados para ver, y oídos para oír lo que se habla. Tu boca 
habla, tus piernas andan, tus manos y tus brazos se mueven. 
Tus carnes crecen; tú te sientes bien en tus venas y en todos 
tus miembros. Tú posees un verdadero corazón y tu antiguo 
corazón te pertenece. Tú asciendes al cielo y todos los días se 
te invita a la mesa de Wenennofer. Tú recibes los alimentos 
que le son ofrecidos y las ofrendas del señor de la necrópolis... 
Tú comes el pan junto al gran dios, en la escalera del señor 
de la ennéada divina. Acudes allí y haces amistad con los ado- 
radores de Horus (los héroes de la época primitiva). Asciendes 
y desciendes y nada te detiene. En la puerta del duat (morada de 
los bienaventurados) no se te rechaza, los batientes de la puerta 
del país de la luz se abren para ti; ante ti los cerrojos se 
abren por sí mismos. Tú entras en la sala de las dos verdades y 
el dios que está allí te saluda. Te sientas en el centro del reino 
de los muertos y entras en la ciudad del Nilo. Te alegras cuando 
labras en tu parte del campo de los juncos lo que tú nece- 
sitas, que brota para ti gracias a tu trabajo, y tu cosecha, hecha 
trigo, viene a ti... Todas las mañanas sales y todas las tardes 
regresas. Todas las noches se enciende una lámpara en tu casa 
hasta que el sol brilla sobre tu cuerpo. En esta casa tuya de 
los vivientes (sepulcro) se te dice: "¡Bien venido! ¡Bien venido!” 
Tú miras a Re en la montaña de luz del cielo y ves a Amón 
cuando sale. Tú te despiertas al llegar el día y todo lo malo 
está lejos de ti. Tú atraviesas la eternidad con alegría y con la 
alabanza del dios que está en ti...» 
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Como muestra en este texto el pasaje que habla del trabajo 
en el campo de los juncos, la vida en el otro mundo no estaba 
dedicada solamente al descanso. En los campos de los bienaven¬ 
turados, dondequiera que se imaginen situados, prospera el más 
rico fruto: «Yo conozco aquel campo de juncos de Re; el 
muro que lo rodea es de bronce. La altura de su cebada es de 
cuatro varas; la de sus espigas, de una vara; su tallo, de 
tres varas. La altura de su espelta es de siete varas; sus espi¬ 
gas, de dos varas; su tallo, de cinco varas. Cosechan allí los 
habitantes del Este, alto cada uno de nueve varas.» Pero, como 
los de Egipto, estos campos necesitaban ser cultivados, y en 
ellos, como en aquéllos, alternaban la siembra y la cosecha. 
Puesto que se temía ser obligado, como ocurría frecuentemente 
en la tierra, a trabajos serviles, a trabajar también campos aje¬ 
nos, se tomaba consigo en la tumba un representante, las uscheb - 
tis, figuras en forma de momia con azada y costal, señaladas 
con el nombre del difunto. Estas figuras debían presentarse 
cuando se llamara al muerto y hacerse cargo del trabajo: «¡ Oh 
uschebti de N. N., cuando se me llame y se me exija que 
realice algún trabajo en el mundo, tú habrás de estar dispuesta 
para estas tareas; cultivar los campos, regar las orillas y los 
arenales, ir del Este hacia el Oeste y decir: “Aquí estoy yo”». 

Además, los textos citados nos permiten darnos cuenta de 
que la bienaventuranza del muerto no se agotaba en una vida 
feliz en el sepulcro. Se conocían dos reinos de los transfigurados, 
uno celeste y otro subterráneo. Antiquísima era la creencia de 
que el alma del difunto, que adoptaba forma de pájaro, el ba, 
permanecía durante el día junto al cadáver y lo vivificaba, y 
por la noche volaba al cielo' y brillaba allí como una estrella 
en el cuerpo del dios del mundo. Cuando posteriormente el culto 
del sol alcanzó el predominio, influyó también de forma decisiva 
en las creencias referentes al trasmundo. El rey, el hijo de Ré, 
había de atravesar diariamente el cielo en el «barco de los 
millones», en el que viajaba su padre, e ir con él al «campo de 
los juncos» y al «campo de los sacrificios» ; se esperaba que 
toda su corte, y después todos los transfigurados, formarían parte 
de su séquito. 

El señor del mundo subterráneo era Osiris, otrora un dios 
de la vegetación, de la naturaleza, que moría y se despertaba 
siempre a nueva vida. Junto a esto pasaba también por haber sido 
un rey asesinado por su hermano Seth, que aspiraba al poder. 
Su esposa, Isis, reunió los pedazos del cadáver mutilado, el 
dios del embalsamamiento, Anubis, los compuso, y el muerto 
despertó a una nueva vida. Con Isis engendró después a su 
hijo Horus, el «protector de su padre». Los dioses juzgaron la 
disputa, y condenaron a Seth, traspasando a Horus el reino 
terreno y poniendo a su padre, Osiris, como monarca en el 
mundo inferior. Como tal, Osiris se hizo cargo de la protección 
de los muertos, que descansan junto a él bajo la tierra, y reci- 
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ben una parte de sus sacrificios. Durante la noche, el dios sol 
viaja por el cielo invertido del remo de los muertos y, como 
describe un himno de Ré, da luz a sus habitantes: « Di te 
has transformado de nuevo en Atum y alargas la mano a los del 
mundo inferior. Los “durmientes” pregonan todos tu belleza 
cuando tu luz brilla en su presencia. Ellos te exponen sus de¬ 
seos, que les acuerdes siempre de nuevo tu vista. Cuando has 
pasado entre ellos, la oscuridad los encierra de nuevo y cada uno 

yace en su sarcófago.') , 

El trasmundo se concebía, en gran parte, como un lugar de 
placeres corporales, pero no faltan testimonios de una concep¬ 
ción más elevada de la vida eterna. Desgraciadamente, la fuente 
principal de nuestro conocimiento del elíseo de los egipcios la 
constituyen los conjuros mágicos, y en estos textos los placeres 
materiales ocupan el primer plano, pues la magia servia pre¬ 
ferentemente para alcanzar beneficios palpables. Pero no puede 
pensarse que las ideas frecuentemente groseras de los con,uros 
tuvieran validez general, ni que abarquen la totalidad de las 
creencias escatológicas, y menos todavía su aspecto espintua . 
Los textos que sobre estos aspectos nos informan son muy 
distintos. Ya la idea antiquísima de que el ba del muerto brilla 
como estrella en el cielo forma parte de una concepción mas 
pura; según ella, el ba residiría al norte, entre las almas de 
los dioses y de los reyes divinos y entre las estrellas «imperece¬ 
deras». Hemos de tener en cuenta que en la tierra la relación 
del hombre con los dioses incluía veneración, entrega y amor. 
Un nombre de mujer del Antiguo Imperio dice: «El lugar en 
mi corazón lo tiene la hermosa del cielo» (Hathor), y en una 
plegaria del Imperio Nuevo se dice al dios: «i Oh Amon-Ke., 
te amo y he puesto en ti mi corazón.» Esto nos permitiría supo¬ 
ner que en la creencia de que las almas habitaban en el cielo 
entre los dioses hay un cierto eco de la idea de una felicidad 
espiritual. En un texto de las pirámides se ruega al dios del cielo, 
Atum, que reciba a su hijo y lo encierre en sus brazos; otro 
texto nos describe al difunto deteniéndose junto al dios como 
un ternerillo en los brazos de su pastor, y, según un tercer 
texto, a su llegada al cielo, el dios lo toma sobre sus rodillas, 
lo estrecha contra su pecho y lo besa. 

Con más claridad se expresa la idea de una felicidad mas 
elevada (concretada en la creencia de que el transfigurado via¬ 
jará junto a los seres celestes y en compañía de Re en la 
barca del sol). En el Diálogo de un desesperado con su alma, 
la solución última del dilema que había planteado una época 
pecadora y pesimista se encuentra en el trasmundo, en la dicha 
de estar allí junto al juez de los mundos y poder contribuir al 
retorno del bien a la tierra: «El que está allí sera verdadera¬ 
mente un dios viviente y castigará el pecado en aquel que lo 
comete.—El que está allí irá verdaderamente en la barca del 
sol y deparará a los templos lo mejor de ella. El que esta 
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allí será verdaderamente un sabio, al que no se prohibirá rogar 
a Re tantas veces como hable.» 

En el diálogo entre Atum y Osiris, contenido en el capítulo 
175 del Libro cíe los muertos, y cuya primera versión se remonta 
al mismo turbulento período entre el Antiguo Imperio y el Impe- 
rio Medio, tenemos una verdadera controversia sobre la forma de 
la bienaventuranza en el trasmundo. La creencia de que el muer¬ 
to había de esperar en el trasmundo placeres predominantemente 
materiales estaba en aquel tiempo especialmente amenazada. El 
cuidado del muerto dependía en amplia medida de la existencia 
de la tumba, del ofrecimiento de sacrificios y de la recitación de 
máximas mágicas. Pero con la desaparición del orden en el 
país se había llegado a una situación crítica, pues las tumbas 
eran saqueadas, y las donaciones a los muertos caían en desuso. 
Por otra parte, se seguía creyendo que Dios destinaba a los 
muertos una vida bienaventurada; pero ésta debería ser entonces 
de otra clase. Esto se expone en un diálogo entre Atum y Osiris, 
que sólo puede comprenderse si Osiris, que es el primero de 
los del Poniente, habla aquí en nombre de todos los mortales. 
Osiris dice: «¡Oh Atum!, ¿cómo ha de ser que he de retirar¬ 
me a las montañas del desierto? No hay allí agua ni luz, todo 
es profundo, oscuro e interminable.» Atum contesta: «Tú vives 
allí en la bienaventuranza.» Osiris: «Pero allí no puedo disfrutar 
de las delicias del amor.» Atum: «Yo he puesto la transfigura¬ 
ción en lugar del agua, del aire y de las delicias, y la bienaven¬ 
turanza en el lugar del pan y de la cerveza» 4 . 

Si el abandono total en que se encontraba el cuidado material 
de los muertos llevó a las naturalezas meditativas a una concep¬ 
ción más espiritual del trasmundo, en otros las mismas circuns¬ 
tancias provocaron dudas acerca de la bienaventuranza de los 
muertos. Este escepticismo hace oír su voz por primera vez en 
el ya citado Diálogo de un desesperado con su alma; ésta, hacién¬ 
dose abogado de una concepción puramente terrenal de la vida, 
describe cómo los monumentos funerarios, incluso los de los re¬ 
yes de la época primitiva, están abandonados y sus piedras sacri¬ 
ficiales vacías; nunca volverá el muerto a ascender al mundo 
superior m a ver la luz del sol. El alma saca de esto la con¬ 
clusión de que, despreocupándose del trasmundo, es preciso 
gozar de la vida aquí abajo: «Goza alegre el día y olvida las 
preocupaciones.» Lo mismo cantó poco después el arpista del 
sepulcro del rey Antef: «Los dioses (reyes) que antes existieron 
descansan en sus pirámides... Construyeron casas cuyos luga¬ 
res no existen ya...; ninguno viene de allí que nos diga cómo 
les va, que nos diga lo que necesitan; ninguno que tranquilice 
nuestro corazón hasta que también nosotros vayamos allí donde 

4 Se ha encontrado recientemente un texto mucho más antiguo, a 
juzgar por el cual esta máxima dataría del período intermedio; dice: 
«Yo he puesto transfiguración en lugar de sexualidad, generosidad de 
corazón en lugar de codicia, paz de corazón en lugar de gula.» 
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ellos han ido. Alégrate, pues, para que hagas olvidar a tu co¬ 
razón que también a ti se te transfigurara algún día...; tés¬ 
tela alegre el día y no te canses de el. Mira, nadie toma con¬ 
sigo sus bienes; mira, nadie vuelve de nuevo,. nadie que se 
haya ido.» Una canción muy parecida se encontró en el sepulcro 
de un sacerdote tebano del Imperio Nuevo, y, a juzgar por 
algunas inscripciones halladas en tumbas de la segunda mitad 
de la dinastía XVIII, en el momento de la sepultura se entonaban 
cantos de lamentación en que se describía la triste suerte de 
los muertos, su estancia en la lúgubre oscuridad de la protunda 
cámara en la roca, quejas que recuerdan las que Osms exponía 
a Atum. Se nos informa también de que los egipcios en sus 
festines hacían pasar de mano en mano la figura de un esqueleto 
humano, entonando al mismo tiempo una canción, la canción de 
Mañeros, que exponía la caducidad de todo lo terreno e invitaba 
a gozar alegremente de la vida. Pero no es casual que este 
escepticismo ante el trasmundo no se exponga en ningún texto 
v se exteriorice sólo en canciones báquicas y en lamentos fune¬ 
rarios. De aquí que en el momento de sacar conclusiones sobre 
la difusión real de estas ideas esté indicada una cierta pru¬ 
dencia. Por tomar un ejemplo, no podemos, partiendo de algu¬ 
nas frívolas canciones modernas que insisten en los placeres del 
momento, sacar, sin más, conclusiones sobre la postura intima 
del que las canta; lo mismo puede decirse de los lamentos 
funerarios, en los que el dolor desmesurado y sin freno olvida 
todo el consuelo interior que en realidad se acepta» am íen 
en piedras sepulcrales coptas de época cristiana encontramos fre¬ 
cuentemente tenebrosas descripciones, parecidas a esta, de la 
desolada existencia de la tumba» asi como el resignado « o e 
lamentes, ningún hombre es inmortal» ; y, sin embargo, nadie 
dudará de que los autores de estas inscripciones aceptaban las 
esperanzas escatológicas cristianas. . . 

Además, los mismos egipcios se dieron cuenta de la impro¬ 
cedencia de las quejas desesperanzadas y de los ^cánticos frivolos. 
Estas expresiones las ponían en boca del «critico», y en una 
canción toman expresamente postura contra tales opiniones incré¬ 
dulas : «Oíd cómo a este sacerdote se le ofrece veneración y su 
alma magnífica se gloría de una nobleza transfigurada, pues el 
es un dios que vive eternamente y es honrado en Occidente. 

Yo he oído esas canciones que están en los sepulcros de la 
antigüedad, lo que dicen cuando alaban de tal manera lo terreno 
y desprecian la ciudad de los muertos. ¿Que significa esto, que 
se obre así contra el país de la eternidad, que es verdadero y 
justo y sin espantos? La disputa es para el un aborrecimiento 
V allí no hay nadie que se arme contra el otro. Este país, en 
el que no hay enemigos, todos nuestros parientes descansan en 
él desde los primeros tiempos y a él irán todos los que existan 
en millones de años; nadie ha podido permanecer para siempre 
en Egipto y no hay nadie que no vaya a el. El tiempo que se 
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pasa sobre la tierra es como un sueño. Después se dice: “ ¡ Bien 
venido, íntegro y salvo!”, a aquel que ha llegado a Poniente.» 

Al confrontar este texto del Imperio Nuevo con las mismas 
meditaciones en el Diálogo de un desesperado se percibe en 
seguida una diferencia esencial. Entonces se prometía al que 
dudaba un trasmundo lleno de vida y de sol, ahora se le pro- 
mete una existencia eterna, pero más bien pasiva. Esto guarda 
relación con la evolución final de las ideas acerca del otro 
mundo. Osiris no ejerció influencia sobre ellas sino en época 
relativamente tardía; su victoria en las creencias escatológicas 
y su autoridad sobre el reino de los muertos caen en la pri¬ 
mera época intermedia y en el Imperio Medio. Con ella, el 
centro de gravedad de la vida trascendente se trasladó necesaria¬ 
mente al mundo inferior. Todas las imágenes llenas de vida de 
una existencia en la tumba asimilada a la existencia en este 
mundo, de las almas que lucen como estrellas en el cielo noc¬ 
turno, de los alegres viajes en la barca solar de Ré y de la 
estancia en los campos celestes de los bienaventurados han per¬ 
dido fuerza. Aunque estas visiones más luminosas se conservaran 
como un recuerdo en los textos funerarios tradicionales, habían 
perdido su fuerza de convicción. En el fondo, el lugar de resi¬ 
dencia de los muertos es un reino oscuro iluminado sólo por 
el sol de la noche. 

En qué medida estas ideas más alegres habían sido susti¬ 
tuidas por una dicha espiritual más elevada en la proximidad 
de Dios tal como la insinuada en el diálogo entre Atum y Osiris, 
es cosa que se escapa a nuestro conocimiento. Pero que tam¬ 
poco podemos excluir estas ideas, nos lo demuestra esta sobria 
expresión del Libro de la sabiduría, de Amenemope: «¡ Cuánto 
se alegra el que ha llegado a Poniente y está a salvo en la mano 
de Dios!» 


III. LA ETICA 

1. Contenido y fundamento de la ética 

La literatura egipcia no nos ha conservado ninguna doctrina 
moral conexa, pero de sus advertencias, de sus aleccionamientos, 
reglas de vida, confesiones de pecados y biografías, así como 
también de sus himnos y oraciones, puede deducirse qué era 
lo que en general se reconocía corno exigencias de la ley moral. 
Estas exigencias pueden resumirse en tres mandamientos funda¬ 
mentales : rendir culto a Dios, obrar con justicia y hacer bien 
al prójimo. 

Del que en las doctrinas sapienciales la exhortación de ve¬ 
nerar a Dios pase a segundo plano, no puede concluirse que 
esta obligación fuera estimada en poco; al contrario, pasaba por 
ser tan natural, que no se tenía por necesario el subrayarla expre- 
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sámente. Pero hay que tener en cuenta que de los pocos pasajes 
que tratan de ella, varios insisten expresamente en la necesidad, 
frente a lo puramente externo, de un ánimo internamente pia- 
doso. «La virtud del que tiene un ánimo recto es aceptada (por 
Dios) más gustosamente que el buey^ ofrecido en sacrificio poi 
el que obra con injusticia» (Merikaré) — «La morada de Dios 
aborrece los gritos. Reza tú con corazón amante, cuyas palabras 
quedan escondidas para todos. Entonces hará él lo que tu ne¬ 
cesites, escuchará tus palabras y aceptará tu sacrificio» (Ann) — 
«Thot, tú, fuente de agua dulce para el que se consume en el 
desierto. Cerrada para el que habla y abierta para el que calla» 
(Oración del Imperio Nuevo). 

La norma suprema de la actuación era la «verdad», esto 
es, razón, justicia, rectitud, probidad. «Di la verdad y obra 
según la verdad, pues ella es grande, poderosa y duradera» 

«La verdad es excelsa, su excelencia perdura y desde la época de 
su creador no es menoscabada. Pero el que pasa por encima 
de sus normas es castigado» — «Pero la verdad dura hasta ja 
eternidad y desciende al mundo inferior con el que obro según 
ella. Aunque esté encerrada y sepultada, sobre la tierra no se 
borra su nombre, se le recuerda por el bien». , 

Para algunas clases sociales se dan reglas especiales de com¬ 
portamiento. Al rey Merikaré, su padre le encarece: «Haz lo 
justo mientras estés en la tierra. Tranquiliza a los que lloran, 
no atormentes a las viudas, no quites a ningún hombre los bienes 
de su padre, no causes daño a los conseieros en sus cargos, 
cuida de no castigar injustamente y no castigues tu mismo».-- / 
juez se le recomienda encarecidamente la justicia, la meorrup- 
tibilidad, pero también la humanidad: «Evita al laaron, protege 
al miserable y no seas como una inundación contra el suplicante. 
Guárdate de la proximidad de la eternidad y se como se dice: 
“El recto obrar es respiración para la nariz ».—En las disputas, 
su meta no ha de ser el dejar seguir su curso a la ley, sino 
restaurar la paz. De aquí que se asevere repetidamente: «Juzgue 
a dos contrincantes en un proceso de forma tal que (ambos) 
estuvieron contentos».—El consejo que se da al que juzga de 
escuchar con toda paciencia a las gentes, da testimonio de una 
fina observación psicológica: «Sé amable cuando escuches las 
palabras de un suplicante. No le atropelles hasta que haya vuelto 
hacia fuera su cuerpo y haya dicho todo lo que le ha hech 
venir. Al suplicante le gusta que se escuchen sus palabias, 
aprobando con la cabeza... hasta que haya terminado El escu¬ 
char bien alegra al corazón».—Como superior, se debe tra,ar 
bien a los subordinados: «Nunca he oprimido a nadie, nunca 
golpeado a nadie que haya caído bajo mis dedos».— Tampoco se 
podía denunciar a sus gentes a las autoridades: «Nunca dije 
yo nada malo sobre nadie a ninguna autoridad.» 

En el comportamiento para con el prójimo se tenia como 
natural el respetar en todos los aspectos su propiedad: «Nunca 
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quité a nadie sus propiedades.» Se previene expresamente contra 
la codicia: «Si tú deseas que tu ser sea bueno y esté libre de 
todo mal, cuídate de la codicia, pues es un padecimiento mab 
vado e incurable. Con ella no es ya posible intimidad alguna, 
al dulce amigo lo hace amargo, al familiar lo separa de su 
señor, al padre y a la madre y a los hermanos de la madre los 
hace perversos y a la mujer del hombre la repudia.» 

En las autobiografías resalta muy marcadamente la práctica 
de! amor al prójimo: «Yo di pan al hambriento, y vestido al 
desnudo» — «Yo salvé al débil de aquel que era más poderoso 
que él».—Las obras de caridad tienen un colorido peculiar, que 
les presta el carácter específico que presentaban algunas de las 
necesidades que podían afligir a los pobres en Egipto. Puesto 
que, por ejemplo, el transporte se desarrollaba en gran parte 
sobre el agua, el necesitado quedaba en este aspecto a merced 
de la amabilidad de los que estaban mejor situados que él: «Yo 
puse al que no tenía barca en la otra orilla» — «Yo hice una 
balsa al que no tenía ninguna» (biografías del Antiguo Impe- 
rio) — «No aceptes el barcaje más que de aquel que posee algo 
y ten en cuenta al que no tiene nada» (Amenemope).—Los 
egipcios creían que la sepultura ritual era necesaria para la 
felicidad en el trasmundo, y ello daba un peso especial a la 
afirmación: «Yo sepulté a aquel que no tenía ningún hijo».—El 
esfuerzo por vivir en buena armonía con el prójimo y no dejar 
que se prolongara una desavenencia se exterioriza en las fre- 
cuentes aseveraciones: «Nunca pasé una noche enfadado con 
nadie» — «Nunca pasó nadie una noche enfadado conmigo».— 
Una especial consideración se recomienda para con los marcados 
con alguna tara: «No te rías de un ciego, no te burles de un 
enano y no causes daño a un paralítico. No hagas burla de un 
hombre que esté en las manos de Dios (un enfermo mental) y 
no te irrites con él cuando falte» (Amenemope). 

El cuarto mandamiento gozaba de gran honor. El difunto 
asegura: «Yo respetaba a mi padre y era amable con mi madre», 
y se llama muchas veces «amado por su padre, alabado por su 
madre». Se nos han conservado algunos rasgos de estos afectos, 
que duraban hasta más allá de la tumba; el hijo construye o 
dota el sepulcro del padre y coloca las imágenes de sus padres, 
especialmente la de la madre, en su propia cámara cultual, 
para que tengan parte en las ofrendas funerarias; los hijos 
construyen sus tumbas junto a las de sus padres y muchas 
veces colocan la cámara de su sarcófago cerca de la sepultura 
del padre.— Dja-w se hizo sepultar junto a su padre (que lle¬ 
vaba su mismo nombre) en una misma tumba, y aseguró haber 
obrado así «no porque me faltaran los medios para dos tumbas, 
sino que he hecho esto para ver diariamente a este Djfl-w (al 
padre) y estar con él en un mismo lugar».—Anii recomienda 
a su hijo que sea agradecido para con su madre; he aquí sus 
palabras: «Duplica el sustento que das a tu madre y señala la 
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ración para ella, como ella señaló la luya. Muchas penas ha 
padecido ella por ti... Cuando, cumplidos tus meses, naciste, te 
llevaba sobre su espalda y durante tres anos esluw su pecho 
en tu boca. Ella no sentía repugnancia ante tus inmundicias y no 
se decía: “¿Qué es lo que hago aquí?”... Si hoy tienes tu hogar, 
recuerda cómo tu madre te dio a luz y te crio en todo lo demás 
No le des ocasión de quejarse, para que no levante sus manos 
a Dios y él escuche su invocación.» 

La actuación del hombre la rige su «corazón», esto es su 
conciencia. El corazón es «el excelso testigo», cuyas palabias 
no se deben traspasar: «Hay que tener miedo de desdarse de 
su dirección», pues él es «la decisión de Dios en el interior 
de todo hombre». En una inscripción de la colección de Viena, 
el difunto se jacta: «El corazón de un hombre es su dios mismo 
y mi corazón está contento de lo que yo he hecho.» Libre 
verdaderamente de pecado estara el «que ponga a Dios en su 
corazón» (Beki). El camino de la vida es «el hermoso cammo 
para servir a Dios; bienaventurado aquel cuyo corazón le con¬ 
duce por este cammo. Si su corazón .flaquea en este cammo, 
flaqueará también su existencia en la tierra» (Petosiris). 

En varias ocasiones se ha supuesto que entre los egipcios este 
fundamento de la ética no se desarrolló mas que en época re a- 
tivamente tardía y que es posible reconocer un momento en la 
evolución en el que las acciones no se ponen en relación con 
Dios. Pero esta suposición era errónea, pues es u P° sl ¥^ d 1 T 0 * t r^ 
sobre la base de inscripciones que la responsabilidad del hornbr 
ante su creador ocupó siempre el primer plano dentro de a 
ética incluso en las épocas más antiguas a las que nos es posible 
acceder. Uno de los textos más primitivos refiere enérgica e 
insistentemente cómo la decisión de Dios ha creado el mundo 
y constituye también el fundamento de la moral: «Asi se da 
(razón) al que hace lo que es amado y se quita al que hace lo 
que es odiado. Y así se da vida al pacifico y muerte al delin¬ 
cuente», por la palabra de Dios pensada por su corazón y orde¬ 
nada por su lengua. En consecuencia, en el Imperio Antiguo, al 
realizar buenas obras se recordaba que eran gratas a Dios. 
«Yo ejercité la justicia que Dios ama» - «Yo ejercite la justi¬ 
cia para su señor y regocijé a Dios con lo que el ama» «Yo 
dije la verdad que Dios ama» — «Yo juzgue a dos contrincan¬ 
tes de forma que ambos estuvieron contentos, porque yo sabia 

que Dios ama esto». , . , 11 

Puesto que en toda su actuación el hombre es responsable 
ante Dios, al final de su vida habrá de rendirle cuentas a e. 
Sólo podía entrar en la bienaventuranza del trasmundo el que 
ya se había «justificado»; el culpable caera en el aniquilamiento 
o en el castigo. Para documentar esta creencia podemos aduci 
inscripciones "de todas las épocas en que tenemos .textos fune¬ 
rarios Incluso el rey, pese a pasar por encarnación del dios 
supremo, ha de someterse a esta prueba y demostrar no solo que 
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su toma de posesión de su cargo de monarca en la tiena fue 
legítima, sino también que tampoco como hombre violó ningún 
mandamiento de Dios. Esto nos lo demuestran sus confesiones 
negativas incluidas en los textos de las pirámides, de las que 
más adelante citaremos algunas. En las tumbas privadas del 
Antiguo Imperio, un difunto ruega: «Que vosotros, vosotros 
mis antepasados, estéis justificados >; otros dicen haber obrado 
con justicia pensando en el castigo: «Nunca dije yo nada malo 
sobre nadie, porque quería que me fuera bien ante el gran 
dios».—El rey Akhtoes, de la dinastía X, aconseja a su hijo 
Merikaré que en todas sus acciones tenga presente que ha de 
rendir cuentas al final de su vida: «Los jueces que juzgan al 
pobre, sábelo, no son humanos en aquel día en que se juzga 
al miserable, en la hora en que ejercen su función. ¡ Oh dolor 
cuando “el que sabe” es el acusador 1 No pongas, pues, tu con- 
fianza en la duración de los años; ellos ven el tiempo de tu vida 
como una hora. Sólo el hombre permanece después de la muerte, 
y sus acciones son acumuladas en montones junto a él. Pero 
el estar allí dura la eternidad, y el que se resiste a ello es un 
loco.» 

En la época más antigua, el juez ante el que tiene lugar la 
prueba de los hombres después de su muerte es el «gran dios», 
el dios del mundo. Posteriormente, el juicio tiene lugar en pre^ 
sencia del dios de los muertos, Osiris, y ésta es la creencia 
que, gracias a las viñetas del Libro de los muertos, ha llegado 
a ser generalmente conocida. Las ilustraciones nos muestran a 
Osins sentado en su trono de la sala del juicio y rodeado por los 
42 jueces de los muertos. El difunto es introducido en la sala 
y su corazón pesado en una balanza sobre cuyo otro platillo 
está la «verdad». 


2. Arrepentimiento redención del pecado 

Dada la elevación del ideal ético y la clara consciencia de 
la responsabilidad que de la propia acción se tiene ante Dios, 
lesulta extraño que el sentimiento de culpa personal no se 
exprese sino muy rara vez, siendo así que, dada la insuficiencia 
humana, debería presentarse frecuentemente. No faltan desenp- 
clones de la corrupción de los hombres, pero las confesiones 
de la propia pecammosidad son extraordinariamente raras: < No 
castigues en mí mis muchos pecados; yo soy uno que no se 
conoce a sí mismo, soy un hombre insensato» (orac ón dirigida 
a Re) — «El siervo está acostumbrado a cometei pecados, el 
señor está acostumbrado a ser misericordioso) (ciación dirigida 
a Amén) — «No digas • “No tengo ningún pecado”. el pecado 
pertenece a Dios está sellado por sus dedos» (A rrenemope). 
Estos pasajes pertenecen a una época tardía, pero puede muy 
bien que ya en épocas anteriores se hubieran escrito confesiones 
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de este estilo, aunque no se nos hayan conservado; por dos 
veces recuerda el rey Akhtoes en su doctrina, lamentándolo, un 
delito atroz que se había cometido bajo su gobierno. Pero en 
todo caso, estas autoacusaciones son raras, y lo que puede cons- 
tatarse como característico es mucho más una arrogancia pre- 
suntuosa. Las aseveraciones de inocencia y virtud que llaman 
la atención en las inscripciones de las tumbas del Imperio An¬ 
tiguo se explican por el deseo del difunto de propiciarse a los 
visitantes del cementerio para que desistan de dañar la cons¬ 
trucción y de transgredir los preceptos rituales y ofrezcan gus¬ 
tosos el sacrificio funerario. Pero ya e\ que en las doctrinas y 
admoniciones no se hable de confesión y arrepentimiento de 
faltas cometidas llama la atención. Todavía más significativa 
parece la asombrosa confianza que encontramos precisamente allí 
donde se habla de las recompensas del bueno en el trasmundo: 
«Si se es bienaventurado por haber s.do excelente en la tierra, 
mi alma será divina y mi espíritu sm mancha; yo saldré y 
entraré en el remo de los muertos sm que me sea impedido 
el paso a la puerta del país sagrado.—-Si se es bienaventurado 
por haber venerado a Dios, yo seré timonel en la barca de los 
millones” y pasaré de la barca de la mañana a la barca de la 
tarde, junto con el séquito de Ré, cuando atiaviesa el cielo. - 
Si se es bienaventurado porque se ejercitó justicia, mi alma sera 
la encargada de pesar ante el gran dios. - Si se es bienaventurado 
por haber sido digno de confianza y haber tenido dominio de 
sí, yo recibiré ofrendas del único señoi en el campo de los 
juncos y seré llamado para recibir ofrendas en presencia del 
eran dios» (Beki).—«No hubo falta en mi desde mi nacimien¬ 
to , ninguna falta se encontró en mí en presencia del devo- 
rador (animal de los infiernos); ningún delito se anoto contra 
mí en el tribunal de Dios; mi corazón fue grato al encargado 
de la balanza”; “el que contaba los corazones” conocía mi buen 
comportamiento; el gran séquito de la necrópolis reconoció mi 
excelencia sobre la tierra. Así, pues, abrid vuestras puertas, 
vosotros guardianes de la puerta, y dejadme libre el camino al 
mundo inferior» (texto de Viena). 

Especialmente giosera resulta esta postura en la descripción 
del juicio en el capitulo 124 del Libro de los muertos Al com¬ 
parecer ame el juez eterno, el difunto no se acusa de ninguna 
falta, no alude a arrepentimiento ni a penitencia y no pide per¬ 
dón. Arrogante, mega todo pecado y enumera sus buenas obras, 
de tal forma que ninguna sentencia podría condenarle; 

Lo que se ha de decir cuando se lleea a la sala de las dos 
verdades y hay que purificarse de todo mal, lo que se ha de 
hacer para mirar la faz de los dioses que están en ella: 

¡Salve a ti, gran dios, señor de las dos verdades \ o he 
venido a ti, mi señor; he sido conducido a ti para mirar tu 
belleza. Yo te conozco, y conozco los nombres de los cuarenta 
y dos dioses que están junto a ti en esta sala de las dos veidades, 
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que viven de los malhechores, y en aquel día en que éstos rinden 
cuentas ante Wenennofer, beben su sangre. Mira, yo vengo a 
ti, yo te traigo la verdad y ahuyento los pecados: 

No he cometido ninguna injusticia contra los hombres, ni 
he hecho desgraciadas a las gentes. No he cometido ningún 
pecado en el lugar de la verdad No he hecho nada de lo que 
Dios aborrece. No he hecho mal a los súbditos ante sus supe- 
ñores. No he hecho pasar hambre. No he hecho llorar. No 
he asesinado. No he ordenado asesinatos. No he causado dolor 
a nadie. No he disminuido los alimentos en los templos. No he 
disminuido los pasteles ofrecidos en sacrificios a los dioses. No 
he quitado los panes de los transfigurados. No he cometido adul¬ 
terio. No he incurrido en ninguna impudicicia en el sagrado re¬ 
cinto del dios de mi ciudad. No he hecho más grande ni más 
pequeña la medida de los áridos. No he hecho más pequeña la 
medida de los campos. No he hecho más pesados los pesos de 
la balanza. No he desequilibrado la balanza. No he quitado la 
leche de la boca del niño. No he capturado los pájaros de los 
dioses. No he pescado los peces en sus pantanos. No he detenido 
en su tiempo el agua de la inundación. No he represado el 
agua corriente. No he apagado el fuego en su hora [ Soy 
puro! ¡ Soy puro! Mi pureza es la del gran fénix de Hera- 
kleópolis.» 

Después, el difunto se dirige a cada uno de los cuarenta y 
dos jueces, los nombra uno tras otro por su nombre, y mega cada 
vez un pecado como si cada uno de ellos tuviera competencia 
sobre una, falta especial. Al final los invoca en conjunto: «¡ Ala¬ 
bados seáis vosotros, vosotros dioses! Os conozco y conozco 
vuestros nombres. Yo no caigo bajo vuestra espada. No hagáis 
saber al dios de cuyo séquito formáis parte nada malo sobre 
mí. No necesitáis ocuparos de mí. Decid la verdad sobre mí 
ante el señor del universo».—En un tercer párrafo se dirige 
de nuevo a los jueces, esta vez para enumerar sus buenas obras: 
«Ved, vengo a vosotros sin pecado ni falta. Yo vivo de la ver¬ 
dad y me alimento de la verdad de mi corazón. Yo he hecho 
lo que los hombres alaban y alegra a los dioses. Yo he rego¬ 
cijado al dios con lo que él ama. Yo he dado pan al hambriento, 
agua al sediento, vestido al desnudo y una balsa al que no la 
tenía. Yo he ofrecido sacrificios a los dioses y ofrendas fune¬ 
rarias a los transfigurados. Salvadme, pues; protegedme y no me 
acuséis ante el gran dios. Yo soy uno que tiene pura la boca 
y puras las manos, uno al que los que lo ven dicen: " ¡ Bien 
venido ! ¡ Bien venido ! ”» 

El que en la confesión se nombren tantas clases de faltas 
y se enumeren virtudes especiales, quiere decir que se reco¬ 
nocía en principio un elevado orden moral, pero se mega haber 
faltado nunca personalmente contra él. Ya las más antiguas 
máximas funerarias, las de los textos de las pirámides, conocen 
sólo estas confesiones negativas: «No hay ningún viviente que 
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pudiera comparecer como acusador contra el rey Wenis. No hay 
ningún difunto que pudiera comparecer como acusador contra 
el rey Wenis. No hay ningún buey que pudiera comparecer como 
acusador contra el rey Wenis. No hay ninguna oca que pudiera 
comparecer como acusadora contra el rey Wenis» — «El rey 
N. N. está libre de lo que los hombres aborrecen, sus manos no 
han tocado lo que los dioses aborrecen. El rey N. N. no ha 
comido la planta djas, la planta prohibida » 

No puede objetarse que la forma más reciente del juicio 
de los muertos, quizá por la relación mística del muerto con 
Osins, exige ser valorada de modo distinto. El juicio a que 
otrora hubo de someterse el dios constituía, sí, el modelo, pero 
la identificación era puramente externa. A Osiris sus enemigos 
lo habían despojado de la realeza y matado, pero los dioses lo 
«justificaron», haciéndole triunfar sobre sus enemigos y entre' 
gándole como remo el mundo inferior. El rey (que había remado 
sobre la tierra, como Osins, y como él había muerto y se había 
despertado, otra vez monarca, en el trasmundo) fue el primero 
en ser identificado a Osiris y llamado «Osiris N. N.». Sólo 
más tarde, cuando en los textos funerarios los privilegios reales 
fueron extendidos a todos los difuntos, se llamó también a cada 
uno de ellos «Osins N. N.», aunque en realidad faltaban todos 
los presupuestos para una tal identificación. Lo inorgánico de 
esta evolución se hace constantemente perceptible, y se revela 
especialmente en la esquemática trasposición del juicio de Dios 
al juicio del muerto: «Que Thot, que justificó a Osins contra 
sus enemigos, justifique también a Osiris N. N. contra sus ene- 
migos en los diez tribunales del señor del universo.» Si el valor 
modélico que se atribuía a Osiris se hubiera basado en su mo- 
cencía moral, gracias a la que el dios arrebatado a la vida había 
obtenido el remo del mundo inferior, y si para ser admitido en 
el séquito del monarca del tiasmundo el hombre hubiera debido 
aspirar a alcanzar o a recuperar gracias a una conversión interna 
la misma inocencia, la identificación que se esperaba alcanzar 
con Osiris hubiera sido un centro motor de impulsos éticos. 
Pero los textos funerarios no nos dicen nada de todo esto. Al 
contrario, esta identificación dio más fuerza a la falsa justicia, 
pues un «Osiris N. N.» debía estar libre de pecado y su «justi¬ 
ficación» debía ser segura. 

La notable oposición entre el ideal ético y la falta de prue¬ 
bas de una conciencia arrepentida de culpa se explica porque 
la purificación del pecado se buscaba en la magia. En la reli¬ 
gión egipcia, la magia no estaba prohibida; en la teología se 
le señalaba un círculo preciso de eficacia, la protección de en¬ 
fermedades, daños y accidentes. Se tenía también conciencia de 
los límites de su eficacia: «El alma llega al lugar que ella 
conoce y no hay magia que pueda protegerla.» La total ausen¬ 
cia de la magia en el culto en el templo era significativa; pero, 
a pesar de ello, la magia conquistó amplias zonas, penetrando 
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en especial en el culto de los muertos, en sus ritos y oraciones, 
y llevando a sus dominios, ante todo, el juicio de los muertos 
y la dicha en el trasmundo. Fórmulas mágicas habían de pro- 
porcionar al difunto bienaventuranza junto a Dios; las puer¬ 
tas que cerraban los accesos del trasmundo sólo se abrían al 
que conocía los nombres correspondientes y recitaba las fórmu¬ 
las mágicas necesarias; del conocimiento de otras máximas de¬ 
pendían las metamorfosis deseadas. 

De la misma forma, las insolentes aseveraciones mágicas de 
inocencia hechas en el juicio purificaban al muerto de sus peca¬ 
dos. Todas estas ideas eran antiquísimas y se mantuvieron tenaz¬ 
mente hasta el final de la religión egipcia. Los textos de las 
pirámides mencionan una máxima de la que se dice que ayuda 
al que la conoce y pronuncia a alcanzar la bienaventuranza junto 
al dios del cielo: «El rey N. N. conoce esta fórmula de Ré. 
El rey N. N. utiliza esta fórmula mágica de Horus en el país 
de la luz. El rey N. N. será así un amigo de Ré, el rey N. N. 
será así un amigo de Horus en el país de la luz. Cogido de 
la mano, el rey N. N. irá al cielo entre el séquito de Ré».— 
O el rey podía obstaculizar la sesión del juicio de los muertos 
recurriendo a la magia: «¡Oh acusador! ¡Oh interrogador! No 
acuses al rey N. N. No interrogues al rey N. N. No desafíes 
la magia del rey N. N,..., si no rompe ella tu cálamo y des¬ 
truye tu paleta.» — «El rey N. N. asciende al cielo, a ti, ¡ oh 
Ré!...; no hay ninguna palabra contra el rey N. N. en la 
tierra, entre los hombres; no hay ninguna palabra contra el 
rey N. N. en el cielo, entre los dioses. El rey N. N. ha elimi¬ 
nado la palabra contra él, la ha aniquilado para poder subir al 
cielo. El “que abre los camines” ha dejado por eso que el rey 
N. N. volara al cielo, hacia sus hermanos los dioses.» 

También el privado intenta conseguir su justificación y su 
transfiguración a través de la magia. De las inscripciones fune¬ 
rarias del Antiguo Imperio son las aseveraciones: «Yo soy un 
excelente transfigurado, bien provisto; yo conozco todas las cosas 
por las que se es transfigurado en la ciudad de las tumbas» — 
«Yo conozco todos los conjuros mágicos por lo que se es trans¬ 
figurado en la ciudad de las tumbas» — «Yo conozco todos los 
ritos por los que un transfigurado que ha llegado al cementerio 
es transfigurado» — «Yo conozco todos los ritos por los que 
un transfigurado asciende hacia el gran dios» — «Yo conozco 
todos los ritos por les que un transfigurado es provisto junto 
al gran dios» — «Yo conozco todos los ritos por los que un 
transfigurado es estimado junto al gran dios.» 

En el Libro de los muertos, las fórmulas mágicas van re¬ 
petidas veces seguidas de apostillas que subrayan su eficacia 
y su necesidad : «Si el hombre dice esta máxima, entrará de 
nuevo en Poniente después de haber salido de allí. Pero todo 
aquel que no conoce esta fórmula, no puede entrar, no puede 
salir» — «Se dice esta fórmula sobre una corona sagrada puesta 
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en la cabeza del hombre... El será justificado contra sus ene- 
migoSt vivos y muertos, estando él en el ^séquito de Osiris»* 
Ocasionalmente se añade todavía que la fórmula en cuestión es 
especialmente buena y ha sido contrastada frecuentemente. 

Sabiendo ya que la entrada en el otro mundo estaba total¬ 
mente en manos de la magia, se comprende también el inso¬ 
lente lenguaje usado ante el tribunal, pues una parte de su 
fuerza estaba precisamente en la osadía de la afirmación. Podía, 
desde luego, temerse que, en el momento decisivo para la eter¬ 
nidad, la propia conciencia, el «corazón», pudiera castigar las 
mentiras del que negaba toda culpa; pero, también para ello 
había una fórmula mágica específica que hacia callar al corazón: 
«¡Mi corazón de mi madre, mi corazón de mi ser!, no te 
levantes como testigo contra mí, no me contradigas ante el 
tribunal. No hagas ante el que pesa que la balanza se incline 
contra mí ¡ Ojalá seamos buenos, buenos para el que interroga, 
buenos para el que juzga 1 No pienses en mentiras contra mi 
en la presencia de Dios, del gran dios, del señor de Poniente.» 

Pero, al usar estas fórmulas, cada uno había de tener con¬ 
ciencia de que aquella confesión formal que todos usaban del 
mismo modo, no podía corresponder a la verdad y que el «que 
sabía» no se dejaría engañar. A nosotros nos parece insopor¬ 
table esta discrepancia; pero, dada la fuerza increíblemente 
grande que correspondía a la magia en aquella postura espiritual, 
hemos de aceptar que, pese a todo, estas contradicciones, incon¬ 
ciliables se soportaron. Expliquémoslo con una comparación: los 
egipcios veneraban y amaban a sus dioses, celebraoan su fuer¬ 
za y tenían una firme confianza en ellos. En cambio, en las 
fórmulas mágicas no retroceden en ocasiones ante las mas gt aves 
blasfemias y amenazan incluso al dios supremo con una desgra¬ 
cia: «Pero, si titubea..., entonces que al dios del sol Ke le 
sea quitada la escala, entonces que los trozos de pierna sean 
arrebatados de los altares de los dioses, entonces que no se parta 
para ellos ningún pan sacrificial, que en el matadero de los 
dioses no se preparen trozos de carne.» De forma parecida se 
creía en el justo juicio del dios omnisciente, pero se intentaba 
determinar por sí mismo este su juicio recurriendo a formulas 
mágicas. Ahora bien, mientras que las máximas blasfemas se 
pierden entre la abundancia de fórmulas piadosas, de himnos y 
oraciones, lo trágico en los cultos escatclógicos era SI 16 t°do 
lo que se refería a la muerte y ai ¡lucio se había hundido abso¬ 
lutamente en la magia y que no existía contrapeso alguno. 

Esto había de tener una influencia insana sobre la eficacia 
que podía emanar del pensamiento de las postrimerías. La fe 
enseñaba que un juez insobornable juzgaría la vida y las obras 
del hombre: «Amón-Ré juzga la tierra con sus dedos y habla 
al corazón. El condena al delincuente al infierno, pero al justo 
lo envía a Poniente.» Pero la experiencia, enseñaba por su parte 
que el hombre quedaba muy por debajo del idea! que se le 
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proponía. Ahora bien, no era posible que el resultado de estas 
dos consideraciones, del sentimiento de culpa y arrepentimiento 
y del deseo de redención, se expresara en la literatura funeraria 
oficial. Junto a las aseveraciones mágicas de inocencia no podían 
expresarse autoacusaciones ni súplicas de perdón, pues con ello 
se hubiera puesto en duda todo el éxito de la magia. Y así, 
los sentimientos que en realidad movían interiormente a los 
egipcios ante el pensamiento de la muerte y el juicio son un 
misterio para nosotros. No es, desde luego, posible el determinar 
sobre la sola base de las máximas funerarias el verdadero modo 
de pensar de los egipcios ante estos problemas. Algunas expre- 
siones ocasionales nos permiten darnos cuenta de la seriedad que 
imprimía a la vida el recuerdo del juicio de los muertos; espe- 
cialmente impresionantes a este respecto son los consejos al rey 
Merikaré. También, como demuestran las plegarias a Re y a 
Amón que hemos citado, la desgracia en la vida podía llevar 
a los hombres a reconocer sus culpas, a arrepentirse de ellas y a 
suplicar que les fueran perdonadas. Pero, precisamente en el 
juicio de los muertos, la magia acallaba estos sentimientos, y 
de esta forma no podía desarrollarse una manera de pensar ge¬ 
neral y palpable que hubiera estado de acuerdo con las claras 
doctrinas de la fe, ni podía nacer un vivo deseo de redención 
de la culpa, pues la magia se había convertido en la redentora 
oficial. 
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La religión de Zarathustra 1 es peculiar en un doble aspecto. 
Por una parte, la figura del hombre que da nombre a esta reli- 
gión fue deformada por los mitos y leyendas de la época posterior 
hasta el punto de resultar irrecognoscible, de tal modo que no 
es fácil hacerse una idea del trasfondo histórico de su tiempo 
y de su actividad. Por otra parte, esta religión, por sus creencias 
próximas al monoteísmo, por su imagen de Dios y por su ética, 
se separa claramente de las demás grandes religiones y se acerca 
extraordinariamente a la forma de pensar cristiana. La profun- 
da interpretación del mundo, sencilla en su origen y libre de 
fantasías extravagantes, merece ser colocada al lado de los gran¬ 
des intentos y sistemas filosóficos. Si hemos de rechazar las opi¬ 
niones extremas de un pamranismo, no por ello podremos dejar 
de reconocer la influencia trascendente ejercida por esta ideo¬ 
logía. Jáger, por ejemplo, afuma en su libro sobre Aristóteles 
que también al Estaginta llegan las irradiaciones de la ideolo¬ 
gía zarathústnca. 

El Zarathustra histórico vivió en la meseta del Irán, en el 
territorio de la actual Peisia. No fue un «fundador religioso», 
sino un reformador de la antigua herencia religiosa mdoana que 
los inmigrantes habían llevado consigo a su nueva patria. Con 
la figura que ha llegado a ser conocida gracias a Nietzsche 
(Así habló Zarathustra) no tiene más que el nombre en común. 
Nietzsche no conoció con exactitud la figura histórica y no se 
ocupó especialmente de la historia de esta religión. 

1 La grafía habitual de! nombre es inexacta. Sería más correcto es¬ 
cribir Zarathushtrat Pero en lo que sigue conservaremos la ortografía 
usual; por razones técnicas, no podemos tampoco dar una transcrip¬ 
ción filológicamente exacta de otras expresiones awesticas. Los espe¬ 
cialistas comprenderán las razones que nos mueven a tomar como base 
de nuestras transcripciones el diccionario iranio antiguo. La «religión 
persa» no puede identificarse con la religión zarathústnca. Los griegos 
describieron la religión persa; lo que de las doctrinas y usos religiosos 
de los persas describe 1 lerodoto se refiere a la religión popular que 
existió antes y junto a la de Zarathustra. De aquí que el que se pre¬ 
tenda hoy equiparar la expresión religión «persa» al mazdeísmo o a la 
íejigión de Zarathustra pueda conducir a errores —Por lo que se re¬ 
fiere a la pronunciación, hacemos notar que lo que en los nombres y 
palabras extranjeros se transcribe por sh ha de pronunciarse como el 
alemán sch. 
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í. HISTORIA DE LAS FUENTES Y DE SU ESTUDIO 

1. Historia del «Awestan 

La más importante de las fuentes que nos abren el camino 
para el conocimiento de la religión de Zarathustra es el Awesta. 
A finales del siglo XVIII, el estudioso francés Anquetil Duperron 
trajo a Europa el primer manuscrito awesta. Anteriormente, los 
investigadores se veían obligados a darse por satisfechos con las 
noticias de los escritores latinos, griegos y orientales, cuyos infor¬ 
mes se contradecían frecuentemente. El Awesta no es una obra 
unitaria, sino más bien un nombre colectivo dado a una serie 
de escrituras de épocas distintas y diferente valor. Su primera 
reunión en un libro no tuvo lugar hasta las modernas ediciones 
europeas de Westergaard (1852-1854) y Geldner (1886-1895). 
La colección de textos antiguos que lleva el nombre de Awesta 
se remonta verosímilmente a la adaptación a que éstos fueron 
sometidos bajo el reinado de Sápuhr II (310-379), de la dinastía 
de los sasánidas, en Persia. El destino lleno de incidencias que 
estuvo deparado a los textos religiosos había hecho necesario ya 
anteriormente proceder a una recopilación y redacción oficial de 
este mismo género, que fue hecha bajo los monarcas de la di¬ 
nastía de los arsácidas. 

Sabemos además que la colección de fuentes para el estudio 
de. la religión zarathústrica y zoroástrica 2 que se nos presenta 
bajo el título de Awesta, tanto en la edición del texto primi¬ 
tivo (Geldner) como en las traducciones alemanas (por ejemplo, 
las de Bartholomae y Wolff), no abarca más que una pequeña 
parte del contenido total de la colección originaria. Según la 
tradición de los parsis (los adeptos todavía vivientes de esta re¬ 
ligión, que guardan viejas tradiciones; hoy existen comunidades 
de parsis, además de en otros lugares, en los alrededores de 
Bombay), el Awesta era originariamente una extensa colección 
que abarcaba veintiún nask (libros). De estos veintiún nask sólo 
uno se nos ha conservado' totalmente (Videvdad). Ya antes de 
la época de Alejandro Magno la colección gozaba de gran honor 
en el actual territorio del Irán. 

Según una tradición persa, Kavi Vistaspa, el protector de 
Zarathustra, u otra personalidad influyente, había hecho escribir 
el Awesta, así como sus comentarios (Zend), con letras de oro 
y sobre 12.000 pieles de buey, que depositó en el tesoro real. 
En Alejandría se habría hecho una traducción griega de la exten¬ 
sa obra. Una copia del texto original conservada en Persépolis 
habría desaparecido con la ciudad con ocasión de la campaña 
de Alejandro. Sea cual fuere la exactitud histórica de estas tra- 

2 Sobre la diferencia de significado entre «zaralhústrico» y zoroás- 
trico cf. infra p.585. 
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diciones, lo seguro es que en aquellos siglos llenos de incidentes 
no sería fácil preservar la integridad de tan extensa obra. Como 
hemos dicho, se nos habla de colecciones oficiales de los 
«libros sagrados» hechas en tiempo de los arsácidas y de los 
sasámdas, lo que nos demuestra que los numerosos ejemplares 
del texto sagrado no se conservaron incólumes durante aquellas 
épocas turbulentas que comenzaron con Alejandro. Otro indicio 
de este mismo hecho nos lo ofrece la circunstancia de que ya 
antes de Sápuhr II, el redactor del texto que se nos ha conser' 
vado, Ardaslr (226'241), el fundador del imperio de los sasá- 
nidas, hiciera declarar «umversalmente obligatorio» el texto del 
Awesta por él compilado y redactado.—La crítica ha recha' 
zado las objeciones hechas por Nyberg a la historicidad del nú¬ 
cleo de los datos contenidos en el libro cuatro del Dénkart :i .— 
En la redacción sasámda hay que pensar que el redactor o los 
redactores utilizarían los restos y fragmentos existentes para una 
nueva construcción. De aquí que en la época de la redacción 
definitiva, es decir, en el siglo IV d.C., se procediera a varios 
cambios en el orden y se añadieran algunos complementos y 
numerosas repeticiones formales. Los criterios lingüísticos a que 
alude Geldner 3 4 han de ser usados con gran prudencia, pues tam¬ 
bién una lengua antigua puede ser imitada. 

Como rasgos diferenciales generales para determinar la anti¬ 
güedad de los textos, podemos citar los que siguen: 1) Aquellas 
partes en las que se encuentran faltas gramaticales y sintácticas 
evidentes, forman parte, sin duda, del trabajo de los redactores. 
2) Las partes métricas deben ser consideradas como antiguas; 
pero hay que tener en cuenta que estas partes métricas pueden 
quedar en algunas ocasiones desfiguradas por glosas, y tener con 
ello la apariencia de haber sido redactadas en prosa. 

Es evidente que una colección de este género, que en el 
curso del tiempo ha sufrido confusiones y ha sido repetidamente 
completada, ha de ofrecer hoy una especial dificultad a los inves¬ 
tigadores. A ello viene a añadirse todavía la circunstancia de que 
los mismos redactores no comprendían los textos antiguos, y, 
en consecuencia, hubo de procederse en el curso del tiempo a la 
elaboración de traducciones y comentarios. La lengua de estas 
traducciones y de estas aclaraciones es el persa medio, llamado 
pehlevi. La lectura de la escritura pehlevi, equívoca y poco clara, 
resulta todavía más complicada por el uso que en esta escritura 
se hace de muchas palabras (ideogramas) arameas, que en la 
lectura eran sustituidas por la palabra persa correspondiente. 

Las traducciones del Awesta a la lengua pehlevi, junto a los 
correspondientes comentarios, reciben también el nombre de 
Zend. De aquí la errónea denominación antigua del actual Awes- 
ta, Zend-Aivesta, fundada en la creencia de que Zend era la 
lengua en la que estaban redactados los libros del Awesta. De 

3 Cf. su Religionen des alten Irán p.8-14.414-429. 

4 Grundriss der iranischen Philologie II p.35. 
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hecho, awesta significa hoy tanto la lengua como la literatura 
escrita en esa lengua,—No se sabe con seguridad definitiva de 
dónde procede en realidad la lengua awesta. Los argumentos 
de Tedescos, a los que se adhieren Meillet y Herzfeld, demues- 
tran se trata de un dialecto medo. 

Una pequeña parte del Awesta que hoy conocemos destaca 
por su forma y por su antigüedad y reclama el valor de una 
fuente de primerísimo rango; es la constituida por los Gathas, 
breves textos métricos, que está demostrado proceden de la épo- 
ca del mismo Zarathustra. Esta colección, menos extensa, recibe 
el nombre de Awesta antiguo, por oposición a las restantes par¬ 
tes, que llevan el de Awesta reciente. 

En el aspecto lingüístico, en el gramatical y sintáctico y por 
su contenido, el ((Awesta reciente», es decir, el actual Awesta 
con exclusión de los Gathas, parece haber sido redactado en 
época más tardía. Especialmente es su contenido lo que, frente 
a las doctrinas abstractas de los Gathas, tiene valor de un im¬ 
portante desarrollo de la ideología zarathústnca. En el «Awesta 
reciente» llegan incluso a reaparecer deidades contra las que Za- 
rathustra había luchado y usos religiosos que él había proscrito, 
en total oposición a los Gathas. Comparado con el de los Gathas, 
el contenido del «Awesta reciente» es más abigarrado y variado; 
los temas científicos y míticos alternan con los cánticos nacio¬ 
nales y guerreros. No sin justicia puede decirse, como Herzfeld 
lo ha hecho, que algunas de sus partes tienen forma de canciones 
populares, con lo que de nuevo se oponen a los Gathas, cuya 
poesía es de un género depuradamente artístico. 


2. Subdivisión del «.Awestayt 

De acuerdo con la subdivisión hoy habitual, distinguimos en 
el «Awesta reciente» las siguientes partes: 1) Yasna (sacrificio, 
culto); contiene textos que todavía hoy son utilizados por los 
parsis en el culto divino y que otrora eran recitados en los pre¬ 
parativos del sacrificio haoma (libación con una bebida espiri¬ 
tuosa). Estructurado en 72 capítulos (los yasna 28-34 y 43-51, 
53 constituyen nuestra colección de Gathas), el Yasna contiene 
invocaciones de deidades y fórmulas de plegarias, en parte en 
monótonas repeticiones. 2) Vispered (awéstico vispe ratavo = 
atodos los señores»); sus 24 capítulos incluyen complementos 
y ampliaciones del Yasna. 3) Los Yashts, cuyos 21 capítulos 
contienen panegíricos de diversas «deidades venerables» en el 
orden del calendario mazdeo. 4) El Vendidad (vidév'dat = «ley 
contra los demonios»), que se compone de 22 capítulos, es el 
único libro que se ha conservado completo; originariamente era 
el libro 19 del Awesta, una especie de código eclesiástico, que 
da preceptos acerca de las purif.caciones sacerdotales y de diver- 
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sos ejercicios de penitencia. 5) El Khorda Awesta (el pequeño 
Awesta) incluye diversos textos menores y oraciones más breves. 

Junto al Awesta, hemos de considerar en segundo término, 
como fuente para la historia de la religión zoroástnca y zara- 
thústnca, la literatura persa media, que, como hemos dicho, está 
escrita principalmente en pehlevi. Esta literatura persa media 
procede de la época de los sasánidas y de la inmediatamente 
posterior, y en parte contiene material antiguo y valioso; pero 
el estudio detenido de estos libros es difícil y dista mucho de 
estar concluido. En vanos volúmenes de la colección «Sacred 
Books of the East», West ha traducido al inglés una gran parte 
de esta literatura. 

En tercer lugar hemos de considerar las inscripciones cunei- 
formes persas antiguas, que desde el año 1802, en que fueron 
descritas por Grotefend, han sido objeto de repetidos estudios 
monográficos; de ellos los más importantes se deben a Weiss- 
bach, F. W. Konig, Scheil y E. Herzfeld, especialmente a este 
último, que, además de los trabajos publicados en sus Archao - 
logischen Mitteüungen aus dem Irán, ha dedicado a estos temas 
una publicación monográfica. 

Y, por último, las obras persas nuevas y las fuentes indi¬ 
rectas que se nos conservan en los informes de los escritores 
griegos y latinos, y que han sido recopiladas por Ciernen en sus 
Fontes (Bonn 1920). A ello hay que añadir todavía textos arme¬ 
nios (Eznik, Contra las sectas), árabes y sirios.—Las inscripcio¬ 
nes halladas en monedas y en sellos contribuyen desde la arqueo¬ 
logía a darnos luz sobre la religión de Zarathustra. 

La mayor importancia como fuente para la historia de las 
religiones corresponde naturalmente al Awesta (Awesta antiguo 
—Gathas —■ y Awesta reciente); pero el total aprovechamiento 
de estas fuentes no es, desgraciadamente, posible. De un lado, 
muchas de sus partes son fragmentos carentes de conexión 
—Meillet llamaba al Awesta «un champs de ruines», en el que 
era difícil constatar un orden conexo 5 —■; de otro lado, para un 
verdadero aprovechamiento de esta fuente sería preciso deter¬ 
minar los estratos cronológicos del Awesta reciente. A. Claris- 
tensen, Lommel y Herzfeld se han esforzado especialmente por 
resolver este problema, pero su solución definitiva queda re¬ 
servada al futuro. Si éstas son las dificultades por lo que hace 
al Awesta reciente, todavía mayores son las que encontramos en 
la utilización de los Gathas. El contenido ético-religioso de los 
Gathas fue fundamental para todo el Awesta reciente y para 
la época posterior. Por esta razón, así como por la estrecha 
relación que los Gathas guardan con el mismo Zarathustra, 
hemos de dedicarle en esta nuestra sinopsis una mayor atención 
que a todas las demás fuentes. 

Gátha significa «cántico, canción». Aunque el parentesco lin¬ 
güístico y la similitud de la métrica nos permitiría compararlos 

5 Trots conférences sur les Gatha (París 1925) 
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con los Vedas indios, su marcada personalidad los distingue en 
todos los aspectos de los himnos del I^gveda. Bartholomae los 
llamaba «prédicas en verso». Ignoramos si originariamente estu- 
vieron asociados a fragmentos en prosa o si constituían una es- 
pecie de resumen de disertaciones más extensas. Tampoco ha 
sido posible hasta hoy determinar si su redacción obedeció a 
razones cultuales. En varios pasajes se hace alusión a asuntos 
personales de la vida de Zarathustra. Hoy en día, ya nadie duda 
seriamente de que en los Gathas se nos revela en forma minedia- 
ta la época y la ideología del mismo Zarathustra. Pero, por lo 
demás, es muy difícil el descubrir la conexión interna de los 
Gathas o su orden sistemático, que, tal como se nos presentan, 
han sido, sin duda, alterados El imperfecto conocimiento de la 
lengua de este Awesta antiguo, el carácter abstracto de las ideas 
zarathústricas y el trasfondo histórico de las mismas, todavía 
oscuro, tienen como consecuencia el que una traducción de los 
Gathas siga siendo uno de los problemas más difíciles de la 
filología orientalista. Pues toda traducción de los Gathas es al 
mismo tiempo una interpretación. Si, por ejemplo, comparamos 
una misma estrofa —verbigracia, Y. 49,1— en sus vanas tra- 
ducciones —por ejemplo, en Bartholomae, Andreas y Lommel, 
Reichelt, Nyberg, Herzfeld, Duchesne-Guillemm—, podríamos 
sacar la impresión de que en cada uno de los traductores citados 
se trata de una estrofa de contenido totalmente distinto. Las 
traducciones de Bartholomae, Andreas y Wackernagel, Lommel 
y, finalmente, las de Nyberg y Moulton, Jackson y Smith en 
América, se basan, en medida mayor o menor, en el gran diccio- 
nano iranio antiguo, pero hoy es evidente que, si se pretende 
penetrar más profundamente el sentido de los Gathas, es necesa- 
rio superar los límites del trabajo de Bartholomae, a cuya impon 
tancia no puede esta observación quitar el menor mérito 6 7 . 

Especialmente fecundos han resultado los largos y comple- 
jos estudios de E. Herzfeld, publicados en su obra en dos voló- 
menes Zoroaster and his World 1 . Herzfeld parte del hecho de 
que los Gathas se refieren a acontecimientos históricos y que 
los nombres que en ellos aparecen han de ser puestos en relación 
con los nombres de personas que conocemos en otros aconte¬ 
cimientos del mismo carácter. El profundo estudio de la socio¬ 
logía, la etnología y la topografía, así como el de los personajes 
históricos tal como lo ha hecho Herzfeld, contribuye a arrojar 
luz sobre los Gathas, en cuya traducción e interpretación tanta 
inteligencia y agudeza se han empleado hasta este momento. 

Las observaciones precedentes nos permiten darnos cuenta 
de la prudencia de que es preciso usar en la utilización de las 

6 Benvemste decía una vez (Infimttves avestiques), en forma algo 
exagerada, que en el futuro solo podría progresarse controvirtiendo y 
oponiéndose al diccionario iranio antiguo de Bartholomae 

7 Pnnceton 1947 
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fuentes s . Para conocer la imagen del mundo genuinamente zara- 
thustrica hemos de utilizar e interpretar en primer término los 
Gathas. Al usar el Awesta íeciente es preciso recordar los nume¬ 
rosos elementos extraños que han transformado y desarrollado el 
contenido ideológico de los Gathas. Especial interés tiene tam- 
bién el precisar la medida en que el Awesta reciente incorpora 
elementos religiosos prezarathústncos, procedentes de las creen' 
cías mdoarias. Al mismo tiempo, el Awesta reciente incluye tam¬ 
bién algunas noticias valiosas que en los Gathas no se nos han 
transmitido más que a modo de alusiones. Del mismo modo, en 
las obras de la hteratuia pehlevi, todavía más alejadas de Zara- 
thustra, hay que distinguir entre lo que es especulación cos¬ 
mológica y sotenológica más reciente y lo que procede de la 
antigua tradición zarathústnca o incluso de época prezarathús- 
trica. 

Siguiendo una sugerencia de Lommel, vamos a llamar «zara- 
thústricos» sólo a aquellos elementos de las ideas religiosas que 
con alguna segundad podemos considerar como procedentes de 
Zarathustra o de su época. A todos los demás elementos que se 
encuentran en los distintos escritos de los zoroastnos y que 
nacieron en época posterior como producto de una evolución 
ulterior, pero no parecen ya acuñados directamente por la perso¬ 
nalidad del fundador de la religión, los llamamos <(zoroástncos». 
Esto quiere decir que las ideas zoroástncas se encuentran funda¬ 
mentalmente en el Awesta reciente, así como en la literatura persa 
media, siendo, en cambio, totalmente posible que también fuera 
de los Gathas encontremos elementos zarathústricos. Todo el 
edificio doctrinal zoroástrico nos ayuda a comprender mejor y 
más correctamente algunas ideas de los Gathas. A la luz de las 
fuentes posteriores, comprendemos a veces con mayor claridad lo 
que en los Gathas está expresado sólo confusamente. 


II ZARATHUSTRA, SU VIDA Y SU OBRA 

1. Cronología de su vida 

Asunto de extraordinaria importancia para la exposición de 
la religión zarathústnca es el pioblema de cuándo vivió Zaia- 
thustra. No resulta muy alentador el leer en un libro sobre él: 
«No se sabe cuándo ni cómo vivió Zarathustra» (Lommel). 
Quizá fuera más exacto decir que —hoy podemos prescindir de 
la teoría de Darmesteter— en lo fundamental son dos las crono¬ 
logías discutidas en la actualidad por los especialistas. Según 
una opinión, Zarathustra habría vivido antes del siglo VIH, apro¬ 
ximadamente en torno al año 1000. Según la otra, que recurre, 

8 Por lo que hace a la dificultad de la interpretación» cf J Di> 
chesne GuilleMin, Zoroastre (París 1948) p llss 



586 


DR. KONIG 


entre otras cosas, a la tradición de los parsis, parece verosímil 
que Zarathustra hubiera vivido al comenzar la época de los 
aquemémdas, en el siglo VI a.C.—Los defensores de la primera 
opinión aducen las razones siguientes en favor de la gran anti- 
guedad de Zarathustra: en el Awesta reciente, Zarathustra se ha 
convertido ya en una personalidad mítica, sin que se encuentren 
en él noticias concretas sobre las circunstancias de su vida. Este 
difummamiento de su imagen no sería explicable si hubiera 
vivido en la época de los aquemémdas. El nombre que en los 
Gathas se da al dios supremo se presenta ya en las inscripciones 
cuneiformes de Darío en una forma tal, que presupone una evo¬ 
lución de vanos siglos. Los grandes acontecimientos históricos 
que acompañaron a la construcción del imperio persa carecen de 
eco en los Gathas; en una inscripción del rey de los asirlos, 
Sargón, inscripción que procede de los años 714-713, se en¬ 
cuentra ya el nombre del dios de los Gathas, Ahura Mazda; 
las noticias de los escritores griegos, según los cuales Zarathustra 
vivió seis mil años antes que Platón, nos indican también su gran 
antigüedad 9 . 

En favor de la segunda tesis, es decir, de la que supone 
que Zarathustra vivió en la época de los aquemémdas, han 
presentado argumentos A. Meillet, W, ]ackson y H. Junker. Pero 
hoy parece que es posible ir todavía más allá; según la tradi¬ 
ción de los parsis, Zarathustra habría vivido doscientos cincuenta 
y ocho años antes de Alejandro. Basándose en un abundante 
material histórico y arqueológico, Herzfeld ha demostrado hace 
poco que el número «258 antes de Alejandro» es histórico y 
que con él la cronología de la vida de Zarathustra queda colo¬ 
cada en el siglo vi, aproximadamente en la época entre los años 
570-500. Con esto, Zarathustra sería un contemporáneo de los 
monarcas persas Ciro, Cambises y Darío. A resultados muy pare- 
sidos ha llegado también una investigación basada en el calen¬ 
dario persa 10 . Herzfeld, que durante su larga estancia en Persia 
estudió detenidamente todo el complejo filológico e histórico, 
está en situación de apoyar sus argumentos en una serie de 
comparaciones históricas entre los nombres que aparecen en los 
Gathas y los que nos son conocidos por los hallazgos arqueo¬ 
lógicos y por las noticias históricas referentes a la época del 
siglo vi. Aunque m su histoncal cntenon 11 ni su afirmación 
de que el imperio persa constituye «el punto central de la historia 
de todas las religiones» llegan a convencer m a dar un apoyo 

I Una buena compilación de las razones en pro y en contra puede 
verse en el capitulo introductorio del libro de Lommel Die Religión 
des Zarathustra p 3 8 cf también G Messina, Ursprung der Magier 
(Roma 1930) p41, A Christensen, Acta Orientaba» 4 (1926) p81- 
116; G Wesendonk Das Welibild der Iramer p 40s 

10 Hildegard Lewy, Calendner Perse Orientaba 10 (1941), so¬ 
bre U base de un detenido estudio de todo el complejo filológico e 
histórico, llega a conclusiones parecidas 

II Zoroaster and his World p 29 30 
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suficiente a sus argumentos, sí que hay razones para creer con 
Herzfeld que la época entre los años 570-500 es una «íntnn- 
sically probable date» de la vida de Zarathustra 12 . 

Desde luego, la última palabra no se ha dicho todavía, ni 
con esto se han resuelto todas las dificultades. Pese a que el 
establecimiento de esta cronología se basa en argumentos sóli¬ 
dos, no refuta totalmente las demás suposiciones, de forma que 
seguimos sin saber con seguridad «cuándo vivió Zarathustra». 
En todo caso, los griegos del siglo IV conocían ya el nombre y 
la doctrina de Zarathustra. 


2. Las circunstancias externas de su vida 

Según Herzfeld, lo que es posible averiguar sobre las cir¬ 
cunstancias externas de la vida del reformador, así como sobre 
el trasfondo social e histórico de su vida, es lo siguiente: según 
noticias de los Gathas, Zarathustra pertenecía al linaje de los 
Spitamas, cuyo nombre gentilicio era hecataspána ,3 . Un Spitama 
había desposado a la hija de Astiages, el último rey de los medos. 
Hay motivos para creer que Zarathustra nació de este matrimo¬ 
nio y que Raga era su lugar de nacimiento. Por razones dinás¬ 
ticas, Ciro, el conquistador del reino de los medos, se casó con 
la legítima heredera. La hija de este matrimonio, llamada Atossa, 
sería según esto una hermanastra de Zarathustra, identificable 
con la Hutósa del Aw esta. Puede demostrarse también que el 
Vistaspa que aparece en los Gathas es el que conocemos por 
la historia, el padre de Darío, con quien comienza la línea re¬ 
ciente de los aqueménidas. De las noticias de los Gathas resulta 
que la tercera mujer de Zarathustra se llamaba Hvógva y era de 
familia rica. La familia Hvogva estaba también estrechamente 
relacionada con la corte de Vistaspa, y con ello con los nuevos 
aqueménidas. 

Si los argumentos aducidos por Herzfeld fueran exactos, las 
circunstancias históricas quedarían considerablemente aclaradas. 
Los nombres citados en los Gathas y las relaciones familiares en 
ellos insinuadas han podido ser, gracias a una investigación his¬ 
tórica y arqueológica intensiva, puestos en relación con aconte¬ 
cimientos históricos conocidos del imperio de los persas en el 
siglo VI, viniendo por su parte a ayudar a una mejor compren¬ 
sión de las doctrinas religiosas y sociales de los Gathas. Según 

12 Los capítulos que mas interesan por el material extraordinaria¬ 

mente abundante son los trece primeros del volumen primero Una 
consideración mas detenida de los problemas que hemos tocado aquí 
sobrepasaría con mucho los limites de nuestro estudio — DUCHESNE 
GUILLEMIN (Zoroastre [París 1948] 12) cree, sin embargo, que la 

época de su vida hay que situarla entre los siglos X y V a C y que el 
lugar en que esta se desarrollo (estaba en alguna parte en el Irán» 

13 Los datos de los escritores griegos (Ctesias), asi como algunas 
noticias babilonias, nos permiten averiguar los detalles historíeos 
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ellos, Zarathustra era, como su protector Vistaspa, kavi, esto 
es, miembro de las familias aristocráticas del país. La fuga de 
Zarathustra que se describe en el yasna 51 habría que compren- 
derla en el sentido de que Zarathustra fue desterrado de su 
patria, Raga, por un edicto de Cambises. En su huida atravesó 
los territorios del Kavi Vehvíya, marchando a Tosa, donde Vis¬ 
taspa era sátrapa. Por su matrimonio con Hvogva, los parientes 
de su mujer intentaron en la corte del gran rey que fuera anula¬ 
do el edicto que le había desterrado. 

En algunas ocasiones los Gathas nos hablan de las dificultades 
con que Zarathustra hubo de luchar para la difusión de sus 
doctrinas. Según nos dicen los Gathas, a veces el miedo y la 
angustia llenaban su alma. Durante su estancia en la corte de 
Vistaspa, Zarathustra predicó sus nuevas ideas religiosas, encon¬ 
trando en los círculos de la nobleza de aquel lugar la posibilidad 
de hacer llegar hasta más lejos sus nuevas ideas. Vistaspa y su 
linaje intervinieron en favor de las ideas religiosas y sociales 
de Zarathustra. Herzfeld ve una prueba de este hecho en la 
lista de nombres que pueden reconstruirse con la ayuda de la 
inscripción Kaba de Sapuhr I, lista que coincide con el Yt. 13 
(Yt. — abreviatura de Yasht) 14 . 

Si es cierto que de esta manera podemos llegar a conocer 
una serie de valiosos datos históricos que pueden ponerse en 
relación con Zarathustra y con su ideología, no lo es menos 
que en los Gathas, que se nos han transmitido fragmentaria¬ 
mente, hay todavía muchos pasajes que resultan difícilmente 
comprensibles. Zarathustra reviste sus nuevas ideas de una for¬ 
ma poética determinada, marcadamente personal, que coloca a 
sus obras en un lugar totalmente distinto e independiente de 
los productos, emparentados con ellas, de la literatura india. 
El contenido de la doctrina de Zarathustra no fue sólo el fruto 
de una creación independiente, sino que desempeñó también un 
papel lingüístico creador. Esto puede afirmarse especialmente de 
sus composiciones abstractas. No es raro que utilice palabras 
arcaicas, dándoles un nuevo sentido; precisamente por eso los 
Gathas están tan alejados de todo lo convencional y amanerado, 
e incluso en su forma fragmentaria llevan claramente el sello 
que les imprimió una personalidad determinada. La lengua en 
que están redactados los Gathas es totalmente poética. Como tal 
es diferente de la lengua común y no puede tampoco ser consi¬ 
derada como la lengua propia de una tribu desconocida. De aquí 
que no exista ninguna necesidad de considerar el dialecto de 
los Gathas como un estrato lingüístico más antiguo que el que 
se nos presenta en otras partes del Awesta 15 . La fuerza de la 
personalidad de Zarathustra fue de gran alcance, como nos 

11 Community list ; cf. especialmente el c.l y 2 de Herzfeld. 

15 Herzfeld, l.c., p.255: «The Gathas are "archatsant” not “ar- 
chaic”». 
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demuestra no sólo la novedad de su predicación, sino también la 
forma en que la realizó. Toda la literatura zoroástrica nos da 
testimonio de ello. 


III. LA DOCTRINA ZARATHUSTRICA 
1. La intuyen de Dios 

Ahura Mazda. Al contrario de lo que ocurre en la imagen 
de lo divino de los Vedas, que por su cultura y por su lengua 
están emparentados con las doctrinas de Zarathustra; al con- 
trario también de lo que ocurría en las creencias populares 
iranias, para Zarathustra es un único dios, Ahura Mazda o 
Mazda Ahura (el Sabio Señor), el que ocupa el punto central 
y lo domina todo, en lugar de los distintos dioses que guardan 
relación con distintas esferas de la vida humana. Ahura Mazda 
no es el dios único en el sentido del monoteísmo del Antiguo o 
del Nuevo Testamento. Su omnipotencia se ve limitada por 
Ahriman, el principio del mal. Por otra parte, faltan los rasgos 
tan característicos del politeísmo de todas las zonas y épocas; 
Ahura Mazda no tiene junto a sí deidades femeninas ni guarda 
relaciones míticas con las deidades subordinadas. Cierto que, 
según la concepción zoroástrica, está rodeado de «seres vene¬ 
rables» (yazati i-), de los atnesha spentas. Pero, si prescindimos 
de la época posterior, éstos no son dioses en sentido estricto. 

Mientras que en las inscripciones rupestres de los aquemé- 
nidas encontramos una denominación propia para Dios (baga), 
Zarathustra no emplea para Dios ningún nombre personal. El 
«Sabio Señor» es una denominación por descripción de la esen¬ 
cia, abstracta y espiritual, que no contiene ningún elemento de 
valor sugerente para la fantasía o la visión humana. Mazdah - 
(sabio) es una perfección que no pertenece a la esfera de la fuer¬ 
za ni del poder corporal —.por ejemplo; de una fuerza corporal 
incrementada hasta lo gigantesco—, ni a la de la magia, sino 
a la del espíritu y de lo espiritual. Ahura está emparentado con 
el indio antiguo asura', y en los Vedas tiene el significado de 
«señorial dominio» en el mundo de lo espiritual. En la lengua 
india este título asura se atribuye, además de a Varuna y a 
Mitra, también a los Adityas, así como a otros seres divinos. 
Pero el parentesco lingüístico no debe impedirnos percibir la 
diferencia de contenido que existe entre el asura.' y el ahura de 
los Gathas, en los que está determinado más concretamente con 
mazdah, que es lo característico 1 de la esencia divina en los Gn- 
thas. Los adeptos del «Sabio Señor» y los de la religión predica¬ 
da por Zarathustra se llaman mazdeos o mazdavasmos. Junto al 
Ahura Mazda anunciado por Zarathustra no existía una figura 
popular de un «Sabio Señor» que fuera venerado fuera de las 
comunidades zarathústricas. Si éste hubiera sido el caso, no 
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hubiera tenido ningún sentido el llamar mazdayasnios a los 
adeptos de la religión zarathústnca. 

De aquí podemos deducir que las ideas que leemos en la 
tumba rupestre de Darío en Naqsh i Rustam son ideas zarathús- 
tricas; 

Un gran dios es Ahuramazda, 

el que ha creado esta obra que todo lo supera, 

que se ha hecho visible. 

El que ha creado la paz para los hombres, 
el que ha revestido a Dardos, el rey, 
de sabiduría (divina) y bondad. 

Habla Dareios, el rey; 

por voluntad de Ahuramazda soy yo de esta suerte: 
lo que es Justo, lo amo; 
odio la injusticia. 

No es grato para mí 

el que el humilde padezca injusticia por causa del elevado, 
no es grato para mí 

el que el elevado padezca injusticia por causa del humilde. 

Lo que es justo, esto me es grato. 

Odio al adepto de drug. 

Yo no soy vengativo; 

los que me encolerizan, a ésos los detengo, 
y soy severo señor de mi propia pasión. 

Al que se esfuerza, lo premio según su mérito. 

Al que comete una falta, lo castigo según su mala acción. 

Y las perfecciones de que me ha revestido Ahuramazda 

—y yo he conseguido ampliarlas—, 

por la voluntad de Ahuramazda he hecho algo, 

lo he hecho gracias a estas perfecciones 

de que me ha revestido Ahuramazda ,f ’. 

La medida en que esta abstracta imagen de Dios contradecía 
la de las creencias populares ingenuas, nos la demuestra el Axves- 
ta reciente, y especialmente las descripciones zoroástricas del 
«Sabio Señor», a quien, sin abandonar la concepción originaria 
de los Gathas, pintan con imágenes palpables —más para los 
sentidos que para el entendimiento—•; la originaria denomina¬ 
ción por descripción de la esencia se convierte en un nombre 
propio personal; las palabras, en los Gathas todavía separadas, 
ahura (señor) y mazan (sabio) se unen posteriormente en una 
única palabra: Ohrmuzd, Ohrmizd, griego Oromazes, etc. 

Los rasgos, en lo esencial no mitológicos, de Ahura Mazda 
son objeto de algunas precisiones más concietas de gran impor¬ 
tancia en el Awesta antiguo; el «Sabio Señor» es caracteri¬ 
zado claramente como creador; «Esto te pregunto, dímelo, ¡ oh 
Señor! . ¿Quién era el creador del orden recto (asa), quién su 
padre desde un principio? ¿Quién creó el sol y el curso de las 

16 Herzfeld, E*, Altpersische Inschnften. I. Er^.'Band £u den aY' 
chaologischen Mittetlungen aus dem Irán (Berlín 1938) p.4ss. 
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estrellas? ¿Quién es aquel por el que la luna crece y decrece?— 
Esto, ¡ oh Sabio!, y todavía otras cosas deseo saber. Esto te 
pregunto, dímelo, ¡oh Señor! ¿Quién sostiene la tierra abajo, 
y el cielo, para que no caiga; quién (creó) las aguas y las plan- 
tas? ¿Quién enjaezó al viento y a las nubes, a los dos corre¬ 
dores? ¿Quién, ¡oh Sabio!, es el creador del ánimo bueno? 
Esto te pregunto, dímelo, ¡ oh Señor! ¿ Qué maestro creó la 
luz y las tinieblas, qué maestro creó la vigilia y el sueño? 
¿Quién creó el amanecer, el mediodía y la noche, que a los cla¬ 
rividentes les recuerdan su trabajo?» «Como creador de todo 
esto, quiero reconocerte por el espíritu que da la salvación» 

(Y 44,3-5,7). 

De aquí se deduce que Ahura Mazda es cara Zarathustra el 
creador del cielo y de la tierra, el legislador de la naturaleza y del 
cosmos entero, el autor de la alternancia de la luz y la oscuridad, 
de la noche y del día. El Sabio Señor de la imagen zarathús- 
trica del mundo está libre de rasgos naturalistas; la deidad, que 
vuela en las alturas de la abstracción ética y metafísica, fue obje¬ 
to de una veneración amcómca. 

Muy notable es la intimidad y el interés personal con que 
el autor de las preguntas precedentes (Zarathustra) asciende des¬ 
de la observación del orden del cosmos a una causa última y 
suprema. No sin razón se ha aludido en este aspecto al salmo 
33,6s y 19,1. Pero debemos subrayar también especialmente que 
este pasaje, en sí mismo claro, está en marcada oposición con 
la concepción dualista del universo dominante en el resto de los 
escritos zarathústricos. Sobre esto hemos de volver más adelante. 

Junto a su actividad de creador, Ahura Mazda es también 
el juez —en el sentido del orden ético de los Gathas — tanto 
del destino del alma individual después de la muerte como en 
el final del tiempo terreno del mundo. El es la meta que anima 
a los justos.—-El que, al final de los tiempos, Ahriman, prin¬ 
cipio del mal, y toda su creación malvada sean aniquilados y 
de|en lugar a un estado de transfigurada bienaventuranza en el 
remo del «Sabio Señor», estado que en el Yt. 19,11 es calificado 
de «inmortal», de «siempre duradero», significa la exclusión de 
ia variabilidad del tiempo y el comienzo de un estado sin final 
que sustituye al actual estado «terreno». En este sentido es en 
el que podemos decir que Ahura Mazda está dotado de la cuali¬ 
dad de eternidad, aunque no debemos entender m usar esta 
palabra en el sentido que le da la terminología cristiana, pues 
es sólo un futuro sin final y no un pasado sin comienzo. Esta 
noción de eternidad así comprendida da fundamento a la idea 
de inmortalidad de esta religión. 

Zarathustra está al servicio del Sabio Señor. El es quien 
anuncia sus exigencias por lo que hace a la vida práctica del 
hombre, y al hacerlo da un relieve especialmente grande a las 
ideas escatológicas. En este dios, que ha creado un orden visible 
en el cosmos físico y ha establecido para los hombres un orden 
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ético finalista que incluye una meta suprema y elevadísima para 
la vida, y cuyas características distintivas son la sabiduría y el 
orden, son evidentes les rasgos de una personalidad espiritual. Es, 
pues, inexacto el llamar al Sabio Señor de los Gathas dios «imper¬ 
sonal» 1 , pues de ese modo resultaría incomprensible el modo 
personal en que Zarathustra trata a Ahura Mazda; sólo a una 
persona puede llamársele «señor», sólo a una persona tratársele 
de «tú», sólo a una persona decírsele «¡oh sabio 1 », como es el 
caso tan frecuente en los Gathas. 

Pero ahora llegamos a una limitación esencial, característica 
tanto de la ideología zarathústrica como de la zoroástrica. Lo 
que hemos dicho hasta aquí podría concillarse muy bien con 
una concepción monoteísta de la divinidad. Ahora bien, en los 
Gathas, en el Awesta y en los escritos zoroástricos todo está 
inmerso en la conocida concepción dualista del mundo y de 
la vida. En principio no se trataba de la oposición de la luz 
y la oscuridad, que habitualmente se presenta como caracte¬ 
rística de la imagen irania del mundo, sino de un dualismo doble 
que encontró en los escritos zoroástricos su expresión más clara 
y consecuente, pero cuyas raíces estaban en los Gathas. 

La primera pareja de opuestos (dualismo) es de orden meta- 
físico: el ser todo se subdivide en un ser espiritual y un ser 
material o corporal. Las palabras astvanU (corporal, material) y 
manahya - (espiritual) son los dos términos del Awesta. Los dos 
campos de lo espiritual y de lo material están coordinados entre 
sí, y cada una de las esencias aisladas y cada uno de los domi¬ 
nios parciales del ser forma parte de una pareja diametralmente 
opuesta. Se ha aludido ocasionalmente a la doctrina platónica de 
las ideas, que parte de una concepción análoga; pero querer 
suponer que Platón dependiera directamente de Zarathustra sería 
ir demasiado lejos l8 . Quizá podamos recordar todavía lo que 
ocurría en Babilonia, donde la correspondencia del mundo supe¬ 
rior con el inferior nos denuncia la existencia de una imagen del 
mundo parecida. En todo caso, todo nos indica que nos ha¬ 
llamos ante una tradición muy antigua que quizá supere los 
límites del círculo de los pueblos arios. Es una parte del saber 
humano primordial en torno al cual gira desde siempre el pen¬ 
samiento filosófico de la humanidad. 

La segunda pareja de opuestos de este pensamiento dualista 
de la religión de Zarathustra es de orden ético; desde un prin¬ 
cipio (es decir, más allá de los límites temporales del pasado) 
existían dos principios, espíritus, que por su elección (de sen¬ 
tido ético) vinieron a entrar en una oposición última e irrecon¬ 
ciliable. Uno de estos espíritus se decidió en su elección por 
el bien; el otro, por el mal. De esta forma vinieron al mundo 
el bien y el mal. Esta elección «primordial» explica el origen 

17 Cf Wesendonk, Das Weltbild der Iramer (Munich 1933) p 70 

18 Pero debemos aludir otra vez a las posibles conexiones que Iager 
resalta en su libro sobre Aristóteles (1923) 
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del mal en el mundo. Estos dos principios o seres de la más 
remota antigüedad son iguales en todos sus aspectos. Es in¬ 
exacto el considerados como encarnación del bien y el mal, pues 
sólo por su elección —que presupone pensamiento y libre vo¬ 
luntad— dieron origen al comienzo del trágico conflicto que 
opone al bien y aí mal en la historia de los hombres y del 
mundo. Uno de estos dos principios es spénta^mainyu, el espí¬ 
ritu salvador; el otro principio, angra o añramamyu, traducido 
habitualmente por «espíritu malvado»; de estas dos palabras 
salió más tarde Ahnman. 

La psicología humana es el punto de que Zarathustra parte 
para ilustrar el episodio citado, diciendo: «Y yo quiero anunciar 
a los dos espíritus en el comienzo de la existencia, de los que 
el prudente interpeló de esta forma al malvado: “Nuestras dos 
formas de pensar no coinciden, ni tampoco nuestras doctrinas, 
ni nuestro entendimiento, ni nuestra elección, m nuestras pa¬ 
labras, ni nuestros hechos, ni nuestra naturaleza espiritual, ni 
tampoco nuestras almas”» (Y 45,2) ll .—Es manifiesta la alusión 
a la oposición en pensamiento, palabra y obra, es decir, la oposi¬ 
ción hasta la última posibilidad y en todo el alcance de las 
decisiones de la voluntad. El Y 30,3-5 vuelve a desarrollar la 
misma idea: «Pero aquellos espíritus originarios primordiales 
que son cantados como los gemelos (del sueño; según Herz- 
feld, el sueño y su hermano), son bueno y malo en pensamiento, 
palabra y obra. Entre estos dos, los de buena intención han 
escogido bien, no los de mala. Y, cuando estos dos espíritus coin¬ 
cidieron, fijaron vida y muerte, cómo será al final; la peor exis¬ 
tencia, para el mentiroso: la mejor existencia, para el íntegro. 
De estos dos espíritus, el mentiroso eligió hacer lo más mal¬ 
vado, el espíritu salvador eligió el orden recto » 

Esta decisión ética primordial, en cuya base podría hallarse 
un antiguo mito gemelar, es el fundamento y el modelo de la 
acción de los hombres, pues en ella se muestra al hombre que 
también él ha de decidirse y pasar a engrosar las filas de uno 
u otro «lado» ; del mismo modo que por su decisión los dos 
espíritus originarios vinieron a entrar en oposición, el hombre, 
por la suya, se opone a los del «otro lado», y queda automáti¬ 
camente alineado en una de las dos filas en lucha, cuya oposición 
se fundamenta en esta elección primordial. El revestimiento de 
esta oposición en la imagen de luz y oscuridad no parece haber 
pasado a primer plano sino más tarde. Con esta imagen es con la 
que enlaza el mito soteriológico de la religión de Mam, que, 
con la más estricta consecuencia, se convierte en el fundamento 
de todo el problema cosmológico y soteriológico. 

Es interesante el constatar que uno de estos «gemelos», el 
espíritu salvador, unas veces es distinto de Ahura Mazda y otras 
se identifica con él. Para el pensamiento zoroástrico, el Sabio 

Esle pasi)e es de difícil traducción La del autor sigue en lo 
fundamental la de Lommel, le, p 22 
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Señor y Ahnman constituyen los opuestos últimos y son los dos 
gemelos de que hemos hablado. En los Gathas, Ahura Mazda 
aparece, en parte, puesto por encima de los dos gemelos, y en 
parte, simplemente identificado con el espíritu bueno. Es claro 
que aquí concurren dos concepciones diferentes, contradictorias 
entre sí: de una parte, el Sabio Señor es el principio último y 
supremo, al que está subordinado el dualismo; de otra, él mismo 
está implicado en el dualismo como polo opuesto a Ahnman. 
El Awesta reciente y el zoroastnsmo resolvieron esta contradic- 
ción identificando al espíritu salvador, que era quien originaria' 
mente se oponía a Ahnman, con el Sabio Señor y haciendo 
remontarse la «oposición primordial» de bien y mal a la elección 
de Ahura Mazda y de Ahnman 20 . La situación originariamente 
monoteísta de Ahura Mazda vuelve a aparecer en la escatología, 
en la que el Sabio Señor es el definitivo triunfador del mal 
espíritu y el punto central de un estado final bienaventurado 
que ha de durar para siempre, pues de esta forma queda quebran- 
tado el principio de la «igualdad primordial» de los dos espí- 
ntus opuestos, y Ahura Mazda vuelve a aparecer como el supre- 
mo señor sin rival. A mí me parece evidente que en este triunfo 
final del Sabio Señor se trasluce la creencia en un dios creador 
universal y padre del cielo - 1 ; una crencia que, unida a la de 
Varuna 22 y a la de Dyauspitar, parece ser un indicio de un 
monoteísmo primordial de los antiguos arios. 


2. Los v ame sha spentas» 

Significado literal de la palabra «amesha spenta»: La ínter- 
pretación lingüística de amesha, «inmortal», no ofrece ninguna 
dificultad. En compensación, tanto más complicada es la ínter- 

20 Es evidente que en este ciso se plantea la cuestión de la proce 
dencia de estos dos principios primordiales A ella respondía el zcrva 
nismo, que ensenaba que ¿rúan akarana (el tiempo ilimitado) había 
creado a los dos (hermanos enemigos) Ohrmizd y Ahriman Según 
esto, habría que concebir al dios Zervan como un ser bisexuado - Aquí 
podría tratarse de una especulación metafísica tirdia que pretendía, por 
una parte, explicar el origen de los dos principios primordiales, pero, 
por otra, partiendo de la idea de un proceso del mundo que se des 
arrolla en un lapso temporal de cuatro veces tres mil años (o de tres 
veces cuatro mil años), da el paso del tiempo finito al tiempo infinito 
Como muestra la literatura pehlevi, el zervanismo tuvo gran impor¬ 
tancia En lo esencial, las escrituras zoroastricas se cerraron a esta 
nueva tendencia El que el dios Zervan diera ocasión con su duda a 
la naturaleza malvada de uno de sus hilos, esta en contradicción con la 
concepción zaralhustrica de la libertad original de la elección etica 
Sobre este tema hay abundame bibliografía, cf , por ejemplo, E Ben 
venjste, The Persian Religión p 76ss —También H H Schaeder ha 
subrayado recientemente el origen tardío del zervanismo 

21 Según el Gatha de la creación citado, Ahu-a Mazda creo también 
aquello que forma parte del mundo creado de Ahriman, es decir, las 
tinieblas, la noche 

22 Cf A Hillfbrandt, Vedische Mythologie 2 (Breslau 1927 29) 
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pretación de spenta 23 , palabra para la que se han propuesto 
las más distintas tiaducciones 24 . No podemos aquí entrar en 
la discusión suscitada por el término, y lo traducimos simple' 
mente como «lemuneiador» o «salvador» ; los amesha spentas 
son, según esto, los «inmortales salvadores». 

Estos amesha spentas son uno de los rasgos más peculiares 
de la religión de Zarathustra. Se ha hablado con razón de una 
idea totalmente personal del reformador, fijada en un «tipo li¬ 
terario único». Están muy íntimamente ligados a la reforma 
zarathústrica. En la forma en que estas figuras o estos concep¬ 
tos se nos presentan en los Gathas, la exacta determinación 
de su naturaleza y de su esencia presenta dificultades no peque¬ 
ñas, que resultan de la evidente pluralidad de sentido que les 
es propia. Pero, por otra parte, la explicación de toda la reforma 
zarathústrica depende esencialmente de la interpretación que se 
haga de les «inmortales salvadores >. No es, pues, un milagro el 
que en el curso de la investigación del A westa se hayan hecho 
intentos de interpretación muy diferentes e incluso opuestos 
entre sí. Una parte de los iranistas ve en ellos abstracciones éti¬ 
cas divinizadas, figuras divinas que habría que equiparar, más o 
menos, a los arcángeles del cristianismo 2 . Otros defienden un 
punto de vista opuesto, y ven en estos seres «salvadores» atri¬ 
butos y aspectos del Ahura Mazda, uno y el mismo 26 . 

En estos últimos tiempos se ha ido reconociendo cada vez 
con mayor claridad que no es posible fijar inequívocamente 
los amesha spentas, y se ha intentado, en consecuencia, poner 
de manifiesto su naturaleza compleja, su pluralidad de signi¬ 
ficados, considerándolos, de una parte, como cualidades (aspec¬ 
tos) de Dios, y de otra, como cualidades y vntudes de los 
creyentes 2 . La dificultad de interpretación vino a incrementarse 
en otro tiempo por la circunstancia de que en la interpretación 
concreta de los amesha spentas no se establecía ninguna dife¬ 
rencia entre el Awesta reciente y el antiguo. Hoy se sabe que el 
cambio de sentido que se introdujo entre el Awesta antiguo y 
el reciente se manifiesta con especial claridad en las diferencias 
en la descripción de los «inmortales salvadores». 

En el Awesta reciente —por comenzar nuestra explicación 
partiendo de la concepción más tardía—•, los «inmortales sal¬ 
vadores > son simplemente dioses que constituyen un grupo de 

2 Usamos la tr inscripción habitual 

1 BARTHOLOMAF (Altiramsches Worierbuck) y MarkWART (Unter 
suchungcn Z ur G- ,J s<hichle a on Eran II, 1915), asi como el c 1 del 
Galha ustavati (ed por G Messina en Orientaba vol 50, Roma 
1930), lo traducen por «sagrado Cf sobre los distintos intentos 
de explicación !' Konig Die Amesha Spentas und cite Er¿engel im 
Alten Testament (1935) p 3] 

Asi, por eiemplo, C Hr Bartholomae, W ]ackson, K F 
Geldner E Lfhmann, M Haug 

■’<> Asi 1 H MoultoN especialmente los parsis, en un esfuerzo por 
encontrar en sus escritos el puro monoteísmo 

27 G Messina, H H Schaeder, W Lentz, W Smith. 
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seis en torno al «Sabio Señor». Si se cuenta entie ellos al 
«espíritu salvador» o a la «obediencia», más tarde identificados 
con el Sabio Señor, tenemos un grupo de siete dioses. Las 
variaciones que pueden constatarse respecto de los Gathas son 
las siguientes: en los Gathas no existe un nombre colectivo, 
«salvadores inmortales», para designar a todo el grupo, sino 
que sus componentes son enumerados aisladamente o en grupos 
parciales, sin dependencia directa interna e inmediata. Sólo en el 
llamado Yasna en siete partes (= tránsito del Awesta antiguo 
al reciente) aparece el nombre colectivo común a todos los 
arnesha spentas. Al contrario de lo que ocurre en los Gathas, en 
la evolución posterior se convirtieron en dioses protectores, de 
cuya personificación no nos cabe duda; se les atnbuyeron es- 
feras de eficacia (metales, plantas), de la misma forma que en 
otras religiones se hizo con los dioses politeístas. En la misma 
línea está también la diferenciación sexual, pues en la época 
tardía el grupo está compuesto de seres masculinos y femeninos, 
una idea que es totalmente extraña a los Gathas. 

Si en los Gathas no se les da un nombre común, ello no 
quita que ya estén unidos en una unidad moral laxa. Como 
«grupo» no son, pues, un concepto zarathústrico, sino sólo una 
noción zoroástrica, producto de la evolución ulterior de la ima¬ 
gen original. En gracia a la sencillez, nosotros utilizaremos el 
nombre colectivo también cuando hablamos de los amesha spen- 
tas en los Gathas. Podemos enumerarlos en el siguiente orden: 

1) vohu manah (buena intención); 2) asha (justicia, verdad); 
3) armaiti (obediencia); 4) xshathra (imperio, dominio); 5) haur - 
vatat (estado de salvación) y 6) amdratat (inmortalidad). Junto 
a ellos hay algunos otros seres muy parecidos a los inmortales 
salvadores. Quizá no fueran tanto las razones internas —a no 
ser la frecuencia con que aparecen, pues se les cita en casi todas 
las estrofas de los Gathas —- como las externas las que hicieron 
que los nombres enumerados se unieran más tarde en el conocido 
grupo. 

No puede decirse que en los Gathas se trate de seres divinos 
personificados ni que sean nociones abstractas de cualidades 
divinas 2S . Dada la peculiar construcción gramatical —casi todos 
ellos se utilizan en el caso instrumental—, sería inmediato el 
hablar de una «función» de los «mmoitales salvadores». Su 
situación instrumental —desde un punto de vista gramatical— 
expresa adecuadamente su estrecha relación con el Sabio Señor. 
A través de ellos, Ahura Mazda actúa en el mundo de los 
hombres. Sirva como ejemplo Y 30,7: «Con el imperio, la 
buena intención y la justicia vino la constante obediencia y dio 
a los cuerpos el hálito de la vida.» O bien Y 28,6: «Ven con la 
buena intención, ¡oh Sabio!, y concede a Zarathustra, de acuer¬ 
do con tus altísimas palabras y a través de la justicia, como don 

28 Y 30,9 y Y 31,4 se oponen en este punto a otros muchos pá¬ 
sales. 
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duradero, la fuerza poderosa > Un papel parecido desempeñan 
en el juicio final, en el que el Sabio Señor ejerce, en parte a 
través de ellos, su justicia conmutativa. 

Como Ahura Mazda, que actúa a través de ellos, también 
el hombre debe colaborar con ellos. Los < inmortales salvadores» 
no están, pues, exclusivamente determinados a la esfera de acti- 
vidad del Sabio Señor, sino también a la de la actuación del 
hombre. Por lo tanto, les es propia una doble función, en la 
esfera de lo divino y en la esfera de lo humano. Por lo que 
hace a los Gathas, podemos decir que su imagen está en aquel 
límite en el que los conceptos de este género se convierten en 
personificaciones poéticas, para en el curso del desarrollo ulte- 
ñor pasar a ser ideas personales reales; esto es lo que efecti- 
vamente ocurrió en el Áwesta reciente. 

Cada uno de los amesha spentas tiene sus propias funciones, 
distintas de las de los otros. 

La frecuencia con que aparece asha (justicia, verdad), cuya 
etimología (Yfa-) indica una conexión mdoana —pero sin que 
podamos precisarla más exactamente—, lo caracteriza como im¬ 
portante. En este concepto encontramos algo de lo aue Santo 
Tomás de Aqumo llamó lev aeterna, expresión del orden meta- 
físico celeste, del orden jurídico divino, y también de la «verdad 
primordial». El asha encarna la exterionzación de la voluntad 
del Sabio Señor, la dirección divina de todo el acontecer del 
mundo. Por otra parte, asha es una cualidad del hacer divino, 
por lo que el Sabio Señor es llamado padre del as ha (Y 31,7; 
47,2), sin que por esto debamos pensar que se trate de una 
personificación real. De parte del hombre corresponde al asha 
el reconocimiento y la sumisión a la justicia divina, a la verdad 
divina. De aquí la constante exhortación dirigida a los hombres 
de que se conviertan en ashavan, esto es, en adeptos del orden de 
la justicia divina. De esta forma se llega a la contemplación del 
Sabio Señor; «¡ Cuando te contemplaré por medio de la justicia, 
después de que haya llegado a reconocer la buena intención, y 
con ello, al lugar del omnipresente Sabio Señor!» (Y 28,5 ; cf. 
49,7). 

Por intermedio del asha ■—y ésta es una consecuencia de la 
máxima trascendencia— debe armonizarse con el orden divino, 
con su armonía y con su paz, también el aspecto teireno de la 
vida humana. Realizando el asha en el mundo terreno, la comu¬ 
nidad humana debe convertirse en una imagen del mundo espiri¬ 
tual, supraterreno y divino. Por esto predica Zarathustra la vene¬ 
ración y la estimación del asha, con lo que pretende hacer del 
creyente un ashavan. De aquí que pueda decirse también que 
asha es una virtud que hace del hombre que la jaosee un cola¬ 
borador, un imitador del asha del Ahura. 

De este modo, asha tiene una importante función social: 
estimula el bienestar y protege la propiedad terrena, estando en 
oposición con la forma de vida, nómada y desenfrenada, de los 
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enemigos, adeptos del reino de la mentira, y convirtiéndose en 
un estímulo de la forma de vida sedentaria, de la cría de los 
bóvidos, de la economía pastoul y de la vida campesina. Asha 
es, pues, una expresión compleja de significados múltiples, de 
los que los más importantes son justicia y verdad. 

El dualismo marca y caracteriza también la actividad de los 
«inmortales salvadores». La mentira (drug-) desempeña en el 
remo de Ahnman un papel parecido al de asha en el reino del 
bien. Los adeptos de drug - se convierten en drugvan, lo opuesto 
a ashavan, La actividad de un adepto de la mentira no puede 
menos que ser hostil a la de un ashavan, y su vida y la de su 
comunidad encarnan el principio del orden malvado; es un 
nómada, es decir, un enemigo de la vida sedentaria y labradora, 
de la economía pastoril y de la cría de bóvidos. La oposición 
comienza, pues, en lo espiritual, en el dominio del remo de la 
mentira, opuesto al del Sabio Señor, y se continúa en la exis- 
tencia corporal, en la que se convierte en fuente de discordia 
y odio. Lommel ha expuesto detenidamente esta oposición que 
domina toda la imagen del mundo zaiathústrica y zoroástnca, 
el mundo del bien tanto como el del mal, el de lo espiritual tanto 
como el de lo corporal. 

Nosotros hemos de distinguir entre un componente metafí¬ 
sica) y otro ético-jurídico en la idea de asha, pues en una concep¬ 
ción del mundo y de la vida carente de complicaciones, lo reli¬ 
gioso y lo social, lo humano y lo divino, están todavía unidos 
en una unidad natural 

Depende de la decisión del hombre el que éste quede subor¬ 
dinado a la esfera de influencia de Ahuia Mazda o a la de 
Ahnman. La convicción de que Ahnman y sus adeptos serán 
derrotados al final, da fundamento a una concepción optimista 
de la vida para los adeptos del Sabio Señor y presta a su lucha 
un fuerte apoyo moral. 

De forma parecida hay que considerar también a los demás 
«inmortales salvadores». Vohu mano (buena intención, pensa¬ 
miento recto) está, como asha, ligado al Sabio Señor. Por la 
buena intención actúa el Sabio Señor hacia fuera; por ella 
otorga la fuerza, por ella es él eficaz protección contra los ata¬ 
ques del mentiroso; por la buena intención escucha el Sabio 
Señor los ruegos de los hombres. En ocasiones es casi íden- 

29 Las conexiones histórico religiosas e histórico culturales del asha 
no se agotan en su parentesco con el indio antiguo rta — W F Al- 
BRIGHT (Von der Stemzeit Zum Chnstentum [Berna 1949] p 175; 
cf especialmente la nt 62 a la p 423) llama la atención sobre el hecho 
de que en el sumerio gtsh'dar , contorno, plano, esquema de las co 
sas por venir , se esconde una idea parecida a la del asha —En la 
época vedica, el dios Varuna tiene frente a si una ley del mundo con¬ 
cebida como impersonal, no hay duda que de aquí parten corrientes 
que lo ponen en relación con el dharma y el brahmán de la India pos 
tenor (cf el capitulo de KoPPERS, El destino de la idea de Dios en 
las religiones de la India) Es posible también que el concepto griego 
de p.oTpa se base sobre una idea parecida (Nilsson, Prumm) 
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tificada con la existencia futura en el paraíso («casa de la buena 
intención») (Y 32,15). De esta forma, la buena intención se 
convierte en bienaventuranza que, partiendo del saber en torno 
a la promesa futura hecha al hombre, influencia a los creyentes. 
Su contrafigura del «otro lado» es el «pensamiento malvado», que 
caracteriza necesariamente al clrugvan De la mala intención del 
«mentiroso» proceden las malas obras, de la misma forma que 
de la buena intención del adepto del Sabio Señor brotan las 
buenas obras. 

Del mismo modo que en el remo del Sabio Señor la buena 
intención sobre la base del asha, cuida de la armonía divina, 
entre los hombres desempeña una función social para estimular 
la prosperidad y la concordia terrenales. Este es uno de los obje- 
tivos principales de la reforma zarathústnca: « yo, que quiero 
aprender, de acuerdo con el mejor espíritu, a practicar la ga- 
nadería con el espíritu con que fue pensada. Para aprender 
esto y contemplarlo recurro a ti, ¡ oh Sabio Señor'» (Y 33,6). 

La relación en que con el «imperio» y el «poder» aparecen 
puestos frecuentemente asha y vohu mano se refiere, por una 
parte, al cielo, al remo supraterreno que el Sabio Señor ofrece 
a sus adeptos como perspectiva de una recompensa futura en 
el trasmundo, y por otra parte, hace referencia también al 
poder real del Sabio Señor. A este poder, a esta fuerza de 
Ahura Mazda, debe someterse el adepto de Zarathustra. Un 
presupuesto esencial para la realización de este reino entre los 
hombres está constituido por la «buena intención» y por la 
«justicia» ; donde éstas son malas, el remo se convierte también, 
por decirlo así, automáticamente en malo. De aquí que el < reino» 
de la parte opuesta no sea otra cosa que la esfera de dominio 
del mal. Pero no podemos pensar en un remo en sentido terri- 
tonal, sino más bien en una esfera de poder ético-social, que 
nace del ejercicio de una cierta influencia sobre los demás. 

En íntima relación con el «remo > está la «obediencia» (ár- 
maiti), en la que parece tratarse, en medida mayor que en los 
demás «inmortales salvadores», de una noción personal, pues 
armaiti aparece usado cinco veces en vocativo. Pero hay no 
pocos pasajes que contradicen esta aparente personificación 30 . 
En la obediencia es la «función social» la que ocupa el primer 
plano. Como cualidad humana (virtud), afecta en primer tér¬ 
mino a la acción exterior, no al ánimo interno. «Por el remo de 
la buena intención, la obediencia, unida a la justicia (asha), 
aumentará el vigor y la resistencia» (Y 34,11). Bajo estas pala¬ 
bras debe entenderse fuerza física, vigor, resistencia del cuerpo 
y de la vida corporal en general. La obediencia favorece la 
propiedad y la prosperidad Ello nos permite darnos cuenta de 
que para Zaratbustra el deber social no es otra cosa que el 

30 Por ejemplo, Y 47,3, donde se dice que el padre autor de la 
salvación ha creado para el bovido en el pasto la «obediencia que pre¬ 
serva la paz» 
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reverso práctico de la religión. Quien quiere agradar al Sabio 
Señor, obedecerle, y con ello ganaise el derecho a la vida eterna 
en su remo, debe someterse a la obediencia, es decir, incluirse 
en el nuevo ideal social y económico predicado por el reforma¬ 
dor. Así, el influjo de la obediencia, sobiepasando los límites 
de lo estrictamente religioso, es beneficioso y saludable; a la 
inversa de lo que ocurre con el espíritu malvado, la obediencia 
es dadora de paz y de concordia en la comunidad zarathústrica 
animada por su espíritu. En su actividad, la obediencia está 
especialmente ligada —también desde el punto de vista lin¬ 
güístico— a los demás salvadores, especialmente a asha y a 
vohu mano. 

La importancia de la veneración de la obediencia se subraya 
en forma eficaz por su unión al juicio escatológico; ella es quien 
bien personalmente y sola, bien asistiendo al Sabio Señor, pro¬ 
cede al reparto de las ('suertes». 

En los Gathas, el «estado de salvación» y la «no muerte» 
(amaratat y haurvatat) no se encuentran con la misma frecuen¬ 
cia que los amesha spentas que hemos citado hasta aquí. Lo 
habitual es que los dos se presenten juntos, unidos entre sí 
por el dual dvanda. En esta forma se presentan en once pasajes 
de los Gathas; la «no muerte» se presenta sola todavía otras tres 
veces. Pero su carácter esencial es en parte más claro que el de 
los demás. Los dos corresponden a palabras védicas que signi¬ 
fican, en primer término, prosperidad y larga vida en sentido 
terreno; al mismo tiempo hacen referencia también al tras¬ 
mundo. En los términos zarathústricos, el acento se traslada al 
significado trascendente; los dos se merecen como recompensas, 
paralelas a la recompensa terrena (Y 44,18); pero, por otra 
parte, se diferencian de ésta, por cuanto se presentan como algo 
futuro. Todos los que escuchen la palabra del Sabio Señor lle¬ 
garán a «estar a salvo» y a «no morir» (Y 45,5). Se llega a 
«estar a salvo» y a «no morir» por obra del buen espíritu o 
del asha o por la de ambos (Y 45,10). Son un regalo especial¬ 
mente valioso del Sabio Señor, que es quien los concede (Y 
47,1; 44,18; 34,1); por esto es a él a quien se pide su dona¬ 
ción. Estos ruegos pueden apoyarse en su promesa. Ellas cons¬ 
tituyen la herencia celeste que el ashavan encuentra a su llega¬ 
da al reino del Sabio Señor. En la posesión de la inmortalidad 
se alegra el alma del justo (45,7). Esta herencia futura puede 
perderse por los malos pensamientos, palabras y obras, como los 
que enseña el espíritu malvado (32,5). 

La imagen que de los inmortales salvadores nos ofrecen los 
Gathas se completa sólo cuando se les considera no por separado, 
en su peculiaridad ético-religiosa y religioso-social, sino cuando 
se tiene en cuenta también su mutua relación, su armónico aco¬ 
plamiento. Ya la frecuencia con que se presentan juntos, como 
su mutua dependencia gramatical, nos indica la existencia de una 
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mezcla interna que, pese a todo, no fundamenta la formación 
de un grupo (cf. sobre esto Y 34,11). 

Sólo su armónico acoplamiento da a los distintos amesha 
spentas la plenitud de su significado. Así, asha, considerado en 
sí mismo, es no sólo el principio del orden jurídico y de la 
verdad, sino también el principio de la aeqmtas, que encuentra 
su expresión en la autoridad; por su unión con la buena mten- 
ción, el rigor del asha pierde algo de su inexorabilidad. Puede, 
pues, que no sea una casualidad el que, en la evolución poste' 
rior a los Gathas, el buen ánimo sea antepuesto al asha. Además, 
la autoridad encamada en el asha resultaría ineficaz si por parte 
de los subordinados no se le prestara obediencia voluntaria. Sólo 
cuando al principio supremo del orden del asha divino corres- 
ponde una obediencia voluntaria por parte del subordinado, éste 
forma con el superior un todo armónico que se propone un fin 
común. En su mutuo acoplamiento alcanzan los distintos princi¬ 
pios aislados su cabal significado.—Sólo cuando la buena inten¬ 
ción se cuida de la armónica convergencia de la justicia y la 
obediencia y posibilita la imitación en el mundo de lo humano 
del remo celeste, nace en la tierra un reino que en su armonía 
es una imagen fiel del divino. Y lo mismo que en el remo 
celeste domina una absoluta concordia gracias a la actuación de 
los «inmortales salvadores», de la justicia, de la buena inten¬ 
ción y de la obediencia, también en la tierra se formará un remo 
en cuyo gobierno encuentren expresión la justicia y la buena 
intención; un remo terreno que se robustece en armonía y aspira 
a la «salvación» y a la «inmortalidad» como fin último. 

En contradicción con él está en todos sus aspectos el remo de 
los adeptos de la mentira, que son enemigos del labrador pacífico 
y sedentario, y que en el culto haoma y en el sacrificio de bóvi- 
dos dan testimonio de su servidumbre del remo de Ahriman, el 
enemigo de Ahura. 


3. El hombre y su deber religioso (ética) 

De la imagen del mundo religioso-metafísico de las creencias 
awésticas resultan para el individuo importantes obligaciones y 
exigencias de naturaleza ética, pues el hombre es el punto central 
de los seres creados, en quien se entrecruzan el mundo del bien 
y el mundo del mal y a quien se esfuerzan por conquistar Ahura 
Mazda y Ahriman. Lo mismo que para el mundo material ha 
creado las leyes de la naturaleza, el Sabio Señor ha establecido 
para los hombres una obligación ética, una ley para los suyos 
y para su remo; el hombre debe decidirse por el remo del 
Sabio Señor y luchar por él en la tierra. En la tierra es, pues, 
donde primero se da la batalla por el triunfo del bien. 

El hombre tiene una libre voluntad, por la que puede deci¬ 
dirse también por el remo del espíritu malvado, del antagonista 
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del Sabio Señor. De aquí que en la tierra los hombres estén 
repartidos en dos grandes campamentos enemigos (Y 44,15) y 
puedan ser ciudadanos de dos reinos en lucha, el remo de la 
verdad y el reino de la mentira. 

Al reino de la mentira pertenecen los ladrones nómadas, que 
con sus ataques amenazan la vida pacífica de la población seden- 
tana. En buena parte, la reforma de Zarathustra apuntaba a 
transformar esta situación en favor de los campesinos sedentarios. 
Por esta razón Zarathustra es hostil a aquellas deidades cuyo 
culto exige sacrificios animales. Rechazaba en general todo el 
culto sacrificial externo y sólo respetó la validez del culto del 
fuego, que simbolizaba al Sabio Señor.—Según Zarathustra, todo 
lo que favorece el aniquilamiento y la muerte está al servicio 
de las deidades hostiles y todo lo que estimula la vida es grato 
al Sabio Señor. Según la doctrina de Zarathustra, el matar a 
los animales de presa y a los insectos dañinos, que están al ser¬ 
vicio de las potencias hostiles a la vida, es un acto de vene¬ 
ración de Dios exactamente igual que la cría de bóvidos. 

Con especial insistencia se subraya la libre y personal res¬ 
ponsabilidad moral del hombre. Es ésta una responsabilidad 
que no se limita sólo a las palabras y a las obras, sino que se 
extiende también a los pensamientos. De aquí la importancia 
fundamental que tiene para el hombre la «elección» (var = 
elegir). Del mismo modo que para los «espíritus primordiales» 
la elección tuvo la máxima trascendencia, también para el hombre 
todo depende de la recta «elección». 

Por eso Zarathustra vio su misión en hacer comprender a los 
hombres la importancia de la responsabilidad personal y por 
eso intentó sin descanso ejercer sobre ellos su influencia para 
inclinarlos a «elegir rectamente», es decir, a decidirse por el 
Sabio Señor. Quien de esta forma elige, está en el camino recto. 
No es, pues, posible suponer, como a veces se hace, que esta 
elección tenga lugar ya antes del nacimiento terrenal del hombre 
y que la decisión corresponda a los daena (cf. infra), pues en tal 
caso todo el esfuerzo de Zarathustra habría carecido de sentido. 
Los Gathas nos han conservado su exhortación: «Oíd con vues¬ 
tros oídos lo mejor y considerad con claro pensamiento las dos 
posibilidades de elección que se ofrecen a vuestra decisión ; 
entre estos dos (espíritus primordiales) se han decidido correc¬ 
tamente aquellos que obran bien y no aquellos que obran mal ; 
tampoco los daevas (dioses de la fe popular, rechazada por Zara- 
thustra) supieron decidir rectamente, porque la ofuscación les 
confundió cuando deliberaban. Cuando luego hubieron elegido 
el pensamiento malvado » (Y 30,2-5) n . 

Indirectamente, esta elección es también una decisión por o 
contra el remo del Sabio Señor, que por la relación que la 
elección guarda con él recibe un epíteto constante: varya (ele¬ 
gible, deseable). 

Ji Cf Lommel, p 157. 
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En la religión de los Gathas —y esta constatación tiene im¬ 
portancia por resultar opuesta a la hecha en otras religiones— 
no hay magia m conjuros mágicos que puedan influenciar a los 
dioses al determinar el destino humano, sino que es sólo la libre 
decisión del hombre la que determina su propio destino. La 
rapidez con que estas ideas fueron de nuevo sofocadas por los 
habituales ritos de representaciones mágicas nos la demuestra la 
historia del Awesta reciente. 

La elección no se refiere simplemente a la religión en sentido 
estricto, sino que abarca también la vida social y económica. El 
ideal del hombre que ha elegido rectamente en sentido zara- 
thústrico es el pastor o el labrador sedentario, que viven pacífi 
camente en el seno de una comunidad y dentro de una economía 
pastoril ordenada. Para realizar este ideal, Zarathustia dirige sus 
ataques al culto haoma, con sus sangrientos sacrificios animales y 
con sus otras prácticas, y dice de estos nómadas que han elegido 
falsamente y no pertenecen a aquellos que sirven al reino del 
Sabio Señor. 

Los ashavan tienen, pues, el deber religioso de luchar contra 
los siervos de la mentira (drugvan), proteger a los animales úti¬ 
les y matar a los dañinos. Tienen, además, el deber (esto ya son 
ideas zoroástricas) de cultivar la tierra improductiva y de regarla 
para convertirla en suelo fértil. Es una obra grata a Dios la de 
cuidar de una familia sana y numerosa, pues de ella deben nacer 
quienes se cuiden de la difusión del remo del Sabio Señor. De 
esta forma, las ideas religiosas del reformador alcanzan a la es¬ 
fera de la vida social y económica, lo que nos plantea el pro¬ 
blema de si Zarathustra se sirvió de su religión en primer tér¬ 
mino para implantar reformas sociales o estas reformas no fueron 
más que una emanación secundaria de su esfuerzo religioso en 
sentido estricto. 

De la elección se piensa que fundamentalmente no ha de 
tener lugar más que una vez, y que en ella, por decirlo así, se 
toma una decisión para toda la vida. Es muy posible que Zara¬ 
thustra no pensara en la posibilidad de una recaída m en la 
eventual necesidad de repetir la elección. Ello nos indica que el 
bien y el mal están concebidos como externos y sociales, sin que 
la decisión alcance la profundidad de la decisión de conciencia 
del individuo libre, en el que siempie existe el nesgo de una 
reincidencia que anule la decisión tomada en favor del bien. Es 
un error —al que debemos aludir aquí— el creer encontrar pre¬ 
formadas en la ética zarathústrica todas las ideas cristianas occi¬ 
dentales. 

Digamos a este respecto que es significativo que los griegos 
del siglo IV, que conocían las doctrinas de Zarathustra sin duda 
mucho mejor que nosotros hoy, no hablaran de una «religión», 
sino de una «filosofía» de Zarathustra. Dado que en los Gathas 
el sacerdocio y el culto no desempeñan ningún papel, no sería 
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totalmente desacertado el hablar de la de Zarathustra más como 
de una filosofía o ética social que como de una religión. 


4. Culto y sacerdocio 

G. Messma ' !2 ha demostrado —aunque tampoco sin discu¬ 
siones—- que fueron los magos los que, como fieles discípulos 
de Zarathustra, conservaron y transmitieron su doctrina. Dadas 
las dificultades con que debía tropezar en las masas una reli¬ 
gión libre de mitos y de formas sensibles, los magos se vieron en 
la necesidad, para no quedar en un aislamiento total, de aceptar 
una solución de compromiso. Obligados por esta necesidad, in¬ 
tentaron unir las doctrinas abstractas del maestro a las formas 
múltiples de la religión popular, resultando de ello una forma 
mixta, que es la que encontramos, sobre todo, en el Awesta 
reciente. En el curso de los tiempos, las ideas monoteístas hu¬ 
bieron de ceder ante las creencias politeístas, profundamente 
arraigadas en el pueblo. También las ideas ético-sociales de 
Zarathustra se unieron con las antiguas creencias de la religión 
popular. De todo ello resultó en la época posterior a Zarathustra 
una forma de culto y de sacerdocio que podemos esbozar breve¬ 
mente como sigue: 

Al predominio del culto externo y a la proliferación de ritos 
corresponde siempre una mayor importancia de la clase sacer¬ 
dotal. En la religión zarathústnca de la época posterior, la misión 
más excelente de los sacerdotes era el culto del fuego, que, a 
juzgar por las costumbres indias, estaba naturalizado en el Irán 
ya desde épocas antiquísimas. Puede que Zarathustra le liberara 
de su relación con los sacrificios animales y con el culto haoma. 
Puesto que el culto lo era del fuego, también la denominación 
del sacerdote se tomaba del fuego (athravan). Aparte de ello, los 
griegos llamaron a toda la clase sacerdotal de ¡os medos y de 
ios persas «magos». En estos círculos es donde, sin duda, se 
encontraba una formación más elevada y un saber más extenso. 
Todavía hoy en las comunidades zoroástricas aún existentes el 
jefe del sacerdocio lleva el nombre de móbed, que significa jefe 
de los magos. 

El derecho exclusivo de culto correspondía a los «sacerdotes 
del fuego». Se consideraba un delito grave el arrogarse funciones 
sacerdotales sin pertenecer al estamento sacerdotal. Entre los de¬ 
beres sacerdotales estaba, además del cuidado del fuego, la reci¬ 
tación de las plegarias ante el altar del fuego. Al recitarlas, el 
sacerdote celebrante debía cubrir su boca con un pañuelo para no 
contaminar al fuego con su aliento. Para el desempeño de su 
función está provisto de instrumentos especiales, entre ellos un 
cuchillo, una bandeja para la carne de la víctima, un mortero para 
extraer el jugo del haoma y una taza para recogerlo. 

- Cf Der Ursprung der Magtcr (Roma 1930). 
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En el Awesta no se mencionan templos del fuego, pero no 
cabe ninguna duda de que en el curso del tiempo fueron edi- 
ficadas pequeñas construcciones destinadas al culto del fuego. 
Sabemos en todo caso que estos templos existían en la época de 
los aquemémdas. K. Erdmann, que ha estudiado la historia de 
los santuarios iranios del fuego, describe como sigue la evolu- 
ción posterior: 

«Por lo menos en la época sasánida existía una clara jerar- 
quía de fuegos, a la que correspondía, sin duda, la jerarquía 
del sacerdocio. Se distinguían tres fuegos: adhur farnbag, el 
fuego del khvamah, del resplandor divino, que se hallaba en el 
monte Khvarrehomand, en Khvarizm, y al que la especulación 
teológica posterior reclamó como fuego del estamento de los 
sacerdotes; adhur gushnasp, en el monte Asnavand, que repre- 
sentaba a la clase de los guerreros; y, por último, adhur bur¿m 
rrnhr, el fuego de Mithra, en el monte Rewand, que fue atri- 
buido a la clase de los labradores. La antigüedad de estos fue- 
gos es imprecisa. El que todos se hallaran sobre montañas es 
un claro recuerdo de los antiguos santuarios en las alturas. Su 
canonización no parece haber tenido lugar hasta la época sasá- 
nida primitiva» 3 

«Junto a estos tres grandes fuegos, el Bundahtshn cita toda- 
vía otro, el fuego bahram, lo que desde luego no es un nombre 
propio, sino un nombre genérico.—Fuegos bahram- encendió Ar- 
dashir en cada uno de los nuevos cantones, y también Kartir 
en sus inscripciones se precia de haber dispuesto fuegos de este 
nombre.—Evidentemente, el fuego bahram era el santuario prm- 
cipal de una provincia. A él están subordinados los fuegos adha - 
ran, presentes en toda ciudad y en todo pueblo, y, puesto que 
estaba formado por diez fuegos domésticos, en realidad debía 
estar presente dondequiera que habitaran diez familias de creen- 
cías zoroástricas» 14 . 

«Así el Irán estaba cubierto por una red de fuegos. Llamas 
ardían en sus montañas e iluminaban los altares de los grandes 
santuarios de sus ciudades; ca la poblado poseía su ateshgah y en 
cada casa ardía el fuego sagrado. Una jerarquía minuciosamente 
organizada hacía posible que el fuego de fas necesidades coti¬ 
dianas se purificara en el fuego doméstico; el doméstico, en el 
fuego adhuran de la comunidad; el fuego adhuran, en el fuego 
bahram del cantón, y que de este modo una corriente continua 
que partía del fuego bahram, que es una emanación del fuego 
divino, llegara hasta la última llama del hogar del labrador 
iranio» !5 . 

El templo mismo se llamaba dahr i nnhr. El fuego ardía en 
un recinto oscuro, cerrado por todas sus caras, dentro de un 
recipiente que estaba colocado sobre una piedra cuadrangular. 

33 K. Erdmann, Das tramsche Feuerhethgtum (Leipzig 1941) p.41. 

31 K. Erdmann, 1 c., p 44. 

30 K. Erdmann, l.c , p.44. 
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Cinco veces diarias la campana llamaba a los creyentes cuando 
el sacerdote entraba en el lugar del fuego para, observando deter- 
minados preceptos que habían de evitar posibles contamina¬ 
ciones, ofrecer al fuego nuevo alimento. 

El recinto a que tenían acceso los laicos (izish gah) estaba 
separado del verdadero lugar del fuego y tenía un pequeño altar, 
ante el que se recitaban los textos litúrgicos. Allí también entre¬ 
gaban los creyentes las ofrendas, que después el sacerdote llevaba 
al santuario del fuego. Los creyentes debían además cuidar del 
mantenimiento del sacerdote; si uno de éstos se encontraba de 
viaje, era preciso atenderlo allí donde se detuviera. Los sacer¬ 
dotes podían reemplazar las penitencias y castigos por penas 
pecuniarias, lo que era también una fuente de ingresos para 
su mantenimiento. 

Un lugar destacado corresponde a la preparación del haotnd 
(indio soma). Según el Awesta, esta planta crece en los montes 
Hara Berezaiti (= Elburz). Según las más recientes investiga¬ 
ciones de Herzfeld (l.c., vol.2 p.543), el haoma no era otra cosa 
que vino. Con esta tesis coincidiría su efecto embriagador y las 
orgías que se producían, y de las que nos hablan el Awesta y los 
Gathas. 

La elevada concepción que se tenía de la función sacerdotal 
nos la muestra este pasaje del V endidat (18,1-6), que describe 
al mismo tiempo la función del sacerdote zoroástrico: 

«1. Hay muchas clases de hombres —así habló Ahura 
Mazdáh—, ¡ oh tú, ashavan Zarathustra! ; para apariencia nece¬ 
sita el paño protector (el que) no está ceñido con la religión; 
falsamente se hace llamar sacerdote; no le llames tú sacerdote 
—así habló Ahura Mazdáh—, ¡oh tú, ashavan Zarathustra! 

2. Para apariencia necesita el xrafstra (el que) no está ce¬ 
ñido con la religión; falsamente se hace llamar sacerdote; no 
le llames tú sacerdote —así habló Ahura Mazdáh—, ¡ oh tú, 
ashavan Zarathustra! 

3. Para apariencia necesita el (manojo de plantas) (el que) 
no está ceñido con la religión; falsamente se hace llamar sacer¬ 
dote; no le llames tú sacerdote —así habló Ahura Mazdáh—, 
¡ oh tú, ashavan Zarathustra ! 

4. Fraudulentamente maneja el látigo de los castigos (el 
que) no está ceñido con la religión; falsamente se hace llamar 
sacerdote; no le llames tú sacerdote —así habló Ahura Maz- 
dáh—, ¡ oh tú, ashavan Zarathustra ! 

5. El que todo el día yace (yaciendo descansa) sin orar, 
sin pronunciar (las oraciones prescritas), sin repetir(las) en su 
pensamiento, sin ejercitarse (en el bien), no aprendiendo, no 
enseñando, (para) debilitar al que atenta contra su vida, fal¬ 
samente se hace llamar sacerdote; no le llames tú sacerdote 
—así habló Ahura Mazdáh—, ¡oh tú, ashavan Zarathustra! 
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6. Tú llamarás sacerdote —así habló Ahura Mazdah—, ¡ oh 
tú, ashavan Zarathustra!, a aquel que el día entero estudia la 
sagrada sabiduría del asha, (la que) libera de la necesidad, crea 
la libertad, da bienaventuranza, para alcanzar (la otra) vida, la 
justicia de asha, lo mejor de la mejor vida.» 

El jefe de la jerarquía sacerdotal era el Zarathustrotema. Es 
significativo el que este nombre esté formado por un superlativo 
de la palabra Zarathustra. 

En el himno de Mithra se dice: «Tú no debes quebrantar 
tu contrato, ni el que has hecho con el mentiroso, ni el que 
has hecho con el justo de tu fe, pues los dos tienen derecho 
a tu lealtad, el mentiroso lo mismo que el justo».—Ya Herodoto 
calificaba de características de los persas, junto a la equitación, 
el arco y la flecha, la lealtad y la veracidad. 

Entre las obligaciones éticas de los creyentes en Mazda está 
también en el Awesta reciente todo lo que estimula la vida y 
se opone a las fuerzas de la aniquilación; por ejemplo, Vendí - 
dat III 31 : «El que cultiva cereales para sembrarlos, ése cul¬ 
tiva el asha, ése favorece la religión mazdayana, ése hace pros¬ 
perar la religión mazdayana... Cuando se prepara el cereal (para 
trillarlo), los daevas empiezan a sudar de miedo; cuando se pre¬ 
para el molino, los daevas pierden los nervios...» 1 '". Todo esto 
sirve para oponer resistencia a las potencias del mal y para con¬ 
tener su poder. Según Dénkart III 156, tanto la superabundancia 
como la pobreza son peligrosas y dañinas. No hay nada de 
extraño en que entre hombres como éstos incluso los prisioneros 
fueran objeto de un trato que para aquel entonces resultaba 
extraordinariamente humano, cosa que ya llamó la atención de 
Herodoto. 

Según las creencias de la época posterior, debía ponerse 
especial cuidado en conservar puros los elementos de la natu¬ 
raleza : el fuego, el agua y la tierra; la cremación de un ca¬ 
dáver hubiera sido una profanación del fuego y, por tanto, un 
delito digno de la pena de muerte. 

La muerte corporal es puesta en relación con las potencias 
del mal. Por esto había ritos especiales aplicados al moribundo 
piara renovar las fuerzas del agonizante y alejar de él a los espí¬ 
ritus malvados. Después de la muerte estaba prohibido el tocar 
el cadáver, y sólo los portadores del cadáver podían aproximarse 
al muerto, observando desde luego ciertos preceptos preventi¬ 
vos. Para no contaminar ni a la tierra ni al fuego, los muertos 
eran llevados a las llamadas torres del silencio (dakhma) . Cuando 
los buitres habían terminado su obra, los huesos que quedaban 
eran alejados de aquellas torres.—De todo ello no nos habla 
Zarathustra, sino sólo las fuentes de época posterior. 

!fi F. VVOLFF, Awesta, Die hl. Bücher der Parsen (Berlín-Leipzig 
1924). 
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5. El destino del hombre después de la muerte 

El pensamiento escatológico ocupa un lugar de primer plano 
dentro del mensaje de Zarathustra. En lo que sigue, vamos a 
exponer las ideas a este respecto basándonos en las fuentes del 
A westa antiguo y utilizando complementariamente las fuentes 
más recientes, en la medida en que abren a nuestro conocimiento 
el pensamiento escatológico de la época posterior. 

Anticiparemos una breve ojeada sobre la naturaleza corporal 
y anímica del hombre tal como se nos presenta en los Gathas 
y en el Awesta. 

En su aspecto físico-corporal, el hombre se compone de un 
cuerpo (tanu). Este es animado y vivificado por la «fuerza vital», 
que se pierde con la muerte. La separación de la fuerza vital 
del cuerpo ocasiona después de la muerte la descomposición 
corporal. Según la literatura pehlevi, en la resurrección, el cuer¬ 
po es restaurado en forma transfigurada (tan i pasen = cuerpo 
futuro). 

En su aspecto psíquico-espiritual, el hombre se compone de: 
1) Alma (unan): unan es el principio espiritual en el hombre, 
gracias al cual éste sigue viviendo después de la muerte como 
ser personal. 2) Daéna: el modo de pensar de la personalidad 
humana espiritual, formado por la conciencia 37 . 3) B aodah'i 
una expresión que no se presenta más que en el Awesta reciente, 
y que equivale a «facultad perceptiva», en el sentido de un 
conocimiento sensorial que no está unido simplemente al cuerpo, 
sino que sigue existiendo también después de la muerte. 4) Kéhrp 
(cf. latín corpus): significa, de una parte, cuerpo; de otra, 
«figura», «forma», y no está ligado al cuerpo terreno. En este 
sentido es en el que también a los fravaschis (espíritus protectores 
de los muertos) se les atribuye «figura». 

Uno de los rasgos distintivos especiales de los Gathas es el 
fuerte relieve de las ideas escatológicas. Utilizando todas las 
locuciones posibles y usando de formas siempre nuevas, las 
distintas estrofas aluden al destino futuro y trascendente del 
hombre. Los Gathas no se limitan nunca exclusivamente a la 
vida terrenal. Las palabras, los pensamientos y las obras reciben 
su sentido y su valor últimos no en este mundo, sino en su 
relación con el otro y con lo escatológico. Es éste un fragmento 
de religiosidad primitiva, en la que la vida terrenal y corporal 
está íntimamente entretejida con la divina, así como con las 
postrimerías en el trasmundo. En su forma general, la fe en el 
trasmundo se expresa en la conciencia de que, de acuerdo con 

37 La noción de daena es muy difícil y compleja; las traducciones e 
interpretaciones que de ella se han propuesto divergen hasta el ex¬ 
tremo de proponer: «Yo mismo, ser interior, personalidad» junto a 
«espíritu salvador y espíritu protector». A este respecto remitimos al 
interesante capítulo de los fravaschi en Herzfeld. 
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el mensaje de Zarathustra, al que obra bien, al venerador de 
Mazda, le espera en la vida futura una magnífica recompensa, 
mientras que a los adeptos de la mentira, a los drugvan, les 
aguarda una suerte tenebrosa después de la muerte. Esta sanción 
trascendente ensombrece de tal modo la vida humana, que, a 
juzgar por las descripciones de los Gathas, hemos de ver en 
ella el motivo de mayor fuerza de que dispuso Zarathustra en la 
predicación de sus doctrinas. 

El morir en sí mismo, la muerte corporal, no es mencionado 
nunca expresamente en los Gathas. De aquí que en la práctica 
no oigamos nada sobre el miedo a la muerte. Este mundo y el 
trasmundo se mezclan de tal modo, que el morir corporal parece 
palidecer totalmente ante lo que sigue a la muerte. Lo mismo 
que el espejo pierde totalmente su importancia ante el objeto 
que se ve en él, así la muerte corporal fue considerada, sin 
duda, como algo de segundo rango, algo episódico ante la san¬ 
ción trascendente. 

Cuando el hombre deja esta vida y pasa a la otra, ha de 
atravesar el puente Cmvat, que une este mundo con el tras¬ 
mundo (puente de la separación) 3S . Este puente es citado expre¬ 
samente en tres pasajes de los Gathas. La época posterior adornó 
este tránsito con descripciones dramáticas y sugestivas. Es de 
suponer que la idea sobre la que se basa ésta, Zarathustra la 
tomaría de las creencias populares de su época. La creencia 
de que el viaje que después de la muerte conduce del mundo 
terreno al mundo trascendente va unido a muchos y muy grandes 
peligros, es muy antigua y está muy difundida. Pero Zarathustra 
deja a un lado todo lo que es apropiado para impresionar la 
fantasía y destaca sólo lo importante para el contenido ético de 
sus doctrinas: el tránsito al premio o al castigo. 

Antes de que el muerto pase el puente Cinvat siente miedo 
e inquietud. Especialmente es el alma 39 del mentiroso la que 
tiene miedo de este tránsito: «Así se destruye la conciencia 
(daena) del mentiroso, la realización del camino recto; él, cuya 
alma sentirá temor en el puente de la separación...» (Y 51,13). 
O bien: «... a los que su propia alma y su propia conciencia 
(daena) asustará cuando lleguen allí donde está el puente de la 
separación, cuando lleguen como compañeros de la mentira a la 
casa de la mentira para siempre» (Y 46,11). En un tercer pasaje 
se habla de un adepto de Mazda que, en la conciencia de ha¬ 
ber obrado rectamente, no tiene ningún miedo del puente del 
trasmundo. Pero tampoco se subraya que lo pise con alegría. El 
que en este caso el cruzarlo no implica ningún peligro, se deduce 
de la circunstancia de que Zarathustra está con él: «Quien, 

;! ' s Sobre esta expresión cf. Dr . Modi, Memorial Volume (1930) 
p.263ss.—Sobre la amplia difusión de estas creencias cf. BertholeT, A.: 
«Religión in Geschichte und Gegenwart» II ( 2 1927) col.1045. 

:1!l La expresión «alma» no puede tomarse aquí en el sentido que se 
le da en el cristianismo, sino sólo en el de una personalidad espiritual 
que sigue existiendo después de la muerte corporal. 
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hombre o mujer, me da esto 40 , que tú, ¡oh Sabio Señor!, co- 
noces como lo mejor para la vida, (a él dale), como recompensa 
por su justicia, el remo (es decir, donde Ahura Mazda rema) 
por el buen sentido. Y a los que yo conduzca a tu alabanza, 
con todos ellos pasaré yo sobre el puente de la separación» 
(Y 46,10). Lo que significa que todos aquellos que se ajustan a 
los preceptos de la religión de Mazda, pasara'n, como Zarathustia, 
sobre el puente <5mvat para ir al reino del Sabio Señor. 

En el A westa reciente —sin duda porque se cree que el 
alma del muerto retrasa en lo posible el trance desagradable de 
atravesar el puente— se introduce un lapso de tres días entre la 
muerte y el viaje al trasmundo. La fantasía aprovecha ahora este 
plazo para pintar tanto los remordimientos de conciencia de los 
malvados, de los adeptos de la mentira, como las alegrías de los 
adeptos del Sabio Señor. En Vendidat XIX 30 y en un frag- 
mentó del Aiuesta, el Hadohth Nask, encontramos detenidas 
descripciones de estos tres días. En el escrito Bundahtshn 41 
(de la literatura pehlevi) tenemos una bella y sugestiva descrip¬ 
ción de este género: «Cuando los hombres mueren, el alma se 
sienta durante tres noches cerca del lugar donde se encuentra 
su cabeza (es decir, la cabeza del cadáver). Y en aquella noche, 
(aquel) que es el demonio Vízarsh mira con sus compañeros 
hacia ella (es decir, hacia el alma) y vuelve su espalda siempre 
al fuego que allí está encendido ; durante las tres noches, 
cuando la destrucción y la descomposición han atacado al cuerpo, 
a ella le parece una desgracia, como en un hombre la de que 
se le destruya la casa. Durante estos tres días, el alma se 
sienta junto a la cabeza del cuerpo, es decir, junto a la del 
cadáver, esperando pueda ocurrir que la sangre se caliente y 
que la respiración retorne al cuerpo para que ella pueda volver 
como justo » 

En el Hadokth Nask encontramos un típico ejemplo de la 
salida del alma después de esos tres días y de sus tres noches. Al 
amanecer del día que sigue a la noche tercera, el alma del jus¬ 
to, junto con su daena, encarnado en una hermosa muchacha, 
atraviesa un magnífico jardín. «Al final de la tercera noche, 
cuando comienza a hacerse el día, el alma del hombre justo 
parece estar en medio de flores y respnar un aroma exquisito. 
De la región del Sur (nota bene: el Norte es el lugar del mal) 
parece soplar hacia ella un viento de neo aroma, de mejor 
aroma que todos los otros. Y el alma del hombre justo parece 
aspirar este viento por la nariz (y dice): “¿De dónde viene 
el viento, que es el viento de mejor aroma que he respirado?” 
Al llegar el viento, se le aparece su propia conciencia (daena) 
en la figura de una muchacha hermosa, resplandeciente, de blan¬ 
cos brazos, de bello rostro, erguida, de altos senos, de figura 

10 Cf Meillet, Trots conferenta p 68 

11 Ed Anklesaria, p 199,10 

4 M Haug, p.293ss 
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elegante, bien nacida, de estirpe excelente, por su apariencia de 
unos quince años, tan hermosa en su figura como la más her- 
mosa criatura.» 

El mismo episodio —sólo que con signo opuesto— se des- 
arrolla cuando parte el alma del mentiroso al amanecer del tercer 
día; él se encuentra en un desierto desolado, respirando un olor 
fétido que viene del Norte; su daena se le aparece en la figura 
de una bruja horrorosa. 

Estas descripciones, en las que se conservan las ideas funda- 
mentales de la doctrina zarathústnca, nos muestran la diferencia 
que caracteriza al Aivesta reciente; en lugar de las abstractas 
ideas de los Gathas, aparecen descripciones concretas y fantás¬ 
ticas, con lo que se pierde en parte el profundo contenido de 
la doctrina de los Gathas. Volvamos de nuevo a los Gathas. 

Al otro lado del puente tiene lugar el juicio. El fallo judi¬ 
cial —leemos en los Gathas — será justo, tal como cada uno 
lo haya merecido por su vida: «Igual que en las leyes de la 
primera vida, el juez (ratav*) procederá con justicia con el men¬ 
tiroso y con el justo, así como con aquel en el que lo que es 
falso y lo que es justo están unidos» (Y 30,4; 43,5). Los 
Gathas no nos dan a conocer detalles más concretos. Para Zara- 
thustra, lo esencial es el hecho del juicio y no su forma y ma¬ 
nera concreta. Las circunstancias concretas podía deducirlas cada 
uno fácilmente a partir de las experiencias hechas en la vida 
civil. 

La sentencia judicial divide a los hombres en tres grupos; 
uno está compuesto por aquellos que siguieron los mandamien¬ 
tos del Sabio Señor, otro por los que se decidieron por Ahriman, 
y el tercero, por aquellos en quienes lo que es falso y lo que 
es verdadero están unidos, es decir, por aquellos que en parte 
escogieron falsamente y en parte conectamente. Esto último no 
es conciliable con un dualismo consecuente, y es dudoso si 
podemos ver en este pasaje un «remo intermedio» (haméstagan), 
como el de la posterior evolución doctrinal. 

Según los Gathas, nada queda oculto al juez divino: «¿Qué 
pecados públicos y qué pecados escondidos son castigados por 
el castigo, ¡ oh Sabio!, o quién recibe por un delito pequeño 
una gran (penitencia)? 1 ; todo eso lo ves con el ojo luminoso 
y todo lo garantizas con la justicia» (Y 31,13). En el acto del 
juicio, el fuego de la antigua doctnna ana desempeña un papel 
quizá en la forma de fuego ordálico 11 : «Entonces te recono¬ 
ceré, ¡ oh Sabio!, como el fuerte y salvador; cuando' tú con la 
mano en la que tienes aquellas porciones que repartirás entre 
los mentirosos y los justos, por obra de tu fuego, fuerte por la 
justicia; cuando el poder del buen sentido venga hacia mí » 
(Y 43,4) 4 ’. 

4 Lommll — «Total liberación del castigo > 

41 Siempre que no se trate del juicio final (juicio del mundo) 

40 Cf. la estrofa siguiente Y 43,5. 
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Según otros pasajes, el verdadero acto del juicio consiste en 
una «seña de la mano» del Sabio Señor. Esta idea se encuentra 
expresa en Y 50,5 : «Pues lo ha merecido con tu ayuda visible, 
por la justicia, ¡oh Sabio Señor!, si tú quieres bien a tu pro- 
feta, tu señal, que nos eleve a la bienaventuranza» 46 . 

En otros pasajes se dice que los hechos de los buenos son 
llevados al «vestíbulo del Sabio Señor», donde Ahura Mazda 
los conserva y los deposita para el juicio junto a las oraciones 
y a los buenos pensamientos: «Por tu sentido, todos los hechos 
del buen sentido y del hombre salvador, cuya alma está acom¬ 
pañada de la justicia, han sido traídos al vestíbulo, junto a la 
oración y al cántico de alabanza a ti, ¡ oh Sabio !» (Y 34,2). 
En Y 49-10 se dice: «Lo mismo que las buenas acciones son 
llevadas al vestíbulo del Sabio Señor, son conservadas allí junto 
a todo lo bueno que ha hecho el justo.» Quizá este depósito 
haya de entenderse sólo como una imagen para dar expresión a 
la omnisciencia del Sabio Señoi. Un cuadro similar al del juicio 
de los Gathas se encuentra en la idea de que los hechos buenos 
y malos de los hombres son registrados en una especie de libro 
de cuentas, para al final ser confrontados en una suerte de 
balance. En uno de estos «balances» se basa el fallo judicial: 
«Te pregunto por esto, ¡oh Ahura! ; por lo que en verdad será 
y llegará. ¿Qué exigencias serán hechas al justo a la vista de 
los asientos, y qué exigencias, ¡oh Sabio!, a los mentirosos? 
¿Cómo serán cuando llegue el final?» (Y 31,14). 

En las fuentes de la época posterior aparecen en la función 
de jueces un colegio compuesto de tres personas (Mithra, Sraosha, 
Rashnu) y el mismo Zaiathustra. Los Gathas todavía no saben 
nada de esta función judicial de Zarathustra 17 . La idea de juicio 
de los Gathas usa, pues, diversas imágenes (conservación de las 
acciones en el vestíbulo del Sabio Señor, registro en un libro 
de cuentas) para el examen del estado de hecho que servirá de 
base para el fallo judicial, expresado luego bien por el fuego o 
bien por una señal de la mano del Sabio Señor. 

En la literatura pehlevi volvemos a encontrar un modo más 
gráfico; descripciones plásticas disfrazan las abstractas ideas 
de los Gathas acerca del juicio. Por una parte, el alma debe 
aparecer ante los tres jueces que acabamos de citar: ante Sraosha 
o Sros, asesor del juicio y vigilante; ante Rashnu, que sostiene 

40 En Ir traducción de este difícil pasaje, el autor sigue la de Geld- 
ner, Rehgionsgeschtchthches Lestbuch. 

47 Los pasajes que BARTrlOLOMAE aduce como prueba de que los 
Gathas atribuyen a Zarathusira una función de juez (Y 45,11; 44,6, 
49,9 y 50,9) no contienen nada en apoyo de esta tesis, que en realidad 
se basa sobre una traducción hecha ad hoc Basta con confrontarla con 
la traducción que de esta estrofa da Lommel. Lo mismo puede de¬ 
cirse de la pretensión de MOULTON de ver una alusión de ese genero 
en los Y 34,1, 33,1 y 33,2 (Ecrly Zoroasinamsm [Londies 1926] 
p 168) Si por "lgun otio camino supiéramos con certeza que Zara- 
thustra aparece como juez en el juicio, solo entonces podrir verse una 
alusión (y nada mas que una alusión) en estos pasajes 
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¡a balanza insobornable en la que se pesan el bien y el mal. 
El platillo de la balanza que más pese es el que decide sobre 
el trasmundo.—Por otra parte, el puente Cmvat mismo se con- 
vierte en una especie de instrumento del juicio, que entra en 
actividad automáticamente cuando el muerto lo cruza. La reac- 
ción del puente —así la describen los libros de la literatura 
pehlev i— es distinta según lo pise un adepto del Sabio Señor 
o un adepto del drug. Para el alma del primero, se ensancha el 
puente hasta alcanzar una amplitud de «nueve espadas» o «vein¬ 
tisiete flechas»; en cambio, cuando lo atraviesa el alma del 
mentiroso, el puente se estrecha hasta hacerse tan angosto como 
el filo de un cuchillo, de forma que el alma, cuando se encuen¬ 
tra en el centro del puente, cae infaliblemente en el abismo 
infernal 4S . 

Volvamos a los Gathas. Cuando el juicio ha terminado, la 
sentencia fallada es ejecutada inmediatamente. El alma llega en 
seguida, nos enseñan los Gathas, a un lugar de permanente 
felicidad y alegría. Los adoradores de los falsos dioses (daevas) 
llegan al lugar de eterno horror y lamento. Estos dos lugares en 
los que desemboca la vida terrena de los hombres fueron insti¬ 
tuidos desde un principio por el Sabio Señor como el premio 
y el castigo justos (cf. Y 43,5). 

Según la opinión de algunos, en los Gathas se encontraría, 
como hemos dicho, una alusión a un tercer lugar, que está 
entre el cielo y el infierno; aquellos que sólo a medias eran 
adeptos de Zarathustra, o mejor —si queremos usar una imagen 
posterior—, aquellos en quienes el bien y el mal pesan lo mismo 
en la balanza, llegarían a un lugar separado en el que no se 
conocen ni las alegrías del cielo ni los tormentos del infierno. 
Pero la única prueba de la existencia de este lugar es un pasaje 
poco claro. 

El cielo es el lugar de la luz y de la alegría espiritual sin 
término. Así como al que llega al infierno se le ofrecen malos 
alimentos, así el ashavan, cuando entra en el paraíso, recibe 
leche y mantequilla: «Leche y mantequilla (recibe) aquel, ¡ oh 
Sabio!, que ha unido su conciencia (daena) al buen sentido, el 
que por la justicia está familiarizado con la obediencia. Con todos 
ellos (estaré yo) en el lugar de tu poder, ¡ oh Señoi !» (Y 49,5). 
Estos alimentos corporales exquisitos son un símbolo del «estado 
de salvación» y de la «inmortalidad», que en un sentido espi¬ 
ritual son el alimento de los bienaventurados. 

«Por eso te pregunto yo, dímelo fielmente, ¡ oh Señor!, cómo 
a través de ti, ¡ oh Sabio', alcanzaré mi meta, la unión a ti, y 
que mi palabra sea eficaz, para que en el futuro el estado de 
salvación y la inmortalidad se unan a aquel que se una a la 
justicia» (Y 44,17; cf. Y 44,18; 45,5 y 47,1). 

El cielo, el remo del Sabio Señor, es el lugar en el que el 
enemigo no puede ya causar daño, el lugar en el que todo está 

Cf Gran Bundahtshn, 1 c 



614 


DR KONIG 


lleno de luz. La bienaventuranza se aumenta por la conciencia 
de que la estancia en el remo luminoso, junto a Ahura Mazda, no 
tendrá fin; es la «larga vida» una expresión reservada a la bien- 
aventuranza en el trasmundo. Al cielo se le llama generalmen- 
te «buena vida», «mejor existencia». Es todo lo contrario de 
la «mala vida (existencia)» de Ahriman y de sus adeptos. Cuan¬ 
do se habla de las alegrías de la vida trascendente, se dice 
simplemente, por ejemplo: «Y entonces nos será deparado todo 
lo mejor» (Y 31,6). 

Como ya hemos dicho anteriormente, para Zarathustra el bien 
y el mal no residen en primer término en las profundidades del 
corazón humano, extenormente incontrolable, sino en la decisión 
social ética, externamente visible, con la que se expresa la adhe¬ 
sión a una «comunidad». En el fondo no hay más que un o 
todo o nada, más que una decisión que es valedera, por decirlo 
así, de una vez para todas. Sólo es posible adherirse a Zarathus- 
tra o dejar de hacerlo; no hay término medio. Cuando el bien 
y el mal residen en el ánimo del hombre, cuando la norma 
ética no está contenida en primer término en la adhesión a una 
comunidad, hay también una oscilación entre el bien y el mal. 
No podemos, pues —me parece muy importante destacar esto 
en relación con la ética de la religión de Zarathustra—, medir, 
sin más, ashavan y drugvan con nuestros conceptos éticos de 
bien y mal. Es, pues, evidente que la ética de los Gathas no 
considera la posibilidad de una hibridación moral, de una mezcla 
de bien y mal 4 ' (los libros pehlevi conocen un lugar intermedio 
entre el cielo y el infierno). 

En el Awesta reciente y en la literatura pehlevi, las ideas 
espirituales y abstractas de los Gathas en torno al cielo y al 
infierno se han hecho marcadamente plásticas. Un ejemplo de 
ello nos lo ofrece la dantesca descripción del Arda Vírdf (XVIII 
5); Arda Viraf es llevado de la mano por Srosh, su acompa¬ 
ñante, para que no le ocurra ningún mal en su peregrinación por 
las regiones del infierno: «Y, cuando seguí adelante, vi también 
los abismos espantosos del infierno, como un hoyo terrible, que 
conduce a un lugar estrecho y espantoso, en el que rema una 
oscuridad tan tenebrosa, que es necesario apoyarse con la mano, 
y una tal fetidez, que aquel a quien el aire suba a la nariz 
se inclinará, vacilará y caerá. Y porque la angostura es tan grande, 
nadie sopoita el estar allí y cada uno piensa: yo estoy solo.» 

6. Las postrimerías 

La religión de Zarathustra conoce, por lo menos en su 
forma más tardía, una resurrección de los muertos independiente 

4J No podemos aceptar que Y 33,1 demuestre lo contrario, es sólo 
un posible punto de partida de la doctrina posterior del hamestagan, 
el lugar de los mezclados Un problema distinto es el de si más tarde 
las ideas cristianas de la doctrina del purgatorio no habrán ejercido 
una influencia sobre este 
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del juicio personal, que tiene lugar inmediatamente después de 
la muerte; en relación con una especie de juicio final tiene 
lugar el definitivo triunfo del Sabio Señor y la aniquilación del 

remo enemigo de la mentira. A él sigue luego la restauración 

de la existencia corpoial en una forma nueva y glorificada. 

Comencemos con una descripción basada en las relaciones 
detalladas que se encuentran en las fuentes del Awesta reciente 
y de la literatura pehlevi. También las fuentes griegas nos dan 
a conocer algunos puntos esenciales de estas creencias zoroás- 
tricas.—Según estas fuentes, la historia de la tierra y del mundo 
están subdivididas en tres o cuatro fragmentos temporales, cada 
uno de tres mil años. En los dos primeros fragmentos del ciclo 
de doce mil años tiene lugar la creación de la existencia espi- 

ritual y corporal. El mundo malo y el bueno están todavía 

separados el uno del otro. Al comenzar el tercer fragmento 
temporal (= centro de los tiempos), Ahriman penetra en el 
mundo de Ohrmizd (forma tardía de Ahura Mazda), producién- 
dose así una «mezclan de los dos mundos. Desde entonces, la 
lucha oscila entre la creación del Sabio Señor y la de Ahriman. 
Al terminar este tercer fragmento temporal o al comenzar el 
cuarto y último ciclo de tres mil años, aparece Zarathustra y 
anuncia la nueva religión. Este último fragmento temporal que 
comienza con Zarathustra se subdivide, a su vez, en otros tres, 
cada uno de mil años. Al comienzo de cada uno de éstos apa- 
rece uno de los hijos de Zarathustra. Esto será posible porque 
el semen de Zarathustra se conserva en el lago Kansavy, de 
cuyas aguas beberá cada vez una virgen, que concebirá así un 
hijo, que, como hijo de Zarathustra, íecibirá el sobrenombre de 
«auxiliador» (saoshyant'), y contribuirá decisivamente al forta¬ 
lecimiento de la religión y de la fe y al triunfo sobre los ene¬ 
migos. De estos tres hijos que aparecen en lapsos de mil años, 
el más importante es el tercero. El llegará al final del tercer 
milenio para combatir junto a «la» religión en las últimas luchas, 
las más difíciles. El es el < auxiliador» por excelencia. Los hom¬ 
bres que vivan en estos últimos tiempos no sufrirán la muerte, 
sino que todavía en vida serán objeto de la transformación esca- 
tológica. Cuando esto ocurra, los cuerpos de los difuntos des¬ 
pertarán a nueva vida. También en esta actividad de resucitar a 
los muertos participará el auxiliador junto con sus compañeros 
en forma decisiva. 

Una plástica descripción de esta concepción del Awesta re¬ 
ciente, o, mejor, de la literatura pehlevi que acabamos de esbozar, 
se nos da en el Bundahishn 10 : «Primero serán despertados a 
la vida los huesos de Gayomart ( — el hombre primordial), luego 
los de Mashi y Masham (la primera pareja humana), luego los 
de los demás hombres. Durante cincuenta y siete años, Soshans 
(el auxiliador) despertará a los muertos, hará resucitar a todos 
los muertos, al que es justo y al que es un mentiroso. Todos 

0 Gran Bundahishn 220,15 
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los hombres resucitarán allí donde su alma desapareció o cerca 
del lugar en que cayeron...; después un hombre reconocerá 
al otro, de forma que el alma reconoce al alma, el cuerpo al 
cuerpo: “Este es mi padre, ésta es mi madre, éste es mi her- 
mano”. Los hombres se encontrarán sobre esta tierra. En aquella 
asamblea cada uno verá sus propias acciones, buenas y malas. 
El justo se diferenciará del mentiroso lo mismo que la oveja 
blanca de la negra. En esta asamblea el mentiroso se quejará 
del justo que en el mundo tuvo a un mentiroso por amigo: 
¿Por qué no he sido yo instruido en el mundo de las buenas 
obras que tu mismo hacías? Si aquel justo no le ha instruido, 
deberá sufrir vergüenza ante la asamblea. Después separarán 
al justo del mentiroso; al justo le conducirán al cielo, al men¬ 
tiroso lo arrojarán al infierno (tres días y noches los conde¬ 
nados padecerán en el infierno penas corporales y espirituales). 
El justo contemplará en el paraíso corporalmente durante estos 
tres días y noches la bienaventuranza... Todos sufrirán la pena 
que corresponda a sus propias obras. El justo llorará por el 
mentiroso, el mentiroso llorará por sí mismo. Puede quizá darse, 
si el padre era justo, que el hijo sea un mentiroso; puede darse, 
si el hermano era justo, que el otro sea un mentiroso.» 

Es evidente que este juicio final que sigue a la resurrección 
no es fácil de conciliar con el juicio personal que sigue inme¬ 
diatamente a la muerte.—Dado que las fuentes pehlev t proceden 
de una época posterior a Cristo, es inmediato el preguntarse si 
no nos hallaremos aquí ante un caso de influencia del cristia¬ 
nismo. 

En líneas generales, son los elementos fundamentales de 
los Gathas los que volvemos a encontrar en las fuentes poste¬ 
riores, que les dan plasticidad concreta en la forma que les es 
propia. Por lo que hace a la resurrección de los muertos, empero, 
hemos de subrayar que en los Gathas no es apenas posible 
demostrar su existencia. Los mismos iramstas discrepan en este 
punto. Los unos afirman que en los Gathas faltan no sólo la 
creencia en la resurrección, sino también los presupuestos para 
ella (Nyberg). Otros ven una contradicción entre las creencias en 
la resurrección del Awesta reciente y las de los Gathas (Schefte- 
lowitz); otros, por último, pretenden que en algunos textos 
Gathas se expresa claramente la convicción de la resurrección 
de los muertos (Lommel) 51 . En realidad, ni una ni otra cosa 
podría demostrarse irrefutablemente. 

Pero incluso, si no puede demostrarse con seguridad que en 
los Gathas aparezca la creencia en la resurrección, por otra 
parte parece deducirse, como conclusión lógica de otra creencia, 
la de la restauración del mundo en una forma nueva, transfi¬ 
gurada y gloriosa (frashokdrsti-). Queremos decir que si, según 

51 Precisamente en lo que se refiere a las palabras en cuestión, la 
traducción de los dos pasajes del Gatha es insegura; cf. Lommel, 
p.232s.225. 
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la doctrina de los Gathas, el mundo ha de ser transformado en 
un paraíso, es inmediato pensar que también ¡os habitantes 
muertos de esta tierra podrán tomar parte corporalmente en esta 
felicidad futura, porque en el futuro paraíso se trata de una 
glorificación corporal. La existencia futura e ideal de la tierra 
sería imperfecta si no estuvieran presentes también los habitantes 
de la tierra en un estado ideal, con un cuerpo libre de enfer¬ 
medad y de muerte. Así, pues, tan pronto como se procedió a 
describir más concretamente la esperanza insinuada en los Gathas 
de una restauración del mundo corporal en una forma glorifi¬ 
cada, era preciso aceptar como un postulado, por decirlo así, 
la creencia en la resurrección, pues sólo de ese modo resultaba 
completo el milagro final. Podemos, por lo tanto, decir que en 
los Gathas están presentes los fundamentos de que podía se¬ 
guirse la conclusión de una resurrección de los muertos. 

La creencia en la resurrección se expresa claramente en el 
Awesta reciente. Desde luego, los textos que nos informan de 
ella son poco abundantes. Pero, pese a las lagunas de las fuen¬ 
tes, los textos hablan de tal modo de ella, que se tiene la 
impresión de que se trata de algo que era considerado, más o 
menos, como natural. Dos pasajes de textos del Awesta reciente 
hablan de la resurrección. En ambos casos —-esto hemos de 
subrayarlo especialmente— la resurrección de que allí se nos 
informa está en relación con la gran renovación del mundo. 
También las fuentes griegas 32 , que ya en el siglo IV nos dan 
noticia de la existencia entre los persas de la creencia en la 
resurrección, la describen en relación con la futura renovación 
del mundo. 

Uno de estos pasajes del Awesta reciente (Yt. 19,10-11) habla 
de chvarna (esplendor de la gloria), símbolo de la luz y sím¬ 
bolo también de la dignidad real de los monarcas iranios. Este 
resplandor de la gloria es propio del Sabio Señor, quien ejerce 
a través de él su actividad creadora. Con él ha creado también 
maravillosas criaturas que colaboran en la terminación de su 
creación del mundo y en su renovación escatológica: 

«El resplandor de la gloria, que es propio del Sabio Señor, 
con el que el Sabio Señor (puede) crear las criaturas, las muchas 
y hermosas, las muchas y excelentes, las muchas y maravillosas, 
las muchas y deslumbrantes; para que hagan la vida (o la be¬ 
lleza) maravillosa, sin envejecer, sin morir, sin corromperse, 
viviendo eternamente, prosperando eternamente, según su libre 
albedrío. Cuando los muertos vuelvan a resucitar, cuando los 
vivientes se libren del aniquilamiento, entonces él hará mara¬ 
villosa la vida (la belleza) según su voluntad.» 

En el llamado fragmento cuarto de la edición Geldner del 
Awesta sólo se cita el hecho de que los «cuerpos sin vida son 
restaurados» 53 . 

52 C. Clemen, Fontes religionis Persicae (Bonn 1920) p.75. 

53 Celdner (3 Yasht aus dem Zendawesta übersetzt und erklart 
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Nyberg ha defendido la tesis de que la inhumación es un 
presupuesto para que pueda desarrollarse una fe en la resurrec- 
ción. Etnológicamente» esto no es posible demostrarlo. Antes 
sería inmediato, como acabamos de decir, ver en la escatología 
de los Gathas de la restauración maravillosa de la tierra el funda¬ 
mento de la creencia en la resurrección. 

Con la resurrección de los muertos se introduce el drama 
escatológico de la religión zoroástrica. Lo componen dos ele¬ 
mentos : el juicio final y el milagro final de la glorificación del 
mundo, o el triunfo definitivo del Sabio Señor sobre sus ene¬ 
migos, con el aniquilamiento de éstos y de su reino. Ambas 
cosas están expresadas ya con claridad mayor o menor en los 
Gathas. 

Para los Gathas podría ser más exacto el usar la expresión 
«lucha final» en lugar de «juicio final». Pero el contenido de 
esta lucha final de los Gathas se aproxima de tal modo al del 
juicio final de las fuentes pehlevi, que en las últimas puede 
verse una simple interpretación, de carácter más plástico, de 
las creencias zarathústricas. 

La larga y oscilante lucha entre los dos ejércitos enemigos 
que luchan por el Sabio Señor o por Ahriman llega, «por 
ultimo», a su punto máximo en la decisión definitiva. En 
Y 44,13, Zarathustra se plantea la cuestión que ya incluye en 
si la respuesta: «¿Cómo podemos arrojar a los adeptos de la 
mentira entre aquellos que no se cuidan de la justicia ni del buen 
sentido?» En Y 44,14 continúa: «Esto te pregunto, dímelo 
fielmente, ¡ oh Señor ! : ¿cómo podré yo entregar a la mentira en 
las manos de la justicia para aniquilarla según las promesas de tu 
doctrina, para provocar su derrota y, ¡ oh Sabio 1, llevarla al 
tormento y a la tribulación?» Y, finalmente, en el 44,15: «Esto 
te pregunto, dímelo fielmente, ¡ oh Señor 1 ; si tú tienes fuerza 
para vigilar, junto con la justicia, cuando los dos ejércitos ene¬ 
migos se enfrenten, de acuerdo con aquellas condiciones que tú, 
¡oh Sabio!, quieres imponer, ¿a cuál de los dos, a quién otor¬ 
garás tú la victoria?» —El triunfo de uno de los ejércitos y la 
derrota definitiva del otro no son, en último término, otra cosa 
que un gran juicio de los componentes de ambos ejércitos, una 
sentencia que no puede ya anularse. Así la idea de un juicio 
final está incluida en la imagen de «lucha final» de los dos 
ejércitos.—No puede tampoco verse en ello una contradicción 
con el juicio individual, que tuvo lugar en el puente Ómvat 54 , 

L1884] p 14) discute que esto sea una descripción de la resurrección 
futura; en su explicación reconoce por lo menos una alusión indirecta 
al hecho de la resurrección 

4 WESENDONK negaba su existencia en h doctrina zaralhustnca. 
N SODERBLOM discute que en los Gathas se encuentre la doctrina de 
un luicio individual de las almas Este )uicio individual, dice, no es 
otra cosa que la transposición del iuicio final originario al momento 
en que se produce la muerte de cada uno de los hombres (cf. La vie 
future d'aprés le Mazdétsme [París 1901] p 95) 
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pues en éste se trata de un juicio individual, que sólo toma en 
consideración una vida aislada, y, en el caso del juicio final, se 
trata de un juicio cósmico, en el que la vida individual pasa 
a segundo plano, y en el que deben hacerse visibles las grandes 
conexiones de la historia del mundo, que culminan en el tnun- 
fo del Sabio Señor. Sería erróneo querer comparar estas ideas 
en todos sus puntos con la idea cristiana del juicio final. 

Este acontecimiento que tendrá lugar al final de los tiem- 
pos es el gran «viraje» de la historia del mundo, «la última 
crisis de la creación» (Y 43,5), en la que vuelven a encontrarse 
el principio y el final. «Te he reconocido como el salvador, 

¡ oh Sabio!, cuando en el principio te vi en la creación de la 
vida, cuando determinaste que a las obras y a las palabras corres- 
pondiera una retribución, mala para lo malo y buena para 
lo bueno, por tu poder en el último viraje de la creación» (Y 
43,5). O en Y 30,4: «Y cuando estos dos espíritus (es decir, 
el espíritu de la creación buena y el espíritu de la creación mala) 
se reunieron por primera vez, fijaion la vida y la no vida, 
después de la cual, al final, al mentiroso se le atribuyó la 
existencia mala, y, en cambio, al justo el buen sentido ( = pa¬ 
raíso).» 

Este «último viraje de la existencia» (Y 51,6) desempeña 
en la doctrina zarathústrica un papel importante (cf. Y 53,7; 
51,14; 45,3; 43,7). En algunos pasajes no es totalmente claro 
si se trata del final del hombre individual o del final escatológico 
del universo. 

La decisión judicial de gran estilo incluida en este final 
es sugerida por el fuego, por medio del cual el Sabio Señor 
reparte el «saldo activo» entre los dos ejércitos en lucha: «Oye- 
(le) al que ha aceptado la justicia en su sentido , al que tiene 
en su poder las palabras de su lengua para decir según convenga 
cuándo, ¡ oh Sabio!, se repartirán por tu fuego rojo ambas 
porciones a las potencias en lucha.» El reparto del premio y del 
castigo entre las dos potencias en lucha tiene lugar, pues, por el 
fuego. De lo mismo se trata en Y 47,6: «Por este espíritu 
salvador, ¡ oh Sabio!, procederás tú jxir medio del fuego al 
reparto de las porciones entre las dos potencias en lucha; con 
la protección y el apoyo de la obediencia y de la justicia »— 
Quizá este fuego no sea distinto del «metal al rojo» de que 

junto a él se habla. Dado que son los «dos partidos» los que 

se citan en este contexto, es seguro que no puede tratarse de un 
juicio individual: «Lo que como retribución darás por tu fuego 
rojo, i oh Sabio!, por el mineral fundió a las dos potencias 
en lucha » (Y 51,9). 

Esta creencia en el juicio final se asocia con la muy difundida 
en el fin del mundo por una conflagración mundial; por otra 
parte, es una trasposición al mundo trascendente de la ordalía 
por el fuego, tan corriente entre los iranios. El juicio final no 

es, en primer término, una comprobación de culpa ni de mo- 
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cencía, sino una ordalía, que lleva en sí misma el castigo. El 
fuego actúa como instrumento de la justicia divina; por eso es 
puesto en íntima relación con la justicia (asha). Así se dice, 
por ejemplo, en Y 31,3: «La retribución que tu darás por el 
espíritu y por el fuego, y que has prometido a los dos por la 
justicia —que es una norma divina para los prudentes—, anun¬ 
cíanosla, ¡oh Sabio!, para que se sepa por la palabra de tu boca, 
para que yo pueda convertir a todos los vivientes.» Y 43,4: 
«Entonces te reconoceré, ¡oh Sabio!, como el fuerte y el sal¬ 
vador, cuando tú con la mano en la que tienes aquellas por¬ 
ciones que repartirás entre los mentirosos y los justos, por obra 
de tu fuego fuerte por la justicia, cuando el poder del buen 
sentido venga hacia mí...» Del fuego que recibe de asha su 
fuerza nos habla Y 34,4: «Tu fuego, ¡oh Señor!, poderoso 
por la justicia, prometido, fuerte, deseamos que sea manifiesta¬ 
mente beneficioso al fiel, pero al enemigo manifiestamente da¬ 
ñino, según el signo de tu mano.» 

Una ilustración de estas ideas en la época posterior nos la 
da de nuevo un pasaje del Bundahishn: 

«Al hacer esta nueva creación vendrán aquellos hombres jus¬ 
tos de los que está escrito que todavía están en vida, quince 
hombres y quince vírgenes, a ayudar a Soshans (forma tardía 
de saoshyant, auxiliador). Y la serpiente (gocihr, dragón) caerá 
como un fantasma sobre la tierra, como un rayo de luna, y la 
tierra sufrirá un dolor como el de una oveja cuando la ataca el 
lobo. Entonces el fuego se hará líquido..., el metal en las colinas 
y en las montañas será en la tierra de la forma de un río. 
Entonces todos los hombres andarán por el metal fundido y se 
les purificará, y al que sea justo le parecerá como si anduviera 
por leche caliente. Y al que sea mentiroso le parecerá como si 
anduviera por metal fundido» 55 . 

También en los Gathas habla Zarathustra de la última deci¬ 
sión cuando, usando la palabra yüfi- (de la que Herzfeld hace 
hoy una nueva interpretación), alude a la victoria escatológica 
alcanzada por sus discípulos en un supremo esfuerzo (cf. Y 
30,2; 46,14; 49,9). 

El aniquilamiento del enemigo constituye el momento cul¬ 
minante del drama escatológico y es el punto final de la res¬ 
tauración glorificadora del mundo: la tierra se hace frasha, 
maravillosa. En dos pasajes de los Gathas se habla de la «res¬ 
tauración maravillosa» del mundo (Y 30,9 y 34,15). En el 
posterior desarrollo zoroástrico de la religión, la esperanza de 
este milagro final desempeña un gran papel. Sin entrar en la 
discusión en torno al significado de la palabra frasha 66 , en lo 

55 Gran Bundahishn, l.c. 

66 Cf., además del Altiranischen Wórterbuch, Lommel («Zeitschrift 
für Indologie und Iranistik 1» 29), H. F. J. Junker («Wórter und Sa¬ 
chen» 12 [1929] 153) y H. H. Schaeder (Unforni und Fortbüdung des 
manichaischen Systems [1927] p. 141). 
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esencial podemos atenernos a la traducción «maravilloso». Esta 
glorificación del mundo, que tendrá lugar al final de los tiempos 
y a la que aspira el curso todo del acontecer terreno, es el glo- 
rioso desenlace del juicio final y de la lucha decisiva que 
con él termina. «Y cuando llegue luego el castigo por estos 
delitos (o delincuentes, según Andreas) y tu reino, | oh Sabio., 
esté restaurado por el buen sentido, hay que decidirse por los 
que entregaron a la mentira en las manos de la justicia. Luego 
queremos ser aquellos que hacen la existencia maravillosa , 
¡oh Sabio!...» (Y 30,8-9). 

No cabe duda de que en los textos más recientes nos ha¬ 
llamos ante el desarrollo ulterior de la explicación del mundo, 
que en los Gathas no estaba más que brevemente insinuada. 
Es posible que estos textos más recientes contengan tradiciones 
anteriores, puesto que se adaptan especialmente bien a las ideas 
zarathústricas de las postrimerías. 

En la transformación que tendrá lugar al fin de los tiempos, 
desarrollan sus actividades los ya citados saoshyant' (auxiliado- 
res). Como se infiere del significado de la palabra, son los futuros 
aliados que tomarán parte en forma decisiva en la victoria sobre 
las fuerzas enemigas. En los Gctthas no son todavía descendientes 
de Zarathustra, como en las fuentes posteriores, sino que son 
simplemente hombres que se han distinguido especialmente en 
la religión de Zarathustra. 

En las fuentes más recientes volvemos a encontrar descrip¬ 
ciones plásticas y concretas de la glorificación del mundo. Según 
estas fuentes, la resurrección dará a todos los hombres la posi¬ 
bilidad de tomar parte en la restauración del mundo. La par¬ 
ticipación de los hombres en la restauración gloriosa de la 
existencia corporal se expresará en el hecho de que los cuerpos 
humanos no envejecerán ni padecerán hambre ni sed. Los que 
murieron adultos tendrán la figura de un hombre de cuarenta 
años, y los que murieron niños, el cuerpo de uno de quince. 
Este milagro final no sería perfecto si Ahriman no fuera tam¬ 
bién derrotado y si el reino de la oscuridad no dejara de existir. 
El infierno será consumido y purificado por un metal ardiente 
y servirá para ampliar la nueva tierra; «La serpiente Gocihr 
(símbolo del mundo demoníaco) arderá en aquel metal fundido 
y el metal se derramará en los infiernos. Aquella fetidez e in¬ 
mundicia en la tierra en donde se encontraba el infierno será 
consumida por aquel metal y quedará purificada. Aquella aber¬ 
tura por la que el espíritu de la negación penetro violentamente 
(cf. supra í es decir, al comenzar el ultimo fragmento temporal 
cosmológico) quedará fundida por aquel metal. El material del 
infierno será utilizado para ampliar la tierra, y tendrá lugar 
la restauración de los seres por la necesidad de un mundo in- 

57 «yoí im fSrasam káranaon ahüm»; Bartholomae; «que hacen 
buena a la humanidad». 
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mortal que exista eternamente» j8 . En el sentido del Awesta 
queda con ello excluida en principio la condenación eterna de 
los malvados. Pero en este punto se echa de menos en los 
textos una última claridad lógica, y no será posible nunca re¬ 
ducir a común denominador las contradicciones de las distintas 
tradiciones. 

En la nueva forma del universo restaurado desaparece el 
dualismo, y el Sabio Señor rema solo y sin cortapisas, para 
siempre. Con ello llegamos a un monoteísmo de principio. Puesto 
que lo final procede de lo inicial y la época última desemboca, 
por decirlo así, en la primitiva, ya que, según la doctrina de 
los Gathas, lo final está fijado desde un principio (cf. la elec¬ 
ción de los espíritus primordiales), este monoteísmo escatológico 
debemos ponerlo en relación con una creencia en un dios uno, 
creencia que nos remite quizá al padre del cielo de los mdo- 
germanos y que pertenece a una época anterior al dualismo. 


IV. LA PREHISTORIA DE LA RELIGION DE ZARA- 
THUSTRA Y SU DESARROLLO ULTERIOR 

Para concluir, tratemos todavía someramente del problema 
de si Zarathustra tomó algunos (y, en su caso, cuáles) elementos 
fundamentales de su doctrina, a los que sólo habría dado forma, 
de una herencia aria mas antigua, problema con el que está 
relacionado el de cuánto (y qué) es lo que debe considerarse 
como creación de Zarathustra. 

Por el parentesco lingüístico que une al Awesta antiguo con 
los Vedas indios, se ha intentado repetidamente, de forma uni¬ 
lateral, estableciendo paralelos, suponer una evolución lógica, 
clara y casi mecánicamente eficaz, que partiría de los más anti¬ 
guos datos histónco-religiosos que conocemos y llevaría a la 
religión de Zarathustra. En el capítulo final de su libro, Lommel 
ha hecho algunas observaciones muy acertadas sobre la funda¬ 
mental importancia de los métodos históricos evolucionistas a 
este respecto. Es lamentable que una consideración superficial 
separe a las partes del todo orgánico e, hipnotizada por ideas 
evolucionistas, las desfigure. Así, se dice, por ejemplo, que el 
Sabio Señor y los amesha spentas que lo rodean no son otra 
cosa que una formación ulterior de orientación ética de un 
grupo ario primitivo de siete dioses, cuyo similar indio serían 
los siete adityas. A esto hay que oponer que en el Rgveda, junto 
al grupo de siete, existe también un grupo de doce, de forma 
que de antemano no hay un grupo de número unitario. En el 
Awesta se presenta la misma dificultad; por una parte, en los 
Gathas no existe ningún grupo numérico, pues, como tales, los 
amesha spentas pertenecen a la época posterior: por otra, en 

58 Gran Bundahtshn 
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los Gathas habría que contar entre ellos a sraosha o ashay.con 
lo aue el hipotético grupo de siete se convertiría en uno 
ocho o nueve. A ello se añade que en la India falta el grupo 
que en el Awesta se presenta como similar de los ames ha spen* 
tos en el campo de Ahnman. La correspondencia india de armaúi 
no pertenece tampoco al grupo de los adttyas vedicos. 

También el culto del fuego fue conservado por Zarathustra; 
pero mientras que en el Veda el dios del fuego, Agm, es una 
personalidad poderosa a la aue se dirigen las oraciones y que 
está estrechamente relacionada con el rta (= awesta flsbü), com 
cebido como impersonal, para Zarathustra el fueg 
dios m una persona, sino sólo una venerable magnitud terrena . 

Claros y palpables son los puntos de contacto que existen 
entre el osla de los Gathas y el rta indio. Ambos conceptos se 
basan en la idea del orden divino, en el cosmos humano y tí¬ 
sico. Pero a una consideración mas detenida de las dos ideas 
de un orden que todo lo abarca, se revela una diferencia funda- 
mental, que reside en la relación orgánica que guardan con el 
total de la religión en que se insertan, diferencia manifiesta en 
el hecho de que el rta no es, como el asha de Zarathustra, 
el fundamento de una repartición de lo justo y lo injusto de 
acuerdo con principios éticos, sino mas bien un pretexto del 
proceder vengativo del dios Varuna ’ . 

Un estudio comparativo nos demuestra, pues, que para po er 
considerar la religión de Zarathustra como el producto de una 
«evolución» no es posible recurrir a un desarrollo etico de as 
figuras divinas de los Vedas. Aunque desde luego si que resulta 
evidente que Zarathustra enlazó con las tradiciones religiosas 
indogermánicas. En realidad, esto es natural. Aquel que hizo de 
esta religión lo que ella es, le imprimió e sello de su perso¬ 
nalidad, manifiesto en las grandes ideas del Sabio Señor y de 
los «inmortales salvadores» asi como en la orientación ético-social 
que dio a esta religión b . Quizá podamos ir todavía un paso mas 
allá v decir que Zarathustra quitó los escombros que cegaban las 
fuentes de la tradición religiosa —purificándolas de excrecencias 
secundarias— para, de forma genial, poner la base de su reli¬ 
gión en el dios uno, el dios indogermánico del cielo, y en su 
orden moral del mundo, que obliga a os hombres, pero sin que 
le fuera posible superar totalmente el dualismo, pese a la contra¬ 
dicción que éste representaba. 

j Lommel, Die Religión des Zarathustra p 275 . t 

o» El núcleo de la concepción zarathustrica esta en la bipartición 
del cosmos entero en una zona espiritual y corporal, asi como en una 
esfera doble de bien y mal Si la doctrina de Zarathustra utiliza con 
cemos tomados a la antigua tradición religiosa, lo hace sometiéndolos 
a una importante transformación a la luz de su división del uní 
V de la concepción etica fundamental En esta mayor profundidad etic 
de las ideasReligiosas esta la principal diferencia que existe entre la 
India y el Irán, cuya herencia religiosa, si prescindimos de esto, 
en gran medida común 
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No puede negarse que entie la religión india y la religión 
de Zarathustra hay grandes diferencias. Algunos han querido 
explicarlas por las disimilitudes geográficas existentes entie las 
patrias de estos dos pueblos, etnológicamente emparentados. Los 
iranios habitaban en un país cuyo clima duro y desigual exigía 
aplicación y resistencia para arrancar al suelo lo necesario para 
vivir. No se ofrecían posibilidades para una existencia contení- 
plativa. Estas virtudes naturales, que, por así decirlo, están con¬ 
dicionadas por la geografía, habrían encontrado su expresión 
en la religión. En cambio, el suave clima de la India habría 
hecho a los hombres menos capaces de resistencia y les habría 
dado oportunidades para la holganza y los sueños. También 
esto habría encontrado su expresión en la religión de aquel 
país (Soderblom). 

Su evolución en los estadios posteriores, el zoroastrismo, 
nos muestra hasta qué punto la religión de Zarathustra estaba 
ligada al hombre cuyo nombie lleva. Para dejar sitio a su doc¬ 
trina, Zarathustra debió proscribir muchas de las deidades que 
habían sido veneradas antes de su venida, y declararlas daevas, 
esto es, falsas deidades. 

Los daevas (que corresponden al antiguo indio deva) son 
para Zarathustra demonios, potencias del mal («ídolos» según 
Lommel), a quienes los enemigos de la reforma zarathústrica 
ofrecen cruentos sacrificios animales. Originauamente, daeva sig¬ 
nificaba dios (= latín deus). En esta palabra hemos de ver la 
designación usada para los dioses de la religión irania de la 
naturaleza que nos describe, por ejemplo, Herodoto. El cambio 
de significado que Zarathustra imprimió a esta palabra nos 
indica la orientación reformadora que le guiaba. Para imponer 
sus doctrinas religiosas y sociales, estos dioses, junto con su 
culto cruento, fueron degradados a la categoría de adversarios 
del Sabio Señor y descritos como potencias malvadas y corrup¬ 
toras, funestas para aquellos que las siguen 61 .—Es interesante 
comprobar que en el mundo de la religión védica tuvo lugar un 
cambio de significado de dirección opuesta. Uno similar al de 
los daevas en Zarathustra es el que en la India experimentaron 
los asuras (indio asura — iranio ahura), que se convirtieron en 
demonios 62 . 

En el Awesta reciente vuelven a aparecer estos daevas; Mithra 
comienza a ganar importancia cada vez mayor como dios de 
la luz, y para hablar de él y del Sabio Señor se emplea la forma 
del dual. Con él reaparecen varias formas del culto sacrificial 
que Zarathustra había condenado; vuelve a introducirse el culto 
haoma de la religión popular; la planta de la que se extraía 

61 Cf Herzfeld, 1 c , p 369ss, asi como la prudente postura de Lom- 
MEL, 1 c , p 90ss 

b2 Sobre las modificaciones sociales que se esconden detras de este 
cambio en el significado de la clase divina de los asuras, cf el capítulo 
de C Regamey, Dte Reltgtonen Indtens 
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el haoma embriagador pasaba por ser una planta sagrada. El 
culto de los fravaschi revivifica el de los antepasados; de acuer¬ 
do con su importancia, el Awesta reciente dedica a los fravascht 
un yasht entero, el 13. 

Los redactores de los libros del Awesta reciente se esfuerzan 
evidentemente por armonizar la antigua doctrina zarathústrica 
con estas nuevas creencias politeístas. Ahura Mazda no es ya 
el ser supremo a secas, sino el supremo en el circulo de muchos 
otros dioses. Las profundas ideas zarathústncas han perdido su 
carácter abstracto, y con él también su contenido, que deja 
lugar a descripciones plásticas que ofrecen rico alimento a la 
fantasía. Se traspasan las ideas humanas al mundo de lo divino. 
El Sabio Señor tiene mujeres e hijos del mismo modo que un 
déspota terrenal. Los inmortales salvadores son despojados de 
su significación originaria y se convierten en dioses y diosas. 
Se introducen cieencias procedentes del Asia Anterior, y el culto 
del fuego, con un rico ritual, pasa marcadamente a primer 
plano. 

Las ideas fundamentales de la época antigua siguen viviendo, 
pero ya han sido sistematizadas y adaptadas a las creencias de 
los pueblos vecinos. Así, el Ahura Mazda de la época tardía 
apenas si se diferencia del Zeus de los griegos o del Baal de los 
semitas. Se atribuye importancia mágica a las fórmulas de las 
plegarias, que se acumulan en repeticiones estereotipadas, y se 
aumentan los preceptos rituales. Las contraposiciones del bien 
y el mal adquieren un carácter externo y complicado en una 
casuística difícil de comprender. 

Precisamente esta circunstancia nos demuestra, una vez más, 
la grandeza de la obra realizada por Zarathustra; en el Awesta 
reciente vuelve a aparecer, en una forma modificada, lo que 
en otro tiempo Zarathustra había conseguido suprimir. 
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I. INTRODUCCION 
PUEBLOS Y CULTURAS DE LA INDIA 

En su gran obra Der Ursprung der Gottesidee ', W. Schmidt 
ha intentado demostrar que la más antigua religión de la huma¬ 
nidad que nos es científicamente accesible estaba dominada por 
una creencia relativamente clara y distinta en un dios uno. Al 
abordar aquí el importante tema de La idea de Dios en las 
religiones de la India, me parece poder someter a prueba para¬ 
digmáticamente, en un área concreta y limitada, la afirmación de 
Schmidt. Nuestra misión será la de exponer, basándonos en el 
material de que disponemos hoy, cuál ha sido el destino histó¬ 
rico de la idea de Dios en la India. De la respuesta que demos 
a esta pregunta se deducirá ipso jacto si nuestras conclusiones 
coinciden con los resultados de las investigaciones de Schmidt, 
que se basan en todos los pueblos primitivos de la tierra, y, 
en caso afirmativo, en qué medida. 

En Occidente, la religión y la espiritualidad de la India ha 
interesado siempre a círculos relativamente amplios. Quizá pueda 
yo esperar que mis investigaciones, orientadas históricamente, 
puedan tener importancia para otras formas de considerar las 
religiones de la india. Y al decir esto, pienso, ante todo, en 
la psicología de la religión, así como en la filosofía de la reli¬ 
gión. Nosotros, etnólogos historiadores, estamos lejos de creer 
que estas formas de consideración tengan poca importancia o 
sean superfluas; antes al contrario. Pero una cosa es cierta y 
exacta: que la previa exploración histórica del campo a que 
se apliquen las formas de consideración citadas es insustituible. 

En este trabajo hemos de intentar también presentar una 
nueva explicación del complejo de las castas indias. Confieso 
que en un principio, cuando empecé a tiabajar en el tema que 
aquí me ocupa, no tenía el menor propósito de llegar a una 
nueva concepción de la esencia y del origen del complejo de 
las castas indias. Sólo cuando tuve que formular los resultados 
de mis investigaciones, resumiéndolos, al considerarlos en con¬ 
junto, me di cuenta de que en ellos se revelaban nuevos aspectos, 
hasta ahora no conocidos, del origen de las castas, tan típicas 

1 W. SCHMIDT, Der Ursprung der Gottesidee (Munster-Viena, des¬ 
de 1926). 
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de la India. Al final de esta mi exposición me permitiré exponer 
brevemente las conclusiones a que en este punto he llegado. 

Sirve a una mejor introducción el anteponer a mi trabajo 
una breve sinopsis de los pueblos y las culturas de la India. 
La India, que frecuentemente, y desde luego con razón, se 
acostumbra a llamar el subcontinente de Asia, es aproximada- 
mente tan grande como Europa, excluida la Rusia europea, y 
tiene también casi el mismo número de habitantes; en redondo, 
400 millones. Al hablar de la India, se piensa habitualmente, 
en primera línea, en los hindúes, que, en general, se derivan, 
en cierta manera, de los arios, que, procedentes del Noroeste, 
llegaron a la India aproximadamente en la época comprendida 
entre el 1200 y el 1000 a.C. ¿ Aproximadamente 250 millones de 
individuos hablan hoy dialectos ario-indios, que se derivan del 
sánscrito, la lengua de los arios inmigrantes, de la misma forma 
que las lenguas románicas europeas se derivan del latín, que 
es su idioma materno. A los 250 millones de hindúes se enfren¬ 
tan hoy unos 80 ó 90 millones de mahometanos, cuya inmi¬ 
gración en la India comenzó poco antes del año 1000 d.C. y 
duró varios siglos. Naturalmente, no todos los mahometanos 
de la India descienden de los inmigrantes, sino que una parte 
de ellos procede de las poblaciones autóctonas y sólo en el 
curso de ios tiempos fue ganada para las doctrinas del profeta. 

Gracias a las excavaciones que comenzaron hace unos treinta 
años, se ha llegado a conocer una antigua alta cultura ciudadana 
que floreció en torno al año 2500 a.C., especialmente en el no¬ 
roeste de la India, y que no parece haber desaparecido antes 
de la intrusión de los arios. Se llama a esta cultura la cultura 
del Indo, o también cultura de Mohenjo Daro, Harappa, etc. 

Hoy sabemos con bastante seguridad que el hinduismo, que 
bajo el predominio de los arios se desarrolló más tarde en el 
suelo de la India (pasando por el brahmamsmo), sufrió una 
fuerte influencia de la cultura del Indo ! . En la cultura del In¬ 
do pueden reconocerse claramente rasgos relacionados con los 
de las altas culturas del Oriente Próximo, todavía más antiguas, 
aunque, por otra parte, no debe ignorarse el carácter peculiar 
de la evolución cultural que tuvo lugar en la India. 

2 W. Brandenstein (Die alten Inder m Vorderasien und die ChronO' 
logie des Rigweda: «Fruhgeschichte und Sprachwissenschaft», ed. por 
W. Brandenstein [Viena 1948] p-134-145) cree poder hacer verosímil 
la tesis de que el estrato señorial indio-ario fue expulsado de la Meso- 
potamia superior por Salmanasar I aproximadamente en el año 1250 
a.C. y que en el curso de los decenios siguientes se encaminó hacia la 
India. Desde un punto de vista cronológico» ello concordaría con los 
resultados a que ha llegado (por el camino de la arqueología) Heme- 
Geldern («Bulíetin of the American Institute of Iraman art and ar- 
chaeology» 5 [1937] 7ss). Pero el itinerario supuesto por Heine-Geldern 
daría un «rodeo hacia arriba», en tanto que el de BRANDENSTEIN incluye 
un «rodeo hacia abajo». Véase también STUART Piggott, India and the 
Bronce age Onent: «Umversity of London, Institute of Archaeology. 
Third Annual Report 1946» (Londres 1947) p.37-48. 

3 Cf. i. a. O. R v. Ehrenfels, Mothemght m India (Oxford 1942). 
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O sea: comienzo de la inmigración mahometana en la India, 
aproximadamente a partir del año 1000 d.C.; inmigración de los 
anos, entre los anos 1200 y 1000 a.C.; existencia de una alta 
cultura ciudadana, la cultura del Indo, en el noroeste de la India, 

de 2500 a.C. en adelante. , , 

Junto a los complejos que hemos nombrado, determinados 
con bastante precisión tanto espacial como temporalmente, cono- 
ció la India otras unidades étnicas, que, por una parte, han de 
ser consideradas como establecidas antes que todas las citadas; 
pero, por otra, por tener una cultura más primitiva y haber 
sido relegadas a las áreas menos productivas y mas apartadas, 
han podido conservar hasta hoy, en medida mayor o menor, sus 

peculiaridades originarias. , , , 

A la luz de la investigación actual, en la antigua población 
de la India hay que distinguir tres grandes grupos: los dravida, 
los munda (o austroasiáticos) y los auténticos pueblos antiguos 
de la India central y meridional. Los 90 millones de hombres 
oue hablan hoy una lengua dravídica habitan principalmente en 
el sur y en el sudeste de la India. Hoy no podemos todavía decir 
con segundad cuándo llegaron a la India estos inmigrantes de 
lengua dravídica; pero es seguro que ello ocurrió antes de las 
inmigraciones de los arios, ya citadas, V, verosímilmente, tam- 
bién antes de las de las gentes de la cultura del Indo. Tampoco 
es posible determinar con segundad si estos pueblos, o una 
parte de ellos, guardaban relación lingüistica o cultural con las 
gentes del Indo. Una cosa similar puede decirse de los munda 
o austroasiáticos que habitan al oeste de Calcuta, en Chota 
Nagpur. Los munda proceden de Indochina o del sudoeste de 
China, en tanto que tenemos razones para suponer que los pue- 
blos de lengua dravídica entraron en la tierra india, como des¬ 
pués de ellos los anos, procedentes del Noroeste. 

Sólo recientemente, o mejor, recentísimamente, ha podido 
demostrarse suficientemente la existencia de un numero de pue¬ 
blos primitivos antiguos que habita en las montanas y en la 
íungla del centro y del sur de la India, y que_ en los aspectos 
racial y cultural (y también en el aspecto lingüístico) deben ser 
considerados como los más antiguos indios que nos son científi¬ 
camente cognoscibles, es decir, como los indios pritnoidiales. 
Entre estos pueblos antiguos hay que contar los chenchu, reddi, 
baiga, bhil, nahal. kadar, etc., cuyos rasgos primitivos son des¬ 
igualmente claros. 

Después de lo dicho queda suficientemente claro el camino 
que ha de seguir un estudio que se esfuerce por esclarecer el 
destino de la idea de Dios en las religiones de la India. Un 
tal estudio debe tomar en cuenta la sucesión cronológica rela¬ 
tiva de los complejos étnicos y culturales que acabamos de expo- 

i Sobre estos antiguos pueblos habría que consultar ante todo los 
trábalos de E V. EiÍkstedt, W. Koppers, Chr. v. Furer-Haimen- 
dorf, St. Fuch y O. R. von Ehrenfeld. 
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ner como existentes en la India. Cierto que en el futuro nece¬ 
sitaría abundantes complementos e incluso correcciones de deta¬ 
lle, pero sus grandes líneas rectoras apenas si sufrirían modi¬ 
ficaciones esenciales de ninguna clase. 

Después de haber aclarado de esta forma suficientemente 
la situación, vamos a preguntarnos cuál ha sido la idea de Dios 
de cada uno de los campos delimitados. Es evidente que en los 
límites de este estudio no podemos hacer más que resaltar lo 
esencial en cada caso. 


II. PUEBLOS Y CULTURAS PREARIOS 

1. Bhil 

La creencia en Dios y otros rasgos esenciales de la religión 
de los bhil, pueblo primitivo que habita al noroeste de la India 
central y que en los años 1938-1939 pude estudiar personal¬ 
mente % ha sido expuesta ya detenidamente en otro lugar de 
este mismo libro (vol.l p.122). Como vimos allí, los bhil, pese 
a haber sufrido en más de un aspecto la influencia del hin- 
duismo, han conservado hasta nuestros días una independencia 
relativamente grande especialmente en su creencia en el dios 
supremo Bhagwan. En este aspecto, los bhil se han visto favo¬ 
recidos por el hecho de que su pueblo es relativamente nume¬ 
roso; su número se calcula, como vimos, en 1.250.000. Es com¬ 
prensible que la fuerza de resistencia espiritual y religiosa que, 
al entrar en contacto con sistemas de otra orientación, pueden 
oponer los fragmentos de otros pueblos menores y mínimos no 
pueda, por regla general, ser tan grande como la que han opuesto 
los bhil. 


2. Chenchu 

Un ejemplo de ello nos lo ofrece el pueblo, muy antiguo 
e interesante, de los chenchu, que habita al sur del estado de 
Hyderabad (Dekkan). Su número es, si lo comparamos con 
el de los bhil, muy pequeño; los chenchu, que transcurren 
su existencia en la jungla y han conservado casi intacta su cultura 
originaria, cuentan con unos 300 individuos. Hace algunos años 
pudieron ser estudiados y descritos con mayor precisión por 
Chr. v. Fürer- Haimendorf \ Para ellos hay dos figuras de seres 
supremos: uno masculino, llamado Bhagavantaru, y otro feme¬ 
nino, que se llama Garalamaisama. Estas dos figuras son inde¬ 
pendientes en la religión de los chenchu, sin que se hable en 
ningún caso de relación conyugal o filial. Ya Fürer-Haimendorf 

’ Mis publicaciones sobre este tema, en vol.l p.122 (Koppers, El 
hombre más antiguo y su religión n.24). 

1943) CHR . V " ^ urer 'Ha,MENDORF, The Chenchus (Hyderabad-Londres 
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sospechó que la deidad femenina, que es una especie de espí- 
ntu de la selva (señora de la jungla), es más reciente. Las cua- 
lidades esenciales de un dios supremo concebido como personal 
son más claras en la figura masculina, Bhagavantaru. Bhagavan- 
taru —también aquí nos encontramos, como puede verse, ante 
una adopción del nombre mdoano Bhagwan— es para los chen- 
chu especialmente el creador y el juez de cada una de las almas 
humanas. El investigador v. Fiirer-Haimendorf subraya insis¬ 
tentemente que también en este caso el concepto de dios su¬ 
premo, pese a la influencia hindú reflejada en su nombre, es 
totalmente sui genens. 


3. Munda 

Dejemos los pueblos antiguos y pasemos al grupo de los 
munda o austroasiáticos, en conjunto unos tres millones de 
individuos, que habitan en Chota Nagpur, en el nordeste de 
la India. En general, la evolución cultural de los munda está ya 
algo más adelantada que la de los verdaderos pueblos antiguos 
de la India central y meridional, y, en consecuencia, hemos de 
considerarlos como más recientes desde el punto de vista de 
la historia de la cultura. De acuerdo con esto, también en su 
evolución religiosa se presentan ya manifestaciones que entre 
los pueblos antiguos no encontramos todavía. Entre ellas hay 
que contar, por ejemplo, el hecho de que entre los munda el 
dios supremo aparezca implicado en mayor medida en la mito¬ 
logía y, por lo menos en algunos lugares, pase por casado. Pese 
a ello, la creencia de los munda en un dios supremo está irre¬ 
futablemente documentada. Así, por ejemplo, ya en el año 1874, 
el misionero protestante Jellmghaus dio testimonio en la «Allge- 
meine Missionszeitschrift» de la existencia entre los munda de 
una creencia relativamente clara en un dios uno. Jellmghaus 
reconoce haber llegado a la India con el prejuicio de que la 
creencia en un dios supremo no podía ser originariamente propia 
de los indígenas. Cómo hubo de cambiar de opinión en el curso 
del tiempo, lo explica con las siguientes palabras: «Pero cuál 
no sería mi extrañeza cuando comencé a estudiar la lengua 
munda-kol y las leyendas y refranes religiosos de este pueblo, 
y encontré que en lo fundamental son totalmente monoteístas, 
pues en sus expresiones de la vida cotidiana, la existencia de 
un dios bueno les parece tan natural como a nosotros, europeos, 
cuando hablamos de Dios. Más tarde he visto siempre que todos 
los paganos saben que Dios existe y que, cuando una docena de 
paganos se sientan junto a mahometanos y cristianos, en sus 
conversaciones acerca de Dios y de su providencia dan por evi¬ 
dente que Dios es sólo uno, el mismo para todos, lo mismo que 
hay un solo sol» 7 . 

7 JELLINGHAUS: «Allgemeine Missionszeitschrift» (ed. G. WarNECK) 

i (1874) p.29. 
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Con este juicio coincide totalmente el que sobre la creencia 
de sus misionados en un dios uno expresa el conocido misionero 
jesuíta fosef Hoffmann, que permaneció treinta y siete años entre 
los munda, y a quien agradecemos la inestimable Encyclopaedia 
Mundanal, en quince volúmenes: «Un día dije a un grupo de 
hombres: “ ¡ Escuchad lo que piensan de vosotros los europeos 
cultos!” Y les traduje de un estudio en inglés las opiniones 
arriba citadas acerca de la presunta inexistencia entre ellos de la 
creencia en Dios y en la inmortalidad. Uno de mis oyentes me 
interrumpió con la pregunta: “Padre, ¿quién es el asno que 
ha escrito este libro?” Y, cuando le contesté que el escritor no 
era un asno, sino un hombre culto, él me contestó: “Si es un 
hombre culto, ¿cómo puede escribir tales tonterías? Pues no 
puede haber hombres que no sepan que hay un Dios”» s . 


4 . Grupo drávida. Tamil, toda, holli malayáli, muría 

Alejándonos de los munda, consideraremos ahora el grupo 
mucho mayor y más impottante de los pueblos de lengua dra- 
vídica. También éstos pertenecen, como recordaremos, a los 
pueblos antiguos, pues en la época de la inmigración aria, es 
decir, en torno al año 1000 a.C., se hallaban ya en suelo indio. 
El hecho de que estos drávida pueblen la India en masas rela¬ 
tivamente grandes desde tiempos muy antiguos, puede haber 
contribuido a que su antigua creencia en un dios supremo se 
haya conservado hasta la actualidad relativamente precisa y clara. 
Los investigadores que ya en el pasado han abordado este pro¬ 
blema desde distintos puntos de vista han debido resaltar o 
confirmar lo dicho. 

El misionero protestante J. S. Chandler ha compilado y pu¬ 
blicado en el año 1925 («Journal of the American Oriental 
Society») los nombres divinos usados por los tamil (subgrupo 
de los drávida que, en número de 20 millones, pueblan el sud¬ 
este de la India), en los que se expresa la unicidad del ser 
supremo. Esta compilación, hecha en conexión con la redacción 
de un gran diccionario tamil-inglés que incluye de setenta a 
ochenta mil palabras, abarca noventa y seis nombres divinos, 
que de una u otra forma expresan la unicidad (oneness) de Dios. 
La mayor parte de estos nombres proceden del sánscrito, pero 
muchos de ellos son originariamente tamil. Entre estos últimos 
hay que citar Portulan (la realidad existente) y Katavul (el Uno, 
que todo lo supera). Es comprensible que, al final de su expo¬ 
sición, el autor se sienta impulsado a formular la pregunta: 
«¿No nos indica esto la existencia de un monoteísmo origi¬ 
nario?» 9 . Con este mismo monoteísmo de los tamil había tro- 

R Hoffmann, 37 ¡ahre Missionar m índica (Innsbruck 1923). 

1 J S. Chandler. «Journal oí the American Oriental Socielyx 43 
(1925) 115-118. 



EL DESTINO DE LA IDEA DE DIOS 


635 


pezado ya doscientos años antes el inteligente misionero danés, 
extraordinario conocedor de la literatura indígena, Bartholomaus 
Ziegenbalg (Malabansche Heidentum und Genealogte der mala - 
banschen Gotter). «Todos estos paganos saben que existe un 
ser divino que lo ha creado todo y del que todo depende en el 
cielo y en la tierra; nadie pone en duda esta verdad». Y, al 
menos por muchos tamil, este ser supremo no es identificado 
con Brahma, Siva o Visnu, sino que es concebido como superior 
a todos ellos y su creador y dueño. Ziegenbalg había creído 
en un principio, como él mismo hace notar, hallarse ante un 
caso de influencia cristiana. Pero pronto se convenció de que 
no podía hablarse de tal cosa 10 . 

E. Thurston, a quien agradecemos la valiosa obra en siete 
volúmenes Castes and Tnbes of Southern India, coincide con 
Chandler y Ziegenbalg, diciendo: «Como todos los demás drá- 
vida, también los pana reconocen la existencia de un ser supremo 
espiritual, omnipresente y personal, fuente de todas las cosas, 
llamado Kadavul (el que es)». Kadavul no tiene templos ni 
recibe culto (es decir, se ha convertido ya, en gran medida, en 
un deus otiosus), pero ello no obsta para que sea la idea más 
elevada del pensamiento de los pana 11 . A esto hay que añadir 
lo que de los toda dice W. H. R. Rivers: «También éstos 
conocen un dios supremo, al que llaman Swami». Rivers discute 
la idea de si no se tratará de una concepción de origen recien¬ 
te, pero luego añade: «Pese a todo esto, no puede excluirse la 
posibilidad de hallarnos aquí ante una concepción antigua» 12 . 
También O. R. von Ehrenfels ha podido constatar la existencia 
entre los kolli malayáh, del distrito de Salem (India meridio¬ 
nal), de una creencia relativamente clara en un dios supremo, 
que lleva de nuevo el nombre de Kadavul. Kadavul ha existido 
y existirá siempre; ha creado el mundo, sin que se sepa cómo; 
lo puede todo, puede crear y destruir. Kadavul juzga y premia 
o castiga después de la muerte de acuerdo con los hechos del 
hombre sobre la tierra 1 Según esto, Kadavul no es aquí un 
deus otiosus, sino una figura divina activa de carácter ético. Y, 
para terminar, tampoco a los muría (un subgrupo de los gond 
dravídicos) les es desconocida la noción de dios supremo, como ha 
testificado su afortunado investigador V. Elwin (The Mima and 
their Ghotul [Londres 1947] p.180), escribiendo: «Los muría 
creen, verosímilmente desde muy antiguo, en un dios supremo, 
al que llaman unas veces Muhapurub, otras Ispural y otras 
Bhagavan». También en este caso se subraya expresamente que 

10 B. Ziegenbalg, Malabansches Hetdentum und Genealogie der 
malabanschen Gotter (ed. W. CalaNd) (Amsterdam 1926) p.39 42 

11 E. Thurston, Casta and Tnbes of Southern India (Madrás 1909) 
vol.6 p 104. 

12 W. H R. Rivers, The Todas (Londres 1906) p 456. 

1 ' O. R v Ehrenfels, Traces of a Matnarchel Crvdisation among 
the Kolh Malmyalis «Journal of the Roy. As. Soc. of Bengal Let- 
ters» vol 9 (1943) 29-82; cf p 66ss. 
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en el pensamiento de los muría no hay diferencias entre Multa- 
purub y Bhagaván. Y Elwin coincide conmigo en mi suposición, 
expresada ya hace tiempo, de que la de Ispural es verosímilmente 
una figura divina antigua (de un dios supremo) (Elwin, l.c., 

p.169). 

Antes de despedirnos de los drivida, quieto decir que las 
conocidas tendencias monoteístas (visnuismo y sivaísmo) que a 
partir del año 500 d.C., y también antes, llegan a ocupar el 
primer plano dentro del hmduismo, han sido puestas muchas 
veces, y personalmente creo que con razón, en relación con los 
indígenas dravídicos. De hecho, esto se explica con facilidad 
tanto mayor cuanto más se tiene en cuenta la clara idea de 
dios supremo, que manifiestamente ha de ser reconocida como 
característica y original de los drávida. 


5. IConi/ah-naga 

Assam, situado al nordeste de la India, está poblado, si pres¬ 
cindimos de los khasi austroasiáticos, fundamentalmente por pue¬ 
blos de habla tibo-birmana. Naturalmente, también a estos 
pueblos hay que contarlos entre los elementos no arios de la 
India. Fiirer-Haimendorf, el investigador ya citado, estudió en 
los años 1936 y 1937 la religión de estos konyak-naga, muy 
numerosos. Ello nos permite aludir aquí a estos pueblos. Los 
konyak-naga se distinguen por su conocimiento de un dios su¬ 
premo, al que llaman Gawang. Gawang lo ha creado todo, la 
tierra y los hombres. Gawang no tiene mujer, es omnisciente 
y quiere que se observen sus preceptos, entre otros, por ejemplo, 
la fidelidad conyugal, que obliga a ambas partes. Como Fürer- 
Haimendorf hace notar expresamente, Gawang está muy lejos 
de ser meramente una deidad ociosa, envuelta en una niebla 
lejana, pues desempeña un papel relativamente grande y activo 
en la vida de los indígenas 14 . 


6. Los creadores de la cultura del Indo 

También los creadores de la cultura del Indo, que comenzó 
a florecer en el noroeste del país en torno al año 2500 a.C., 
fueron, como hemos dicho, pueblos indios prearios. Desgracia¬ 
damente, no sabemos nada acerca de la noción de Dios domi¬ 
nante en esta cultura del Indo. Puede que esta situación cambie 
algún día cuando podamos leer la escritura de estos pueblos. 
Pero, por otra parte, las representaciones artísticas nos indican 
que las gentes de la cultura del Indo veneraban especialmente 
una deidad femenina y un dios masculino. En el primero de 

14 Chr. v. Furer-Haimendorf, Die Hochgotlgestalten der Ao- und 
Konyak-Naga von Assam- «Mitteilungsblatt der Gesellschaft fur Vol- 
kerkunde» n.8 (1938) p.25 30 
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los casos, podría tratarse de una forma de la Magna Mater 15 ; 
en el segundo, de un predecesor del dios hinduista posterior 
Siva. Tenemos muchas razones para suponer que tanto el culto 
de la gran diosa madre como el del proto-Siva ejercieron una 
fuerte influencia sobre las creencias religiosas de los indios anos. 
Pero, como hemos dicho, hoy no sabemos todavía si la cultura 
del Indo conoció además, junto a éstas, una deidad suprema 
concebida como masculina. 

Considerando en conjunto lo dicho y resumiéndolo, pode 
mos decir que en los distintos centros de población prearia y 
no ana de la India puede constatarse la existencia de una creen- 
cía más o menos marcada en un dios uno. Al estudiarla hemos 
visto que esta creencia de los pueblos antiguos en un dios su¬ 
premo se caracteriza por una notable pureza y elevación, así 
como por una especial vitalidad y actividad. Tampoco entre los 
munda y drávida, grupos más recientes desde el punto de vista 
de la historia de la cultura, falta totalmente la idea de un ser 
supremo. De todo ello se deduce como un hecho evidente que 
estas figuras divinas supremas no agradecen su existencia a la 
importación ni a la influencia de los arios llegados a la India 
en torno al año 1000 a.C. Pero la investigación del destino de 
la idea de Dios entre los indios arios será el objeto dé la segunda 
parte de esta exposición. Creo que lo dicho hasta aquí nos habrá 
allanado el camino para ella, pues la India ana no puede com¬ 
prenderse sin conocer adecuadamente y tomar en consideración 
ia India no aria y prearia. 


III. INDIOS ARIOS (EPOCA DEL « RGVEDA », DE LA 
MISTICA DEL SACRIFICIO, DE LOS BRÁHMANAS Y DE 
LOS UPANISADAS) 

Como es sabido, el 1ftgveda, con sus 1.028 himnos, cons¬ 
tituye el núcleo más antiguo de las tradiciones sagradas de los 
indios arios. No nos equivocaremos si hacemos coincidir en lo 
esencial el momento de su redacción con la época de la inmi¬ 
gración de los arios. ¿Qué es lo que hemos de decir acerca 
de la creencia en Dios en época védica? A este respecto hemos 
de considerar, ante todo, las figuras de Dyaus y Vanma. El 
nombre divino Dyaus (indio, Dyauspitar [cielo-padre] ; griego, 
Zeus Patér; latín, Iupiter) representa el único rasgo común a 
todos los mdogermanos en el plano religioso. M. Müller tenía 
razón cuando, a finales del pasado siglo, calificó este descubri¬ 
miento como «el más importante del siglo XIX» I0 . 

W. Koppers, Zentralmdische Fruchbarkeitsnten und ihre Be- 
Ziehung £ur Induskultur «Geographica Helvética» 1 (Zunch 1946) 
p.165-177. 

lb M. Muller, Anthropological Religión (Londres 1892) p.82.— 
L. Renou escribe (L’lnde classique [París 1947} p.315): «Des indo- 
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Pero en el Rgveda este Dyaus pierde notablemente en ím- 
portancia. Se evidencia aquí claramente un marcado difumma- 
miento de la idea de dios, lo que coincide con lo que a este 
respecto sabemos de otros pueblos indogermánicos, como los 
griegos, latinos, celtas, germanos, eslavos, etc. El que en estos 
complejos culturales, que desde el punto de vista de la historia 
de la humanidad son tan recientes, se haya querido ver formas 
originarias o primitivas, es cosa que no puede sino extrañar a los 
estudiosos de orientación etnológica, que es tanto como decir a 
los estudiosos de la historia universal. El complejo indogermáni¬ 
co como tal no aparece hasta el tránsito del Neolítico a la Edad 
de los Metales, es decir, aproximadamente entre los años 3000 y 
2500 a.C., y aun entonces es posible que no formara todavía una 
unidad. Naturalmente, no puede esperarse encontrar en él nada 
verdaderamente primitivo en el sentido de la historia general 
de la humanidad. 

Es característica a este respecto la posición de v. Glasenapp. 
Por una parte, se muestra lo bastante abierto como para reco¬ 
nocer en su libro Die Rehgionen Indiens, aparecido en 1943: 
«La creencia en un ser supremo que ha creado el mundo y es 
autor de todas las normas morales y rituales, aparece ya en 
capas culturales muy profundas; se ha constatado su existencia 
entre los pigmeos, los negros de Australia, los indios de Amé¬ 
rica y otros primitivos de las más distintas partes del mundo» l7 . 
Pero v. Glasenapp cree además, pensando en primera línea, 
como confiesa, en los distintos pueblos indogermánicos, poder 
afirmar frente a esto la independencia y la originalidad de la 
«creencia de muchos pueblos que hacen al mundo y a los dioses 
depender no de un señor de los mundos, sino de la fuerza 
impersonal del destino» 1# , y a una tal afirmación se oponen, 
por lo que hace a la India, los fenómenos religiosos de época 
preana que acabamos de nombrar. Pero no sólo la clara situa¬ 
ción histórica de la India, sino también la de los pueblos etno¬ 
lógicos más antiguos y primordiales extendidos por el mundo 
entero, y cuya creencia en un dios uno y cuya religión han 
sido estudiadas por W, Schmidt en los seis volúmenes de su 
obra maestra Der Ursprung der Gottesidee, eliminan toda duda 
acerca de la imposibilidad de la tesis que Glasenapp ha inten¬ 
tado establecer basándose en los pueblos indoeuropeos. La creen¬ 
cia en una fuerza impersonal, el destino, nos parece hoy, a la 
vista de los hechos etnológico-históricos conocidos, evidente¬ 
mente secundaria y relativamente reciente y en ningún caso 
primaria. 

européans les mdiens du Veda ont herite en tout cas le Pere-Ciel, mais 
celui-ci fort effacé sur le sol indien. lis ont herite une conception 
forte et píeme de la divimte dont le nom, deva, est inseparable du 
nom du jour, du ciel lummeux (Meillet)». 

11 H. v. Glasenapp, Die Reltgionen Indiens (Stuttgart 1943) p.41. 

18 L.c., p.42. 
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Y así, a la luz de la investigación actual, siguen conservando 
su validez las palabras que ya en el año 1911 escribió Hausler 
para caracterizar la situación religiosa en la época del Rgveda: 
«El Rgveda nos refleja el mundo de los dioses indios en la 
época de la conclusión de la redacción de los himnos; pero 
sólo en algunos casos levanta el velo que separa a esta época 
más reciente del período tenebroso de la antigüedad, sólo algunas 
veces nos permite lanzar una mirada a las creencias y cultos del 
oscuro y lejano pasado de los arios. La impresión que nos pro- 
duce esta contemplación es la de hallarnos en un crepúsculo 
de los dioses, pero no en la luz dudosa de la mañana que antecede 
a la claridad del día, sino en la semioscundad a la que sigue 
la noche. 

En la época del dominio de Indra, vemos todavía, en el 
horizonte de la teosofía de los bramaría, los últimos reflejos 
del conocimiento de Dios levantándose e iluminando desde la 
antigüedad, mucho antes desaparecida, el cielo de los dioses 
de la nueva era. En los himnos del Rgveda doblan lastimeras 
las campanas del triste canto funeral del culto más puro de días 
pasados. 

Por increíble que esta afirmación pueda parecer y por mucho 
que este juicio contradiga los teoremas evolutivos que hoy, si¬ 
guiendo a Háckel, debe defender todo científico, si consideramos 
minuciosamente el camino evolutivo seguido por la religión 
india, la exactitud de esta tesis resultará evidente» 19 . 

En la presente exposición creo poder demostrar que Hausler 
tenía en este punto, en lo fundamental, razón y que en otros 
eran exactas sus presunciones. 

En el Rgveda, el lugar de Dyaus lo ocupa casi siempre 
Varuna, a quien se atribuyen las cualidades esenciales de un dios 
supremo (omnisciencia, santidad, justicia, sabiduría y misericor¬ 
dia). Ante este Varuna concebido como personal, el hombre es 
personalmente responsable, con lo que se hace evidente el ca¬ 
rácter ético del dios 2<l . Varuna debe perdonar los pecados, y 
garantizar así ¡a redención. «Perdona los pecados de nuestros 

1,1 Hausler, Slreifhchíer m die Urreligion der anschen Inder: 
«Anthropos» 6 (1911) p 179-207; cf. p.180. 

20 PoUL Tuxen, Die Grundlegung der Moral nacíx tndischer Auf- 
fassung. «Acta Orientaba» 14 (1936) p.1-25; cf. especialmente p.2-4 
(Tuxen habla, basándose en las fuentes más antiguas que a este res¬ 
pecto poseemos, de ideas que parecen emparentadas con las nuestras. 
En época posterior esta situación habría experimentado una modifi¬ 
cación radical. El sentimiento de pecado y de arrepentimiento habría 
desaparecido cada vez más. Tuxen ve bien la evolución que realmente 
tuvo lugar, pero concede demasiada poca importancia a la relación 
que ésta guarda con la modificación y degeneración de la noción de 
Dios). Cf. Poul TuxrN en Sten Konow y Poul Tuxen, The Reli¬ 
gión of India (Copenhague 1949) p.34: «Like other deities, he [Dyan 
pitar] shows that we hivc not m the Rigveda, as has often been as- 
sumed a mythology in growth, but a mythology ín decay» Cf. tam¬ 
bién Sten Rohde, Dehver us from Evtl. Studies on the Vedtc Ideas of 
Salvation (Lund 1946). 
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padres y los que nosotros mismos hemos cometido». Hemos 
de indicar aquí la posibilidad de que la figura de Varuna inclu¬ 
ya ya elementos mitológicos (lunares : Mitra-Varuna); pero no 
necesitamos detenernos en su estudio -1 . Valga lo mismo del 
problema de si el aspecto ético que el Rgveda reconoce a Va- 
runa fue incluido en su figura (o recibió un especial incremento) 
en la época en que los indios anos residían en Mesopotamia 22 . 

Pero, por otra parte, vemos que Varuna es, sí, el señor y 
gobernante (gopd ntasyci) del orden sagrado de las cosas (rta), 
pero no su creador. Es decir, que ya en época védica se opone 
a Varuna una ley cósmica concebida como neutra y que, al 
menos genéticamente, es independiente de él. En este sentido 
escribe W. Rubén: «La creencia en una potencia cósmica si¬ 
milar al destino era por lo menos mdoana» 2! . «Para comprender 
las potencias éticas-cósmicas puede aducirse que, ya en los anos 
más antiguos, el derecho pasaba por ser el orden macrocósmico. 
la fuerza que, similar al destino, rige el curso del mundo y a la 
que debe someterse la vida humana» 21 . Así, pues, son manifies¬ 
tos en Varuna los rasgos distintivos de un deus otiosus. Varuna 
íetrocede cada vez más, pero la doctrina del rta pervive, y el 
rta es concebida cada vez en forma más impersonal 2 De 
aquí parte el camino que llevó al monismo-panteísmo, tan carac¬ 
terístico de la India llamada clásica. 

Ya en el Rgveda mismo se produce una caída de lo ético 
a lo natural. Indra, a quien se le escapan totalmente los aspec¬ 
tos ético-religiosos, ocupa cada vez más el lugar de Varuna. 
hasta convertirse en un dios nacional, poderoso lanzador del 
hacha del trueno y buen bebedor. En este último aspecto es 
tan capaz, que un verso dice de él: «¡ Oh Indra !, apenas nacido, 
bebiste ya 500 hectolitros de soma.» A la vista de todo esto, 
debe darse razón al conocido indólogo Roth, quien ya hace 
muchos decenios decía que el episodio de Indra no era preci¬ 
samente una hoja gloriosa en la historia de la evolución reli¬ 
giosa de los anos indios 26 . 


21 W. Koppers, Pferdeopfer und Pferdekult der Indogermanen. 
«Wiener Beitrage zur Kulturgeschichte und Linguistik» 4 (1936) p.340- 
346. 

22 Cf. n.2. 

22 W. Rubén, Die Philosophen der Upamschaden (Berna 1947) p 300. 
También, según L. RenoU (l.c., p.316), el «substrat éthico-cosmique», 
asa y rita, es común a los indo-iranios. 


2 '4 L.c. 

25 B. HeiMANN, Studien tur Eigenart mdischen Denkens (Tubingen 
1930) p.28.32.228ss. 

2b Roth : «Zeitschnft der Deutschen Morgenland. Gesellschaft» 6 
p.77: «Por su carácter interno, la evolución de la noción de Dios es 
una creciente descomposición del aspecto misterioso suprasensorial de 
la creencia, descomposición que hace que los dioses supremos primi¬ 
tivos, espirituales, se conviertan en espíritus de la naturaleza carentes 
de contenido; que Varuna se convierta sólo en un señor del mar, y 
los aditya en meros genios del curso del sol».—«Les valeurs éthiques 
étaient faibles, et les relations de l'homme avec la divinité se posaient 
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Al período siguiente (que abarca aproximadamente desde el 
800 al 700 a.C.) se le conoce con el nombre de época de la 
mística del sacrificio. La idea de Dios pierde terreno ante la 
del sacrificio a)ustado al ritual. Es significativo que en esta 
época los dioses de orientación predominantemente ética (inclui¬ 
do Varuna) se conviertan en asuras 17 (es decir, en demonios). 
El sacerdote se convierte en mago. Ya no se reza a los dioses, 
sino que se les obliga, aplicando un ceremonial minuciosamente 
realizado, o incluso, y cada vez más, simplemente con las 
fórmulas mágicas (bráhman, mantra). La relegación de los dioses 
(mayores) y la situación preeminente alcanzada (en parte gracias 
a la noción de rta) por la magia objetiva, en su esencia neutra, 
llevó a aceptar una sustancia primordial concebida también como 
neutra; es la doctrina del bráhman. Mientras que el rta, fuerza 
ordenadora racional, gobernaba desde fuera la función cósmica, 
el bráhman, fuerza mágica coercitiva, la producía desde dentro *’ 8 . 
En un artículo publicado en la «Nouvelle Revue Théologique» 
(1947, p.661-668), P. Johanns hace una buena y clara expo¬ 
sición del camino que a través del rta condujo al bráhman. 
Ya desde hace tiempo conocen los especialistas la fuerza con 
que el brahmanismo clásico estaba ligado a la magia. W. Rubén 
habla incluso de las raíces míticas y mágicas de los Upamsadas. 
«La filosofía no fue en la India una sabiduría terrena, ni mucho 
menos una ética. A los ojos de los más, era una fuerza mágica; 
a los de los pocos místicos auténticos, un medio de reden¬ 
ción» 2<l . De forma similar dice H. Goetz: «El panteísmo (in¬ 
dio) brota de la magia. El que domina la magia es dueño de las 
fuerzas misteriosas que se esconden tras las cosas del mundo» 3,) . 
Recordemos aquí que precisamente el Veda que contiene las 
fórmulas mágicas (Atharvaveda) pasa ya tempranamente por ser 
propiedad específica de los bráhmana 3l . 

Con razón se ha llamado la atención repetidamente sobre 
los elementos comunes al bráhman de los indios y al mana de 
ciertos pueblos de los mares del Sur (como también a otras 
representaciones correspondientes existentes en otros pueblos na- 

sur un tout autre plan que dans les reiigions scmitiques» : (LoMMEl) ; 
cf. L. Renou, l.c., p.315s. 

- W. BRANDENSTEIN (vease nt.2) hace notar cómo el nombre asura, 
que originariamente significaba Señor (Señor Dios), tiene ya en el 
í^gveda el significado de algo funesto. «Una tal transformación está, 
naturalmente, relacionada con revoluciones religiosas. Por el contrario, 
la suposición de que hubiera tenido lugar una evolución inversa, a 
saber, la que habría conducido del demonio al dios, es extraordinaria¬ 
mente inverosímil)) (p. 143). 

28 B. Heimann, l.c., p.47s. 

28 W. Rubén, l.c., p.248. 

,0 H. Goetz, Epochen der mdischen Kultur (Leipzig 1929) p.33. 

1 Cf. V. Henry, La Magie dans l’lnde antique (París 1904) p. 19: 
« Atharvaveda un cachet tout particuher d’abstruse mysticité, et qui 
luí ont valu son soustitre le Brahma-Veda». Sarat Chandra Roy : 
«Man m India» XIV (1934) p 178 y p.180: «ít mcans that ít ís the 
Veda, by preeminence, of the Brahmán caste» 
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turales) l2 . Pero como el bráhman, tampoco el mana es especial- 
mente antiguo ni originario. En los mares del Sur, por ejemplo, 
el mana es característico, ante todo, del más reciente estrato 
cultural y étnico (el polinesio). Y, desde luego, no puede ser 
tampoco una mera coincidencia el que precisamente en estos 
pueblos de Oceanía, tan afectos a la idea de mana, la de un dios 
supremo concebido como personal falte totalmente o se encuentre 
sólo fragmentariamente l! . 

Una suerte de tránsito de las creencias divinas del Rgveda 
a la noción de bráhman de los Upamsadas puede verse en la 
doctrina del ser primordial Prajápati, a la que va adherida la 
conocida idea cosmogónica según la cual el mundo y sus paites 
salieron del cuerpo descuartizado de Prajapati. 

Pero parece como si los rasgos personales que esta figura 
conservaba hubieran resultado excesivos. En consecuencia, se dio 
el paso que conducía del Prajápati concebido como personal al 
bráhman imaginado como neutro i4 . Todo quedó despersonaliza- 
do y neutralizado: dios, el mundo y el hombre, el macrocosmos 
y el microcosmos. Sólo existía el gran «ello» neutro, llamado 
bráhman, que, como hubimos de decir ya, tenía un modelo en 
el rta védico. El mundo exterior y el mundo interior (átman, 
el «sí mismo» humano) son en realidad sólo apariencia, aunque 
hemos de tener en cuenta que estas últimas consecuencias no se 
sacaron sino más tarde en el budismo maháyána y en el vedánta. 
Pero, en el fondo, el átman se identifica con el bráhman, concebi¬ 
do como neutro e impersonal. A la vista de estas creencias, no 
puede hablarse, naturalmente, de un creador ni de una idea 
de creación en el sentido estricto de la palabra. Lo que en otros 
sistemas se llama creación, es aquí sólo la emanación de la sus¬ 
tancia primordial concebida como neutra e impersonal. Esta es 
la llamada filosofía clásica de los Upamsadas, que en la época 
comprendida entre los años 700 y 550 a.C. recibió su confor¬ 
mación definitiva y alcanzó un amplio predominio en el suelo 
de la India aria oficial ' iJ . Su influencia decisiva sobre el pensa¬ 
miento filosófico-rehgioso de la India se ha hecho notar a lo 
largo de dos milenios y medio. 

Naturalmente, ante una noción de Dios de tal naturaleza, 
no es posible hablar de redención de los pecados. La redención 
es, sobre todo, un asunto intelectual, más físico que ético. La 
existencia del yo humano o la de la conciencia de sí mismo es 
sólo aparente. El reconocimiento de esta verdad equivale a la 
salvación. El que la reconoce queda con ello redimido, es decir, 

32 J. H. Hutton, Caite m India (Cambridge 1946) p.l56.161ss. 

! Hechos como el de que los primitivos chenchu (Furer-Haimen- 
DORF, The Chenchas [Londres 1943] p.198) no conozcan creencias 
mágicas más que relativamente poco desarrolladas, deberían enseñar¬ 
nos de una vez que la magia típica no es en modo alguno especial¬ 
mente característica de los estadios culturales más antiguos. 

11 Cf. v.gr. Hutton, le., p.128. 

3j W. Rubén, Die Phílosophen der Upantschaden (Berna 1947). 
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anula su existencia y su realidad aparentes, y retoma al bráhman 
neutro, a la eterna inconsciencia. Digo inconsciencia porque el 
bráhman no debe ser concebido como meramente impersonal (en 
el sentido de nuestro ens reahssimum) !b , sino como el ser ge¬ 
neral carente de toda cualidad. La doctrina de la sabiduría como 
único y decisivo factor de la redención es desde este momento 
la doctrina india por excelencia; su influencia se hace notar 
en todos los sistemas filosófico-religiosos, incluso en los más tar- 
dios, con la sola excepción de la religión de la bhakti, la religión 
del amor de Dios, en la que desempeña un papel un dios que 
concede y promete la gracia y la bienaventuranza en el cielo. 
Más adelante volveremos sobre esta religión de la bhakti. 

A la redención en sentido indio se oponen principalmente dos 
obstáculos: el karman y el sanisara. Karman es la persistencia 
en la acción (buena o mala). Su consecuencia mecánica es el 
samsára, es decir, el renacimiento (la reencarnación). Cuando un 
hombre que ha alcanzado la sabiduría en el sentido arriba ex¬ 
puesto interrumpe el karman, cesa también el samsára. 

La doctrina del karman y del samsára, nacida en la época de 
los Upamsadas, es también, como la doctrina de la redención a 
través de la sabiduría, un componente permanente e inmutable 
de los distintos sistemas indios posteriores. Hoy todavía no se ha 
encontrado una explicación totalmente satisfactoria de la doc¬ 
trina del karman y del samsára. Con razón se le ha supuesto y se 
le sigue suponiendo un fondo etnológico, que para nosotros apa¬ 
recería bosquejado en aquella doctrina india según la cual las 
almas de los puros y de los sabios llegan al mundo del bráhman 
a través del sol, mientras que las de los demás residen en la luna, 
de la que a su debido tiempo vuelven a la tierra para renacer !7 . 
Al parecer, la luna creciente se llena de agua y de almas, y la 
menguante devuelve a la tierra, con el agua, también las almas, 
que después de él se reencarnan. ¿No es inmediato el pensar en 
el destino de la luna misma? Esta muere todos los meses, pero 
después de una ausencia de tres días vuelve a aparecer, rena¬ 
ciendo de esta forma siempre renovadamente. 

A primera vista parece extraño que el sistema de los Upa- 
msadas, tan extremadamente panteísta, respetara la existencia de 
los dioses y de las diosas. Los demás sistemas de la India se 
comportaron de la misma forma. La explicación hay que bus¬ 
carla en el hecho de que en las religiones indias más antiguas 
que reconocían la existencia de un dios supremo, los dioses y las 
diosas son concebidos como «hechos» por Dios. En consecuencia, 
no son en realidad deidades, sino seres intermedios, análogos a 
los ángeles y demonios del cristianismo. La doctrina de los Upa- 
msadas dejó a un lado al dios supremo, personal y creador, pero 
no tocó para nada a la concepción, manifiestamente común a to¬ 
dos los sistemas indios, de la condición de criaturas de los llama- 

16 B. Heimann, l.c., p 99. 

17 B. Heimann, 1 o , p.148. 
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dos dioses y diosas. De esta forma, también los dioses y diosas 
caen bajo la acción del karman y del sarmára. Pero también ellos 
pueden finalmente, gracias a una recta sabiduría, alcanzar la 
redención. Es evidente que es éste un interesante problema a 
incluir entre los que plantea la relación recíproca del monoteís¬ 
mo con el politeísmo, pero el detenernos en él nos llevará de¬ 
masiado lejos. 

Del axioma de que no es el comportamiento ético, sino la 
sabiduría, la que da la salvación, resulta, naturalmente, una si¬ 
tuación peligrosa para el ethos. Volveremos sobre ella, pero no 
sin decir aquí que quizá se trasluzca una concepción más favo¬ 
rable en el hecho de que, pese a todo, por lo general no se con¬ 
dene directamente el comportamiento ético, sino que se acepte 
que el obrar bien puede ser de ayuda para alcanzar más rápida¬ 
mente el recto conocimiento que conduce a la redención. 

La despersonalización de Dios tiene como consecuencia la 
despersonaiización del hombre. No sin razón se ha hecho notar 
en otras ocasiones que la falta de sentido histórico, con tanta 
frecuencia observable en la India, guarda conexión con esta des- 
personalización. El que pene la única meta de su vida y de su 
esfuerzo en la extinción en el bnáhman carente de conciencia, 
difícilmente podrá tener un interés especial por los asuntos histó¬ 
ricos. Y, dado que falta un ser supremo concebido como personal, 
tampoco los gesta De i, que el cristianismo conoce y aprecia de¬ 
bidamente (San Agustín, De emítate De i), pueden desempeñar 
ningún papel en la historia. El adepto típico de las doctrinas 
indias, si quiere estar de acuerdo con su ideal, debe rechazar 
y oponerse a toda acción individual e histórica. Por su naturaleza, 
la acción obstaculiza o retrasa la redención. En este sentido tie¬ 
ne razón W. Rubén al hablar de un ideal quietista que mueve 
hasta hoy a los hindúes 8 y al añadir: «Nuestro ideal es el del 
hombre que se sacufica por la humanidad y realiza algo en la 
práctica. El ideal indio es el del hombre absorto en la redención 
en un sí mismo peligrosamente cercano al yo, el del hombre que 
renuncia a toda acción» i9 . 


IV. SISTEMAS RELIGIOSO'FILOSOFICOS 
DE LA EPOCA POSTERIOR 

1. Budismo 

Paso ahora a tratar, aunque no sea más que abocetadamente, 
del destino de la idea de Dios en los restantes sistemas filosófico- 
religiosos de la India. 

18 W. Rubén, 1 c., p.290. 

89 W. Rubén, 1 c , p.295.—K. Quecke (Der mdische Geist und die 
Geschichte «Saeculum» 1 [1950] 362-379), que percibe bien algunos 
detalles del problema, no acierta en lo que hace a la esencia del mismo. 
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Entre ellos hemos de nombrar en primer lugar al budismo, 
en relación con el cual nos interesa tratar de tres puntos. En 
primer lugar, de aquellos elementos que implican una conserva¬ 
ción (o, en su caso, un desarrollo) de lo ya existente. En segundo 
lugar, de aquellos en que se percibe una oposición contra lo ya 
existente (especialmente contra el monismo y sus representantes). 
En tercer lugar, de la crisis y la falta de claridad reinante en la 
investigación actual ante el problema de la forma originaria del 
budismo (los comienzos de la doctrina budista hay que situarlos, 
como es sabido, a mediados del siglo VI a.C.). 

He aquí lo que hemos de decir sobre el punto primero: en 
el budismo, la doctrina del karman y del samsara persiste con la 
máxima naturalidad. En el lugar de la ley védica de ordenación 
del mundo, llamada rta, el budismo coloca el principio del 
dharma (ley moral del mundo). El budismo no alteia tampoco 
la concepción ti adicional de los dioses y diosas. Y, finalmente, 
cree también que la redención sólo es posible por el camino del 
conocimiento, de la sabiduría. 

Por otra parte (punto segundo), les budistas, como los juris¬ 
tas, emparentados con ellos, ejercen en todos los demás aspectos 
una intensa crítica sobre el brahmanismo 10 . El primer punto en 
que me parece ver una clara oposición con el monismo es la 
tesis de Buddha de que no sabemos nada seguro sobre el 
bráhman o el no bráhman. También nos es desconocida la esen¬ 
cia del átman, que llevó al budismo a su doctrina del alma, 
que, como es sabido, tiene un carácter negativo. Nada sabe¬ 
mos tampoco con segundad sobre el trasmundo; según Buddha, 
el redimido va al nirvana. Si, por una parte, la noción de 
nirvana guarda conexión con la de bráhman, por otra está en 
oposición con ésta. A diferencia del bráhman del monismo, el 
nirvana budista es una especie de estado oscilante entre el ser 
y el no-ser. Si esto representa una base sobre la que edificar algo 
lógicamente, es un problema aparte. A diferencia también del 
monismo, el budismo habla frecuentemente de un camino de sal¬ 
vación, para el que rigen preceptos y concepciones que en buena 
parte resultan sugestivos para nosotros. Y, para concluir, recor¬ 
demos todavía que los representantes del budismo expusieron sus 
doctrinas en la lengua popular (pah) y no, como los brahma¬ 
nes, en la lengua culta, el sánscrito. 

Punto tercero: íecientemente se ha hecho notar en varias 
ocasiones que no todo lo que en el pasado fue considerado como 
perteneciente a la doct-ma originaria de Buddha merece real¬ 
mente ser considerado como tal. Basándose especialmente en una 
mejor interpretación de las inscripciones de Asolea, que datan 
del siglo II a.C. (el rey Asoka fue, como es sabido, un gran 
amigo y protector del budismo), se cree poder constatar que la 
doctrina de Buddha con que nosotros estábamos familiarizados 
aparece en realidad como marcadamente teñida o desfigurada por 

W. Rubén, 1 c , p ' 1 89. 
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las influencias brahmamstas-hinduistas. Por ejemplo, en la más 
antigua doctrina de Buddha, tal como estas inscripciones nos la 
han dado a conocer, la doctrina del nirvana no está incluida toda- 
vía; en su lugar se habla del svarga (cielo) que espera a los hom¬ 
bres buenos. C. Régamey 41 se ha ocupado del problema de si el 
budismo originario conoció una especie de creencia en un dios 
supremo, cosa, en su opinión, verosímil. Esta noción correspon¬ 
dería, como hemos visto, no sólo a la de muchos pueblos primi¬ 
tivos indios, sino también a la de muchos círculos hindúes poco 
cultos. 

El que Buddha hubiera aceptado la doctrina de Bhagwan 
como dios supremo personal, no habría estado en discordancia 
con su oposición al monismo y a sus representantes. Pero no pre¬ 
tendo —ni es mi propósito— tomar parte en la polémica sobre 
la doctrina originaria de Buddha; el esclarecimiento de este pro¬ 
blema corresponde a los especialistas, que habrán de trabajarlo 
y resolverlo. Lo único que yo no quiero dejar de decir aquí es 
que comparto la opinión de aquellos que en principio tienen por 
necesaria una cierta rehabilitación del budismo. El brahmanismo- 
hmduismo oficial acusó al budismo de heterodoxia y luchó contra 
él; no cabe la menor duda de que el mundo de les científicos 
europeos ha seguido en este punto, con excesiva presteza y hasta 
demasiado lejos, estas acusaciones de la religión india oficial. Más 
adelante habremos de ocuparnos de la oposición del budismo al 
complejo de las castas, oposición que fue muy especialmente 
lo que más disgustó a los bráhmana. 


2. « Samkhya » 

El momento del origen del sistema del samkhya, del que va¬ 
mos a tratar ahora, está todavía en discusión; en todo caso, es 
seguro que apareció después del monismo, y verosímil que lo hi¬ 
ciera también después del budismo. Especialmente notable en el 
samkhya es la doctrina de los dos principios fundamentales, 
el femenino, llamado P rakrii, y el masculino o espiritual, P urusa; 
nos hallamos, pues, ante un dualismo expreso. El primer plano 
lo ocupa el principio femenino, Prakrti, una y única, principio 
activo al que corresponde no un puncipio espiritual, sino in¬ 
numerables P urusas. El ver en el samkhya (aunque no exclusi¬ 
vamente) una suerte especial de oposición al monismo estaría 
totalmente dentro de lo posible. En cierto modo, en él se reha¬ 
bilita la naturaleza, a la que el monismo, en último término, 
dejaba reducida en realidad a simple apariencia. Pero ocurre aquí 
lo que tantas veces puede observarse en las luchas y corrientes 
del espíritu : que se exagera hacia el lado opuesto, con lo que 
en este caso resulta un grande peligro de deslizarse hacia las 

41 En F. Konig, Cristo y las religiones de la tierra III. Cf. C. Ré¬ 
gamey, Buddhistische Phtlosophie (Berna 1950) p.14 30. 
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ideas materialistas o, al menos, hacia ideas emparentadas con las 
materialistas. De hecho, el samkhya estaba orientado por natura¬ 
leza, en medida mayor o menor, hacia el materialismo y el ateís¬ 
mo (L’lnde classique p.643,665). 


3. Tantrismo y snhtismo 

Los sistemas del tantrismo y del saktismo, formados en el pri¬ 
mer milenio después de Cristo, guardan relación con el samkhya. 
Esta relación es especialmente clara en la sakti, la fuerza o energía 
primordial, concebida como femenina, que recuerda claramente 
la figura de Prakrti; su esposo, áiva, es sólo su pareja ( Pu- 
rusa). Ello explica que la figura de una deidad suprema femenina 
haya ocupado desde hace aproximadamente mil quinientos años 
un puesto de primer plano dentro del hinduismo, dando una 
prueba de la ductibilidad que con el tiempo manifestaron los 
indios anos ante determinadas fuerzas de la religión autóctona. 
Las figuras divinas femeninas se remontan, sin duda de ninguna 
clase, a la religiosidad de las culturas prearias, de carácter agra- 
110 y matriarcal 42 . Los arios cedieron en lo religioso, pero no 
se sintieron nunca inclinados a hacer lo mismo en los aspectos 
social y político; antes al contrario, en éstos incrementaron el 
patriarcado, que con ellos llegó a la India, y desarrollaron además 
un sistema de castas que oprimió cada vez más a los indígenas 
y a los sometidos. Pero sobre este punto hemos de volver todavía. 

Relacionados con la penetración de la figura de la deidad fe¬ 
menina en el hinduismo están, en último término, una serie de 
fenómenos que llaman inmediatamente la atención al estudioso 
especializado y atento, entre ellos el hecho de que en la India, 
y ante todo, naturalmente, en la India hindinsta, no puedan sa¬ 
crificarse animales femeninos m pueda utilizárseles como ani¬ 
males de tiro o de carga. La veneración de las vacas, tan caracte¬ 
rística también de la India hmduísta, fue favorecida grandemente, 
es evidente, por el culto de las deidades femeninas. Y, finalmente, 
ello nos ayuda también a comprender que los indios deriven el 
nombre de su país de origen, al que conocen y aman, de la pala¬ 
bra madre y no de la palabra padre. 


4. Visnuismo y sivaísmo 

En la segunda mitad del primer milenio después de Cristo, 
los dos grandes sistemas del visnuismo y del sivaísmo, de que ya 
hemos tenido que hablar brevemente, llegan en la India a su 
máximo apogeo. Los representantes oficiales del antiguo brahma- 

42 W. Koppers, Zum Ursprung des Mystenenwesen s tm Lichte von 
Volkerkunde und lndologte. «Eranos-fahrbuch» il (Zurich 1945) p.215- 
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nismo-hmduismo los colocan entre los sistemas heréticos, no en 
último término, porque, en su opinión, conceden demasiada im¬ 
portancia a la idea del Dios personal. De hecho, en estos sistemas, 
Visnu, de una parte, y áiva, de otra, ascienden a la categoría de 
dioses, a los que no falta ya demasiado para tener realmente 
el carácter de un dios supremo. Al indólogo vienés Frauwallner 1! 
corresponde el mérito de haber demostrado que, en lo esencial, 
las figuras de estos dioses supremos tienen sus raíces en la India 
indígena, es decir, en la India dravídica. Así, desde un punto de 
vista totalmente distinto y nuevo, se ha llegado a la importante 
conclusión de que, para formar su idea de dios supremo, la India 
preana más antigua no hubo de esperar a la llegada de los arios; 
antes a la inversa, influyó eficaz y positivamente sobre éstos. En 
todo caso, hemos de tener en cuenta que en la época citada tanto 
la raza como el pueblo de los arios estaban penetrados ya en 
amplia medida de elementos indígenas, si es que no habían sido 
totalmente sustituidos por éstos. 

H. Goetz, y recientemente también W. Rubén, han defen¬ 
dido puntos de vista emparentados con éstos. El primero ve en 
el brahmamsmo y en el budismo más antiguo fenómenos todavía 
típicamente ano-indios. Pero después, dice, «ha pasado la época 
en que un pueblo de señores creía poder buscar por sí mismo 
el camino de la salvación, y ha llegado el momento en que pre¬ 
domina la deidad personal y su gracia» 4 L De forma parecida, 
W. Rubén escribe: «No es ninguna casualidad el que sean pre¬ 
cisamente los adeptos de áiva y de Visnu, es decir, los continua¬ 
dores de las religiones preanas y no los veneradores de Indra, los 
que se convierten posteriormente en monoteístas» 45 . 


5. La religión de la bhakii 

Como es sabido, en la religión de la bhakti nos hallamos en 
el mundo de la religión del amor de Dios. Los adeptos de esta 
corriente reconocen y veneran a un dios máximo, Visnu, bajo el 
nombre honorífico de Bhagavan, por lo que se les llama también 
bhágavatas. Venerando a Bhagavan, esperan los bhagavatas que 
les otorgue su gracia (prasáda), y con ella el perdón de los peca¬ 
dos, que asegura a los agraciados y escogidos un cielo feliz en 
el trasmundo. 

Inmediatamente hemos de pensar en el dios Varuna del 
Rgveda; de hecho, cada día son más los especialistas que, basán- 

41 En un manuscrito todavía medito que el autor me ha permitido 
amablemente consultar. No puedo estar de acuerdo con Frauwallner 
cuando llama atea a la filosofía de los indios anos. El panteísmo, por 
ejemplo, no es, sin más, idéntico al ateísmo. W Rubén (Matenahsmus 
tm Leben der alten Inder: «Acta Onen'alia» 13 [1935] p.128-162; 
cf. p.l34ss) demuestra que el Rgveda no conocía todavía el materia¬ 
lismo auténtico (ni tampoco el auísmot. 

“ H. Goetz, l.c., p.132. 

4, > W Rubén, le. p 83 
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dose en indicios cada vez más abundantes, sostienen que las raíces 
de la religión de la bhaktt se remontan a la época védica Re- 
cordemos aquí el interesante problema que plantea a la investiga- 
ción la amplia difusión en la India del nombre del dios supremo 
Bhagaván 17 . Quiero subrayar que el conato de explicación que 
expuse en conexión con las investigaciones de L. von Schroe- 
der 48 no aspira a más valor que el de una hipótesis. Pero si se 
pretende rechazar la tesis de Schroeder (para quien Bhaga sería 
un segundo dios supremo en el mundo de los mdogermanos del 
grupo satem), considerando al bog (dios) eslavo como tomado a 
los iranios, habría que recordar la gran dificultad con que al¬ 
gunos autores famosos tropiezan para admitir esta adopción 
irania. En todo caso, el hecho de que el nombre Bhaga (Bhagwán) 
tenga en la India una tan amplia difusión como nombre del dios 
supremo, exige una explicación. La que a mi parecer resultaría 
más satisfactoria sería la de suponer que los indios anos (o al 
menos una parte de ellos) conocían y usaban como nombre del 
dios supremo el nombre Bhaga y que aquellos indígenas que 
cayeron bajo su influencia se dieron cuenta rápidamente de que 
este nombre o el ser divino con él designado era el que mejor 
coincidía con su propia idea de dios supremo. Pero incluso en el 
caso de que esta suposición hubiera de resultar insuficientemente 
fundamentada y de que el nombre divino Bhagaván guardara 
relación simplemente con el epíteto o adjetivo posesivo bhagavant 
(dador de felicidad, dotado de gracia), ello no alteraría en lo más 
mínimo el estado del problema religioso; la idea de dios supremo 
en el extenso mundo de los indios preanos y no arios seguiría 
siendo clara y evidente. 

Ya en mi artículo sobre Bhagwan he aducido vanas pruebas 
en favor de la existencia junto a las doctrinas panteístas sublimes 
de los bráhmana, y especialmente en los círculos populares me¬ 
nos cultos, de la creencia en un dios concebido como personal 
y llamado corrientemente Bhagaván (Bhagwán). A la existencia 
de esta creencia incluso en la época de los Upanisadas alude 
W. Rubén cuando escnbe: «Naturalmente, no puede decirse que 
el insignificante Citra (uno de los 109 autores de los Upamsadas 
de que trata Rubén) haya inventado esta figura divina (Brahmá); 

4h W. Koppers, Bhagwan, the supreme deity of the Bhtls: «A nthro¬ 
pos» 35-36 (1940-41) p.264-325; cf. 318.—«L’attitude que designe le 
mot bhaktt est, vraisemblablement, fort ancienne, mais le terme Iui- 
méme n’apparait dans les textes qu’assez tardivement. II ne se trouve 
atieste qu’au II o ou III o siecle ivant notre ere» (A. M. EsNOUL, L’lnde 
classtque p.661).—En es ce lugar hemos de aludir por lo menos a la posi¬ 
ble influencia cristiana que desde el sur de la India (donde ya en el si¬ 
glo V d.C., si no antes, existieron comunidades cristianas) pudo ejercerse 
sobre la doctrina del amor de Dios y de la gracia. Este problema deberá 
ser acometido y puesto al día por los historiadores, aunque por el 
momento no puede recibir una solución, positiva o negativa, definitiva. 

47 Véase también E. BANNERTH, Etn Betlrag Bhagwün-Verehrung 
(bei Paniabt'Ráipülen) • «Anthropos» 41-44 (1946-1949) p.336. 

18 Dte artsche Rekgton vol.l (Leipzig 1914). 
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es seguro que la encontró en la fe popular. En el pueblo de los 
nobles y de los labradores había ciertamente círculos que no con- 
cebían el brahmán, la fuerza mística de los brahmana, como 
fuerza abstracta, sino que lo consideraban un dios. Es de suponer 
que estos círculos estarían bajo la influencia de ciertos monoteís- 
tas que creían en un dens ottosus del género de Brahma. Yájña- 
valkya gustaba de hablar del mundo y del cielo del bráhman; 
estas expresiones estimulaban la fantasía del pueblo, al que esta' 
ban destinadas, pues el bráhman de los místicos, puramente es- 
pintual, ni es el cielo ni tiene un cielo» 4S . Nada demuestra que 
en estos casos se trate de un deus otiosus, como parece creer 
W. Rubén. Al contrario, el conocedor de la religiosidad india 
sabe que tampoco hoy es raro que el hindú, aunque teóricamente 
panteísta, sienta en la vida práctica la necesidad de rezar, y en 
tal caso dirija su oración al dios supremo concebido como per¬ 
sonal (Bhagavan). También J. A. Dubois habla de estos «re¬ 
cuerdos ancestrales» de la creencia en un ser supremo concebido 
como personal incluso dentro del brahmanismo-hinduísmo clásico 
(Hindú Manners p.300). 

Y con esto hemos de cerrar nuestra sinopsis sobre el destino 
de la idea de Dios en las religiones de la India. Dejo a un lado 
los movimientos más recientes, como el bráhmdsamá] y el árya- 
samá], etc., pues, por una parte, están esencialmente en la misma 
línea que el visnuismo y el bhagavatismo, y por otra muestran 
siempre en casos aislados, en medida mayor o menor, una mezcla 
de ideas cristianas y europeas. 


V. RESUMEN 

La idea de Dios y el complejo de las castas indias 

Resumiendo los resultados principales de nuestra investiga¬ 
ción, veremos que : 

1) La creencia de la India prearia y no-aria en un dios 
supremo de carácter ético está en muchos casos inequívocamente 
documentada. En los pueblos más antiguos y primordiales, esta 
creencia en un ser supremo de carácter ético se distingue mu¬ 
chas veces por su elevación y pureza. También la India, pues, 
confirma los resultados a que W. Schmidt llegó en su gran sín¬ 
tesis, fruto de un trabajo de decenios, y expuso en su obra mo¬ 
delo Der Ursprung der Gottesidee: en el primer principio histó¬ 
ricamente cognoscible hallamos la creencia en un dios supremo 
activo y concebido, en medida mayor o menor, como personal. 

2) A la vista de esto, la afirmación, frecuentemente repetida, 
de que las ideas religiosas superiores, y especialmente la idea 
de una figura divina suprema de carácter ético, representan 

19 W. Rubén, l.c., p.228. 
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también en la India (donde habrían aparecido gracias a la espi- 
ritualidad ario-india) el producto final de la evolución, resulta 
insostenible. Y con ello no discutimos los logros de la espiritua- 
lidad ario-india; el que conoce algo de la India, sabe apreciar¬ 
los en lo que valen. Pero por lo que hace a la elevación y 
pureza de la idea de Dios, incluso estos arios, como hemos 
visto detenidamente, recibieron de los indígenas ayuda y estimu¬ 
lo. Pues los arios no disponían ya más que de un armamento 
religioso modesto e incluso insuficiente en la época de su inmi¬ 
gración. En el curso de la evolución posterior, la contribución 
espiritual de los anos es en algunos casos aislados muy notable; 
pero por regla general no se trata nunca en tales casos del des¬ 
arrollo de concepciones y tendencias teístas (o, en su caso, mo¬ 
noteístas). El estudio de los sistemas filosófico-religiosos de la 
India nos ofrece la mejor prueba y la más impresionante de la 
importancia fundamental que para el orden y el verdadero pro¬ 
greso en el pensamiento y en la vida tiene la corrección y la 
integridad de la idea de Dios. Ello nos lleva al punto tercero: 
la idea de Dios y el complejo de las castas indias. 

3) La India es un país en el que la oposición entre las 
castas alcanza extremos que en ningún otro lugar han sido 
nunca conocidos ni vistos. Sobre el origen y la esencia de este 
sistema de castas se han dicho y escrito ya muchas cosas, unas 
exactas y otras menos exactas. Por regla general, las causalidades 
históricas acostumbran a ser de naturaleza compleja, y éste es 
también, indudablemente, el caso del origen de las castas indias. 
Por ejemplo, se ha aludido con razón a las diferencias raciales, 
nacionales y económicas, que seguramente favorecieron de algún 
modo la formación del complejo indio de las castas. Pero, en 
mi opinión, no se ha llegado a dar claramente la importancia 
que merece a la principal de sus raíces, que yo veo en la doc¬ 
trina india del bráhman. Me complazco en reconocer que J. H. 
Hutton, excelente conocedor de la India, demuestra hallarse en el 
camino que conduce al reconocimiento de esta verdad, pues en su 
libro Coste in India ve una de las razones principales del origen 
del complejo indio de las castas en la «explotación por una jerar¬ 
quía extremadamente inteligente, pero en ningún caso altruista, 
que desarrolló una filosofía religiosa demasiado sutil para la 
masa del pueblo» 50 . Ello está de acuerdo con la creencia, com¬ 
partida por todos los hindúes, de que el complejo de las castas 
debe su origen a una disposición «divina» o, por lo menos, se 
introdujo con la aprobación de los poderes superiores 51 . 

j0 J. H. Hutton, Caste m India (Cambridge 1946) p.165: «Exploita- 
tion by a highly intelligent but by no means entirely altruistic hierarchy 
which had evolved a religious philosophy too subtle for the mass of 
the people».—En la misma línea está la caracterización que del origen 
y de la esencia del complejo de las castas indias hace J. A. DUBOIS 
en su obra Hindú Manners. Customs and Ceremonies. 

51 J. H. Hutton, l.c., p.164: «The general Hindú feeling about the 
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Ya vista externamente, la simultaneidad del origen de la 
doctrina brahmánica y del complejo de las castas hace pensar 
en la existencia de alguna relación. Es sabido que el complejo 
de las castas, que antes era desconocido al menos en su forma 
extrema, recibió su conformación definitiva en la época de los 
Upamsadas (del 700 al 550 a.C.). Yo creo que esta coincidencia 
externa tiene razones internas, que son, naturalmente, las deci¬ 
sivas. La sabiduría en torno al bráhman y a la tedención tiene 
un carácter esotérico, es un saber mistérico (W. Rubén ha 
demostrado que fue el gran Yajñavalkya el que por primera vez 
usó la expresión «saber secreto de los Upamsadas»)que no era 
comprensible y accesible sin más dificultad, sino que en realidad 
quedaba reservado a los iniciados y a los iluminados, es decir, 
a los brahmana. El primero que hace ya más de cien años vio 
y expresó este hecho fue el sacerdote Dubois (Hindú Manners 
t.l p. 174), Resulta evidente que de esta forma las diferencias 
de castas, y especialmente, como es natural, las diferencias de 
castas entre los brahmana. y los no brahmana recibieron su au¬ 
téntica fundamentación espiritual metafísica y religiosa. 

He aquí la forma en que W. Rubén expone esta evolución: 
«No se nos dice que Yajñavalkya (con quien, como es sabido, 
la filosofía de los Upamsadas alcanza su apogeo) llegara a entrar 
en íntimo contacto con el pueblo de los labradores. Yajñavalkya 
vivió con brahmanes del grupo de los ksatnyas en sus residencias 
señoriales, brahmanes que, pese a ser sus rivales, aceptaron 
su doctrina, pues podían adaptarla a la sociedad india. La orde¬ 
nación de las castas indias da a la oposición existente entie las 
clases altas y las bajas un carácter de eternidad. Y por ello, 
las doctrinas de Yajñavalkya resultaban apropiadas a las circuns¬ 
tancias sociales, pues el pesimismo de su transmigración de las 
almas, amalgamado con ideas morales, enseñaba a los pobres 
a padecer resignadamente; pero el que eximiera al sabio de la 
moral y de la metempsicosis podía interpretarse como si su 
mística permitiera a los grandes todo esfuerzo por alcanzar el 
poder y la riqueza. Al final de los Upamsadas, el rey Pratardana 
llevó a sus últimas consecuencias el misticismo de Yajñavalkya 
y lo aplicó abiertamente a las necesidades políticas de los dés¬ 
potas maquiavélicos» ° 3 . 

caste system ís that ít has been “established by divine ordinance” or 
at least with divine approval». 

32 W. Rubén, le., p.196.—También W. Baetke (Das Heihge ttn 
Germantschen [Tubingen 1942] p. 15) ha demostrado que en esta 
construcción que es el bráhman no hay nada de primitivo ni originario; 
dice textualmente. «Esto (lo personal) es siempre lo primario, en 
tanto que un «ello» divino es siempre una abstracción filosófica que 
—como el bráhman de los indios— sólo puede ser concebida en un 
grado posterior de la evolución espiritual (y, en general, casi nunca 
dentro de una religión viviente, sino sólo exclusivamente en la espe¬ 
culación teosófica)». 

03 W. Rubén, 1c., p.180. 
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Así, pues, los bmhmana, señores que a la cabeza de las castas 
formaban un grupo ampliamente independiente y disfrutaban de 
todos los privilegios, habían de estar, como en muchos casos están 
todavía hoy, más interesados que nadie en la conservación de este 
orden de cosas. H. Goetz (coincidiendo en lo esencial con Du- 
bois) ve en el complejo de las castas, en primera línea, un orden 
social jerárquico para la protección de la jerarquía brahmánica 
La opresión y el rebajamiento a que millones de hombres han 
estado sometidos de hecho (y están sometidos todavía hoy) mer¬ 
ced a esta 01 denación en castas, resulta inimaginable para nos¬ 
otros europeos. Es naturalmente claro que la creencia en una 
sustancia primordial concebida como impersonal y llamada brah¬ 
mán, había de resultar más favorable para la consecución prác¬ 
tica y el mantenimiento de este sojuzgamiento de tantos seres 
humanos que la creencia en un dios supremo personal, dios 
que reclama una responsabilidad también personal. 

Que esta nuestra interpretación se halla en el camino de la 
verdad, es cosa que indirectamente demuestra el comportamiento 
de los bhagavatas, los representantes de la creencia en el dios su¬ 
premo concebido como personal, antagonistas de los brahmanes. 
Estos bhagavatas conceden en principio acceso a la creencia en 
Dios, prometedora de salvación, a las mujeres, a los niños y a los 
südras, pero además, consecuentemente, rechazan en absoluto 
la organización del complejo de las castas. Cierto que sus es¬ 
fuerzos no han sido coronados por el éxito. Una cosa similar 
puede decirse también del budismo, cuyo fundador tampoco 
reconoció la vigencia de la ordenación en castas. No en último 
término ésta fue la razón de que el budismo fuera combatido 
por los representantes del brahmanismo y, finalmente, expul¬ 
sado casi absolutamente del suelo de la India. B. R. Ambedkar 
cree verosímil que el sistema de los «intocables» (untouchables) 
deba su origen a la resonancia de la lucha de los brahmanes 
contra el budismo 55 . 

Hoy comienza en la India un tiempo nuevo. Uno de los 
más difíciles problemas que esta nueva época tiene planteados 
es el de la situación social, y este problema coincide en gran 
medida con el de las castas. Pero, como hemos dicho, una raíz, 
podemos incluso decir su raíz principal, está en la doctrina del 
bráhman, que desde hace dos milenios y medio ha sido la predo¬ 
minante en la India. En el curso de los tiempos, y especialmente 
en el de los últimos siglos, este rígido sistema ha sufrido algunos 
impactos, especialmente por el influjo europeo-cristiano. Pero su 
definitiva modificación no ha tenido lugar todavía. ¡ Ojalá que 

si H. Goetz, E pochen der mdischen Kuliur (Leipzig 1929) p.43. 

•>> «We can, therefore, say with some confidence that Untouchability 
was born some time about 400 A. D. It is born out of the struggle íor 
supremacy between Buddhism and Brahmanism which has so com- 
pletely moulded the history of India and the study of which ís so 
woefully neglected by students of Indian history» (B. R. AMBEDKAR, 
The Untouchables [Delhi 1948] p.155). 
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pronto se convierta en realidad, para bien de los pueblos indios, 
en muchos aspectos tan dotados, así como para bien de la hu¬ 
manidad entera 1 

No sin intención he dicho «para bien de la humanidad 
entera». Pues, si no nos engañan todos los síntomas, la India 
(como China y el Japón) tiene todavía algo que dar al mundo. 
Si la cultura occidental en cuanto a tal podrá aún ser salvada, 
es una pregunta hoy sin respuesta. Pero el problema es el de 
si no nos aproximaremos —volando en alas de una técnica que 
se desarrolla tormentosamente— a la formación de una nueva 
cultura mundial; o mejor, si no deberíamos intentar con todas 
nuestras fuerzas la formación de una nueva cultura mundial en la 
que el cristianismo católico, que ya varias veces ha salvado a 
Occidente del derrumbamiento, desempeñara un papel decisivo, 
salvando también esta vez lo que de Occidente puede ser salvado 
y polemizando profunda y detenidamente con la espiritualidad 
india y la del Asia oriental, cristianizando lo que en ellas es 
susceptible de cristianización, como hizo en otro tiempo con la 
herencia espiritual de la Antigüedad. Escritas ya las líneas pre¬ 
cedentes, he conocido las meditaciones, en lo esencial idénticas, 
de A. J. Toynbee (Kultur am Scheidewege [Zunch 1949] 
p.246ss). No carece de interés el que Toynbee, aunque él mismo 
no sea católico, hable de la Iglesia en su forma católica, «en la 
que habría que considerarla desde el punto de vista de la histo¬ 
ria» (l.c., p.248). Otras meditaciones tan luminosas como su¬ 
geridoras, en la misma línea de las ideas aquí esbozadas, se 
encontrarán en el artículo de G. Schulemann Westostlicher Hu- 
mamsmus («Saeculum» 1 [1950] p.87ss). 

El reloj de los tiempos parece prepararse a dar una hora 
especialmente importante y decisiva. ¡ Ojalá que todos aquellos 
a quienes les afecte —¿y a quién no le afectaría?— reciban 
de arriba luz y fuerzas bastantes para la misión que el tiempo 
nuestro, o mejor, el Señor de todos los tiempos, les encomienda 1 
Vivir en épocas como ésta puede parecer una carga, pero es 
también una gracia y una elección que desde luego no excluyen, 
antes incluyen una gran obligación. 
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OBSERVACIONES PREVIAS 


Dado que el objetivo que este trabajo se propone es el de estudiar 
la religión de los indogermanos primitivos, es decir, de aquel pueblo 
o de aquella familia de pueblos cuya existencia sólo puede demostrarse 
a través de los resultados alcanzados por la lingüística indogermánica 
comparativa, es imprescindible el hacer algunas observaciones previas. 

Primero: Las lenguas indogermánicas son las siguientes (el orden 
no implica mayor antigüedad, sino que va simplemente de este a 
oeste): 

1. Indio: indio antiguo. 

2. Iranio: a) avestico (avestico de los Gathas). 

b) persa antiguo. 

3. Armenio. 

4. Griego. 

5. llino; a él pertenece el mesapio, hablado en el sur de Italia. 

6. Veneto, hablado en otro tiempo en el norte de Italia. 

7. Latín. 

8. Itálico: a) umbrío. 

b) oseo. 

9. Céltico: a) irlandés antiguo. 

b) cimbrio. 

10. Germánico: a) gótico. 

b) nórdico antiguo. 

c) anglosajón. 

d) alto alemán antiguo. 

11. Báltico: a) lituano 

b) letón. 

c) prusiano antiguo. 

12. Eslavo: búlgaro antiguo. 

13. Hetita. 

14. Tocarlo: dialectos A y B. 

De las expresiones gramaticales usadas, son especialmente importan¬ 
tes las nociones de raíz y sufijo. Ambas las aclararemos con un ejemplo: 

Si comparamos el indio antiguo bhárami (yo llevo), griego cp.poi, 
latín fero (yo llevo), alemán -bar (en palabras como trag-bar, dank- 
bar), nos daremos cuenta de la existencia de un núcleo bher-, que 
es el que da a las palabras su significado, y al que nosotros llamamos 
raíz. Las raíces son abstracciones a las que no corresponde ninguna 


realidad lingüística. 

Lo contrario de las raíces son los elementos formanticos que se 
añaden a la raíz; cuando se le posponen, hablamos de, sufijos. Asi, el 
indio antiguo bh X tíh (el lleva) y el alemán Ge-burt están formados de 
la raíz *bher con un sufijo, t. En Geburt vemos todavía un elemento 
antepuesto a la raíz (ge-), al que llamamos prefijo. 

Señalamos con * todas las formas, ya raíces, ya palabras enteras, 
que no se encuentran en los textos, sino que han sido reconstruidas o 
deducidas por comparación lingüística. 


< es el signo que significa «nacido de » 

> es el signo que significa «evoluciona hasta formar » 
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Para más aclaraciones» hemos de remitir a las obras de introduc¬ 
ción a la lingüística; cf » por ejemplo» Krahe, H., Indogermantsche 
Sprachwtssenschaft <Sammlung Goschen» vol.59 (Berlín 1943); Schrij- 
nen» J.» Emfuhrung m das Studium der mdogermamschen Sprachwis* 
senschaft, trad. alemana de W. FíscHer (Heidelberg 1921); Meillei» 
A.» Introduction a l’éiude comparative des langues mdoeuropéennes 
8 a éd. (París 1937). 


LISTA DE LAS ABREVIATURAS USADAS EN EL TEXTO 

ARW — «Archiv fur Religionswissenschaft» (Fnburgo 1898ss). 

BB — «Beitrage zur Runde der indogerm. Sprachen», ed. por Bezzen- 
berger (Gottingen 1877ss) (30 vols.). 

Baetke I — W. BalTKE» Arí und Glaube der Germanen (Hamburgo 
1934). 

Baetke II = W. Baetke, Das Heihge im Germantschen (Tubingen 
1942). 

Bartholomae, Altir. Wtb. = Chr. Bartholomac, A Ittramsches Wor- 
terbuch (Estrasburgo 1904). 

W Baurmann, Vertu = W. BaURMANN, Vertu. Die Bedeutungen des 
Wortes m der fran&sischen Renaxssance* «Romanische Studien» 
cuad.51 (Berlín 1939). 

L. Bieler — L. Bieler, Oetoi; áv7)p- Das Bild des «Gottlichen Menschen» 
tn Spatantike und Fruhchnstentum 2 vols. (Viena 1935-36). 

BSL — «Bulleíin de la Société de Linguistique de París» (1868ss). 

Cornelius — Fr. CORNELIUS, Indogermantsche Reltgtonsgeschtchte (Mu¬ 
nich 1942). 

«Corona Amic.» = «Corona Amicorum», Emil Bachler zum 80. Ge- 
bartstag 10 Februar 1948 (St. Gallen 1948). 

DiELS, Zeus = H. DlELS, Zeus: «Archiv fur Religionswissenschaft» 22 
(1923) lss. 

Erffa» ai8(í)C = C. E. Frhr. v. Erffa, AIAQ^L Die verwandten Be* 
gnffe m threr Entwicklung von Homer bis Demoknt: «Philologus» 
suplemento vol.30 cuad.2 (1937). 

Ernout-Meillet, Dict . = Dictionnaire étymologique de la Langue La - 
Une (París 1939). Nueva edición. 

rElST, Idg. = SlGMUND FeiST, Kultur, Ausbreitung und Herkunft der 
Indo germanen (Berlín 1913). 

Gl. — «Glotta» Zeitschnft fur griech. und latein. Sprache» (Gottingen 
1909). 

M. Gusinde I, II» Feuerland'lndianer = M. GusiNDE, Die Feuerland - 
Indianer . I. Die Seik’nam (Viena 1931). II. Die Yámana (Viena 1937). 

HDA — «Handbuch des deutschen Aberglaubens», edil, por H. Bach- 
told-Staubli (Berlín-Leipzig 1928ss). 

Heiler, Gebet — Fr. Heiler» Das Gebet, Eme rehgionsgeschichthche 
und religionspsychologische Untersuchung 5. a ed. (Munich 1923). 

Hirt'Festschr, I — Germanen und índogermanen. Festschnft fur H. Hirt 
(Heidelberg 1936) 1 vol. 
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IF - «Indogerm. Forschungcn» lss (Estrasburgo-Berlín 1892ss). 

O. Karrer ~ O. Karrer, Das Religiose m der Menschheit und das 
Chnstentum (Fnburgo 1936). 

Kluge-Gotze = F. Kluge, Etymolog. Worterbuch der deutschen Spra- 
che 2. a ed., prepaiada por A. Gotze (Berlín 1930-1934). 

KocH, «Das neue Bild der Antike» II = C. KocH, Gotthett und Merisel» 
un Wandel d. rom. StaaUform: «Das neue Bild der Antike». II. 
Roma, ed. por H. Berve (Leipzig 1942). 

KOPPERS, Reí. d. Idg. = W. KOPPERS, Die Religión der Idg. m thren 
kulturhistor. Be¿iehungen. «Anthropos» 24 (1929) 1037. 

W. Krause, Ziu = W. Krause, Ziu, «Nachr. d. Ges. d. Wiss.» (Got- 
tingen 1940). 

KZ = «Zeitschrift fur vergleichende Sprachforschung auf dem Gebiete 
der idg. Sprachen», fundada por A. Kuhn (Berlín y Gutersloh 1852). 

«Mensch und Gottheit» = «Mensch und Gottheit in den Religionen», ed. 
por la Universidad de Berna (1942). 

MSL - i NLmoires de la Société de Linguistique de París» (París 1868ss). 

Alois Muller = Alois MULLER, Natur, Magie, Religión. «Zeitschrift 
fur deutsche Geisteswissenschaft», año V (1943) 259ss. 

Nagelsbach I = C. Fr. Nagelsbach, Homensche Theologie (Nuren- 
berg 1884). 

Nagelsbach II = C. Fr. Nagelsbach, Die nachhomensche Theologie 
des gnechtschen Volksglaubens bts auf Alexander (Nurenberg lo!?/). 

Norden, Pnesterbucher = E. Norden, Aus altromischen Pnesteibu - 
chern (Lund 1939). 

NYBERG = H. S. Nyberg, Die Rehgtonen des alien Irán (Leipzig 1938). 

PAUDLER = F. PAUDLER, Scheitelnarbensríte, Anschwellungsglaube und 
Kulturkreislehre (1932). 

PETERICH = E. PETERICH, Die Theologie der Hellenen (1938). 

Prumm, Hdb. = Karl PRUMM, Rehgionsgeschichlhches Hondbuch fur 
den Raum der altchnstlichen Unrwelt (Fnburgo Br. 1943). 

Prumm, N. = Karl Prumm, Chnstentum ais Neuheitserlebms (Fnbur- 
go Br. 1939). 

P. W. SCHM1DT, UG = P. w. Schmidt, Ursprung der Gotlesidee (Muns- 
ter-Viena 1912ss). 

P. W. Schmidt, Hdb. = P. W. Schmidt, Handbuch der vergleichen' 
den Rehgionsgeschichte (Munster 1930). 

L Schmidt, Ethik = Leop. Schmidt, Die Ethik der alten Gnechen 
vol.1-2 (Berlín 1882). 

ScHRADER, RL - O. SCHRADER, Reallexikon der indogerm. Altertvms - 
hunde 2. a ed., por A. Nehring (Berlín 1917-1928). 

Schrader-Krahe, D. Indg. = Schrader-Krahe, Die Indogermanen 
(Leipzig 1935). 

L. V. Schroder, Ar. Reí. I - Leop. v. Schroder, Ansche Religión 
vol.l (Leipzig 1923). 

W. Schulze, Kl. Schr. = W. Schuize, Kleme Schnften, Zum 70. Ge- 
burtstag hg. v. Idg. Seminar der Umv. Berlín (Gotiingen 1933). 

W. Schulze, Qu. ep. = W. Schulze, Quaestiones epicae (Gutersloh 
1892). 
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Schwyzer, Gr. Gr. Ed Schwyzer, Gnechische GrammaUk vol 1 
(Munich 1939). 

Solmsen-Fraenkel, Idg. Eigenn. — Félix Solmsen, Indogerm. Eigen- 
namen ais Spiegel der Kuliurgcschichte, ed. preparada por ErnsT 
Fraenkel (Heidelberg 1922) 

Specht I = Fr. Specht, Dte aussere Sprachform ais Ausdruck der see- 
hschen Emstellung■ <Die Alten Sprachen» 5 (1940) 112ss. 

Specht II = Fr. Specht, Der Ursprung der mdogerm. DehlmaUon 
(Gottingen 1944). 

Specht III = Fr. Specht, Zum sakralen u: «Die Sprache» 1 (Viena 
1949) 43ss. 

Sprachtabu = W. Havers, N enere Li teratur Zum Sprachtabu: «Ak d. 
Wiss. ín Wien, phú-hist. Kl.», Sitzungsbenchte, 223 vol.5 (Viena 
1946). 

StolZ'Leumann = M Leumann y J. B. Hofmann, Stolz-Schmalz, La- 
tem. GrammaUk 5. a ed. (Munich 1926-1928). 

Wack., Vori. = J. WACKERNAGEL, Vorlesungen uber Syntax imt beson- 
derer Beruckstchtigung von Gnechtsch, Latem und Deuísch 1-2 (Basi- 
lea 1920, 1924). 

Wagenvoort = H WageNVOORT, Impenum. Studten over het «Mana» 
Begnp tn Zede en Taal der Romemen (Amsterdam 1941). 

W. -Hofmann - A. Walde, Latem. Etymolog. Worterbuch 3. a ed., por 
J. B. Hofmann, I (Heidelberg 1938). 

W.-POK - A. Walde, Vergleichendes Worterbuch der mdogerm. Spra¬ 
chen, ed. preparada por Jul. POKORNY, 1-3 (Berlín 1927-1932). 

WS = «Worter und Sachen» lss (Heidelberg 1909ss) (n.s. 21, 1938). 

ZCPh — «Zeitschrift fur keltische Philologie» (Halle 1896ss). 

W. Havers, Zum Bedeutungsgehalt etnes mdogermantschen Sufftxes 
«Anthropos» 49 (1954) p. 182-232. 

R Muth, Trager der Lebenskraft (Viena 1954). 



INTRODUCCION 


No nos proponemos aquí hacer una exposición de conjunto, 
sino sólo ilustrar, desde el punto de vista lingüístico, algunas de 
las creencias religiosas fundamentales que aparecen en los indo- 
germanos primitivos, es decir, en el primitivo pueblo indoger¬ 
mánico poco antes de su dispersión. El final de la existencia en 
común de los mdogermanos se acostumbra a situar a mediados 
del milenio III a.C„ pero es verosímil que haya que aceptar 
una fecha mucho más temprana. Puesto que el oeste y el sur 
de Europa, el Asia Menor, el Irán y la Jndia no fueron ocupa¬ 
dos por los mdogermanos hasta después de su dispersión, la 
última zona que poblaron estos mdogermanos todavía indivisos 
sería una larga franja de tierra que verosímilmente se extendería 
tanto hacia Asia como hacia Europa. De la lengua indogermá¬ 
nica primitiva, del llamado indogermánico primitivo, es decir, 
de la forma lingüística hablada poco antes de la dispersión de 
pueblo primitivo, no tenemos ningún documento. Pero es po¬ 
sible, con ayuda del caudal de voces de las distintas lenguas 
indogermánicas, reconstruir un cierto léxico valido también para 
la lengua indogermánica primitiva, y formarnos asi una idea de 
la cultura de este pueblo indogermánico primitivo* A esta ciem 
cía que se esfuerza por dar respuesta al problema que plantea 
el estado cultural del pueblo indogermánico primitivo se la ha 
llamado «paleontología lingüística» ; la paleontología lingüistica 
se sirve de comparaciones de palabras, la mayoría de las cuales 
son del género de las llamadas ecuaciones parciales, pues no 
todas las distintas lenguas indogermánicas contribuyen a ellas 
con una palabra. 


i Sobre el problema de los mdogermanos cf. el último resumen en 
W ScHMlDT, R assen und Volker tn Vorgeschichte und Geschtchte des 
Abendlandes vol.2 (1946) p 87ss.-xt8op.au = en oposición al trabajo 
de v. ErFFA, que se inclina a aceptar el origen (.social» de xiSoig, • 
Bultmann en el art. xtScóc: «Theol. Wtb. z. N. T » I (1933) p. 68s. 
Las ecuaciones limitadas al indio antiguo y al^ griego s d.SmonVLL 
66-52) v. Die Ausbreitung der Idg. (1944) p.12—spgnta. Nyberg ( .c., 
p.94). Forma originaria *swanta - según A. MeilleT : «Rev. des Études 
Slaves» 6 (1926) 169.—Sobre el problema de si es preciso demostrar 
la existencia de un fenómeno lingüístico en todas las ^uas indoger¬ 
mánicas aisladas antes de considerarlo como indogermánico pntnord al, 
c f. también K. BRUGMANN : «Techmers Intern. Zs. f. Allgemeine 
Sprachwiss » 1 (1884) p.254ss. 
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Si, por ejemplo, en el indio antiguo, en el germánico, en 
el itálico y quizá también en °1 ilínco, encontramos formaciones 
que corresponden al griego ct'Sojxt «yo expenmento un terror 
religioso» (que procede, sin duda, de *aizdomai), estamos auto- 
rizados a suponer que ya los indogermanos indivisos conocie- 
ron la noción de terror religioso y su expiesión lingüística. Al 
griego cToucu <C ^áviopou «yo experimento un terror religioso» 
—cf. E 434: /-*)’ c'f’ o 3c Oeóv ¡i yx» V-to 2 —conesponde 
el antiguo indio yájatí «él venera con sacrificios y oraciones», 
yajatá «que ha de temerse, que ha de veneiarse, sagrado». 
Aunque aquí no tenemos posibilidad de establecer una com¬ 
paración más que entre el indio antiguo y el griego, las len¬ 
guas de más antigua tradición escrita, la ecuación en sí misma, 
debe de ser antiquísima y explicarse, sin duda, por la conser¬ 
vación de estados lingüísticos indogermánicos más antiguos. Esto 
puede decirse también de la familia de la palabra griega u-f-xc. 
Como K. Brugmann (KZ 25 [1881] 301ss) ha visto, el radical 
de la palabra griega está emparentado con el antiguo indio 
tyajati «él se aleja de algo >; cr pa; es, pues, por naturaleza 
«el respetuoso retirarse»; n Bonou significa en realidad «retirarse, 
íetroceder», y después «temer, venerar con piadoso terror»; 
servó; es aquel ante quien se retrocede, y de aquí «venerado, 
sagrado», y un 0eos --«ip e s un «adorador de la deidad». En 
Pmdaro, que usa muy frecuentemente estas palabras, encontra¬ 
mos s pesOx’ y oeuvó; en relación exclusivamente con la esfera 
religiosa, en lo que podemos ver una herencia del pasado indo¬ 
germánico. Estrechamente asonada a la noción de temor reli¬ 
gioso está la de santidad, y L. v. Schróder tiene razón cuando 
en Ar. Reí. (í 272) concluye que los indogermanos «conocieron 
y veneiaron ya en la época primitiva cosas sagradas, seres sa¬ 
grados y algo sagrado divino». El avéstico spsnta «sagrado» 
es idéntico a las palabias báltico-eslavas que significan «sagrado», 
búlgaro antiguo svgt’d, ruso %v’at, lituano sveñtas, forma primi¬ 
tiva *swantü'. Vano ha sido el empeño por quitar a estas palabras 
el significado «sagrado» y explicarlas como una «adaptación, 
dictada por la necesidad, de una antigua palabra pagana al uso 
de la lengua cristiana». Cf. respecto de este intento la acertada 
opinión de S. Feist (l.c., p.28), quien, refiriéndose a las distin¬ 
tas palabras para decir «santo» arriba citadas, escribe: «Su 
significación totalmente idéntica y sus formas peculiares, que 
hacen parezca excluida la posibilidad de su adopción en época 
histórica, nos garantizan la existencia de la palabra en la len¬ 
gua primitiva». En el libro de Feist se encuentran además 
acertadas consideraciones sobre el método de la «paleontología 
lingüística»; véase, por ejemplo, en la página 28: «También 
las palabras que no están documentadas más que en una lengua 
pueden remontarse a la época primitiva si su formación es de 

2 «El, en cambio, no sintió tu siquiera temor ante el gran Dios.» 
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tal género, que no ha podido tener lugar más tarde usando de 
las posibilidades dadas en una sola lengua». Es imposible dar 
un «esquema fijo» para el establecimiento de una ecuación lm- 
guística pi unitiva (p.41). 


I. LA CREENCIA EN UN SER SUPREMO Y BUENO 


1 . Ecuación de la serie Deivos y de la serie Zeus 1 

Esta creencia está demostrada por dos importantes ecuacio¬ 
nes, por la de la serie Deivos y por la de la sene Zeus. 

a) La serie deivos 

Al indio antiguo dévci'h «dios» se añade el avéstico daeva - 
«daimon», latín deus y divus, derivados ambos de un latín 
antiguo deivos «dios», oseo deívaí «divae», oseo deiuatud «él 
debe jurar», o más exactamente, «él debe invocar a dios como 
testigo», galés DévO'gnáta, antiguo irlandés día «dios», cinabrio 
dmv, germánico Tema (en el yelmo de bronce de Negau, siglo 
II a.C.), nórdico antiguo tivar, plural «dioses»; lituano dietas 
«dios», letón dievs, etc. (cf. W.-Pok, I 773ss). 

El latín deus y el latín divus proceden ambos de la escisión 
de un paradigma originario y unitario (cf. W. ScHWERlNG, IF 
34 [1914-15] 1 ss, con indicaciones bibliográficas). Schwermg 
habla allí mismo del supuesto uso adjetival de divus en la época 
histórica; «divus, y naturalmente también diva, tienen en toda 

3 Sobre el avéstico daeoa- «daimon» cf L v. Schroder, Ar. Reí. I 
280ss; deivos falta en griego, de lo que no puede concluirse, como hace 
Ed. Meyer (Geschichm des Ali.‘ 1-2 L1913] p 872), que la palabra 
deivos no tuviera en la cpoca primordial todavía el significado general 
de «dios». Ténganse en cuenta en este punto las exactas paljbras de 
Specht (Ausbr. d. Idg. 12). < Puesto que los griegos se separaron ya 
tempranamente de] grupo de los restan.es mdogermanos, eí griego es 
una lengua indogermánica independíenle que no guarda relaciones pró¬ 
ximas cpn ninguna lengua indogermánica». También en eslavo falta 
deivos; aquí porque, según L. v SCHRODER (Ar. Reí. 1 5641, los eslavos 
son los representantes más caracterizados de los pueblos llamados Bhaga- 
Bog, en los que el nombre y la noción de Bog ha desplazado total¬ 
mente la denominación general de dios (deivo-, deva'). El bogb eslavo 
es considerado habitual mente como una palabra tomada del iranio. 
Con L. v. Schroder (Ar. Reí 1 286ss), yo lo creo autóctono, especial¬ 
mente a la vista de la nueva situación, favorable a la tesis de Schroder, 
creada por la expedición que W. KoPPrPS hizo en los años 1938-39 
a los bhil del noroeste de la India central. Cf. tambim W. KoPPERS 
en «Corona Amicorum» p 102 nt 34— Deivos .el celes e»; también el 
indio antiguo divyá' significa «celeste», no «resplandeciente». — R. 
Much, Die Religión der Germantn- «Die R-hgionen der Erde in Ein- 
zeldarstellungen» (Letpzig-Viena 1929) p 128.—Irland-s antiguo dame- 
Carl Hj. BorgstroM- < Ncrsk Tidssknft for Sprogvidensl ap» 12 
(1942) 83ss—Relegación de Diespner poi Iuppiter. H. DlELS, Zeus 
p.3. 
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la literatura latina no cristiana valor de sustantivos» (p.4). «De' 
cisivo para el uso adjetival cristiano de divus es la interpretación 
cristiana de la adición aposicional del sustantivo divus al nombre 
del emperador consagrado Para la sensibilidad cristiana, mo- 
noteísta, era imposible comprender el divus del título del empe' 
rador como “dios”» (p.10). El plural primitivo divt, que sólo 
más tarde quedó relegado por exclusión en el paradigma por el 
plural de i, se conservó como arcaísmo sacral en la lengua jurí- 
dica conservativa de Cicerón. 

Ahora bien: ¿cuál era la significación primitiva de este 
deivos «dios»? ¿Era Dios para los indogermanos realmente el 
«resplandeciente», como se lee algunas veces; por ejemplo, en la 
página 76 de Idg. Eigenn., de Solmsen'Fraenkel? Hemos de 
agradecer a W. Schulze que en Kl. Schr. (p.206,5) haya hecho 
notar la proporción: indio antiguo dévá : div «cielo» = vésá 
«vecino» : vis «poblamiento». El deivos es, pues, «el celeste», 
el caelestis, y hay que dar la razón a R. Much cuando dice: 
«Quizá la forma plural sea una formación tardía, y la más 
antigua fuera una noción monoteísta». 

En su época, Max Müller calificó el reconocimiento de la 
coincidencia del latín deus con el indio antiguo devdh, con el 
lituano dievas, etc., de uno de los descubrimientos más impor¬ 
tantes en el campo de la historia del espíritu de la humanidad. 
A esto observa Schrader-Krahe (D. Idg. p. 122) que hay que 
cuidarse de «transferir, sin más, a la época primitiva el conte¬ 
nido ideológico que las épocas y los pueblos posteriores aso¬ 
ciaron a estas palabras» ; Schrader-Krahe se basa para esta obser¬ 
vación en que la palabra indogermánica deivos significaba sim¬ 
plemente «el cielo», sin indicar ninguna «personalidad divina 
netamente delimitada»; pero esto puede refutarse fácilmente. 
El indogermánico deivos «el celeste» designaba una personalidad 
exactamente igual que su parangón homo «el terreno», opo. 
sición esta entre este mundo terreno y el trasmundo celeste, 
que, según Brugmann (IF 17 [1904-5] p.171), fue, «desde épo¬ 
ca indogermánica primitiva, una idea corriente y popular entre 
todos los mdogermanos». La palabra para «hombre» como «el 
terreno» se deriva de la palabra para «tierra», con el radical 
*ghem- *ghom -, *ghm, de donde el latín homo y hemo, el 
gótico guma, lituano zmogús, y también antiguo irlandés dume 
«hombre», celta primitivo *donio < *ghOomio = griego yOóvioc. 
Junto a esta palabra «el terreno» se conservó la antitética de 
dios = «celeste» en el latín antiguo deivos , nórdico antiguo tívar, 
lituano dievas, indio antiguo dévá'. Los griegos y los armemos 
expresaban la oposición entre el hombre y Dios no como la 
existente entre «terreno» : «celeste», sino como la existente 
entre «mortal» : «inmortal» (Specht, KZ 66,50s) ; de aquí el 
griego Ov/yró?, ¡IpoTÓc, armenio mará y griego a^po-roc, afláva-ro?. 

Junto a esta denominación general de Dios que representa 
deivos hallamos la 
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b) Serie Zeus 

Una especial importancia corresponde aquí a la asociación 
con el nombre «padre», indio antiguo dyaús pítah, griego 
áej Ttá-rep, latín Diespiter, vocativo Iuppiter; umbrío Jupater, 
limo AsiTtáTupo?; estas palabras nos demuestran que para el 
mdogermano su deidad suprema pasaba por estar dotada de 
peisonalidad. De la bibliografía citada en Gl. 30,89 resulta que 
el hetita siums siwanms (si-wa-an-m) «dios» mocede de un 
ndogermánico *dieus y no de demos. Sobre el mesapio Zis 
< *diis < * dies en la fórmula introductoria kl(a)ohiZis = ¡es- 
cucha, Zeus!, audi, luppiter, cf. 1F 54 (1936) 83ss. Sobre el 
nombre de Zeus en véneto cf. Dieupdla en Gl. 30,194. Nombres 
tractos de persona como Dio-scenthes, Diu-danus, Diu-zenus, 
Deo-spor, nos demuestran la existencia del dios del cielo indo 
germánico también en tracio-frigio (cf. Altheim-Trautmann, 
Itahen und die donsche W anderung [1940] p.43). 

En latín, el antiguo nombre popular era Diéspiter; pero 
este Diés no es una forma salida del antiguo *dious = indo¬ 
germánico *diéus. Esta forma antigua se conservó más bien en 
el juramento mediusfidius me Dms fidius se. amet, mvet, 
así como, como apelativo, «día» en nu-dius-tertius «antes de 
ayer», en realidad — «ahora es el tercer día» (cf. M. Leumann, 
Gl. 28 [1940] 10), que insiste a este respecto en la frecuencia 
y en la importancia del vocativo en la invocación de los dioses). 
Así, el luppiter, originariamente vocativo, pudo relegar a segun¬ 
do término al antiguo Diéspiter, en el que se daba además la 
circunstancia de coincidir el nombre del dios supremo (Diés) 
con el apelativo cotidiano (dies «día»), lo que constituía una 
interferencia discordante. La adición de la expresión «j Oh pa¬ 
dre!» se realizó primero en el vocativo; en griego sólo Zeu 
itáxsp y no Zeus tcottóp tiene el valor de una fórmula fija (cf. 
Homero, A 503, B 371, etc.); la edición de superlativos puede 
considerarse, con Leumann, como propia primariamente de las 
invocaciones en la plegaria: «Homero usa Ze5 xjS’sts ¡ilyitrn 
(B 412, T 276), pero no Zs.jq xúSicto? toro?; así, pues, todo 
el título del dios capitolmo luppiter optimus maximus es una 
transposición al nominativo de la forma invocatoria de la ple¬ 
garia Es decir, que en estos nombres divinos la tradición más 
firme y la que sufrió menos interrupciones era la del vocativo; 
casi todos los otros casos indogermánicos fueron sustituidos; el 
nominativo Dius por Diés (-pater o -piter), creado a partir del 
acusativo Diétn ( = diem «el día» y griego Zí)v, védico dyam) 
o por Iovis (Stolz-Leumann, 259, Ziff, 1 a), también lovispater 
(Gell. 5,12,5); el acusativo *Diém, por Iovem; el genitivo *Divis 
(griego Aij:-íc), por Iovis; cf. también Leumann («Museum 
Helveticum» vol.2 [1945] p.258). 

En el germánico se nos plantea el problema: ¿Es posible 
derivar etimológicamente el nombre divino germánico (alto ale- 
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mán antiguo) Ziu, en nórdico antiguo Tyr, de un mdogermá- 
meo *diéus (indio antiguo Dyauh, griego Zeí?), como se creía 
antes? ¿O hay que suponer que se deriva de un * demos indo- 
germánico? Wolfg. Krause ha sometido este problema a un 
examen detenido, llegando al resultado de que el antiguo alto 
alemán Ziu no corresponde al griego Ze',? y al indio antiguo 
Dyauh, sino que representa mucho más un apelativo, cuya sig- 
mficación, derivada de la época indogermánica, era «Dios». 
Así, pues, el geimámco k tevjuaz se remonta en sus dos acep¬ 
ciones, como apelativo y como nombre divino, a una forma 
mdogetmámea * demos, que con el indogermánico *diéus no 
está más que emparentada. Ahora bien, desde el punto de vista 
histérico-religioso, puede constatarse con R. Much que el Ziu- 
Tyr germánico fue por naturaleza el antiguo dios del cielo, 
estrechamente relacionado con el griego Zea?, con el indio anti¬ 
guo Dyauh pita, así como con el latín luppiter. Cierto que 
este venerable dios del cielo hubo de abdicar de su rango en 
favor de Wodan, el pasional caudillo de los espíritus de los muer¬ 
tos, quedándole sólo la función de un dios de la guerra. Esta 
aparente contradicción entre el punto de vista lingüístico y el 
histónco-religioso se resuelve, como dice muy exactamente Krau¬ 
se (p.164), suponiendo que el apelativo *deiuos «el celeste» 
podía recibir en ciertos casos el significado de «el Celeste», y 
designaba, por lo tanto, el celeste m’ es decir, al supre¬ 

mo dios dei cielo. «Era natural que esta significación de *demos 
se insinuara muy especialmente junto a la general en aquellas 
lenguas que habían olvidado totalmente el antiguo nombre ra¬ 
dical *dieus, pero no la creencia en un supremo dios del cielo»; 
Krause remite después a la evolución de significado, parecida a 
la que ha tenido lugar en el germánico, sufrida en lituano por 
dievas, que significa no sólo «dios» en general, sino también 
el supiemo dios dei cielo y dios del trueno, Perkúnas. Invo¬ 
luntariamente, es necesario haceise aquí la pregunta de poi¬ 
qué, pese a la persistencia de la fe en el supremo dios del cielo, 
el germánico, el céltico y el báltico-eslavo perdieron esta anti¬ 
quísima denominación del dios del cielo, *dieus. Ello se explica 
en primer término porque el antiguo «dios del cielo» era tam¬ 
bién dios del tierrpo. Como hondeio del rayo, su nombie era 
tabú, y ello trajo como consecuencia que no se hablara direc¬ 
tamente de «Zeus», sino, en forma más geneial, del demos, del 
celeste, pero queriendo significar con ello el antiguo Zeus. Este 
proceso es especialmente claro en lituano, donde Dievas, el su¬ 
premo dios del cielo, es al mismo tiempo Perkúnas, el dios 
del trueno. Entre los gemíanos, ello produjo una escisión; el 
nombre «Zeus» desapareció ante un demos — «dios del cielo», 
y de este demos se escindió un dios especializado del trueno 
- Thonar. Al contrario de lo que ocurrió entre los lituanos, 
entre los germanos este dios se mantuvo siempre estrictamente 
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separado tanto del antiguo dios del cielo, Teiwaz, como de su 
sucesor, Wodan (W. Krausf, p.168). 

El peso de las ecuaciones resumidas y expuestas en estos 
parágrafos se leconoce hoy generalmente. Así L. v. Schroder 
(Ar. Reí. I 274) hace notar la fuerza de convicción de la sene 
indogermánica de palaoias denos «dios»; esta sene «nos ílu" 
mina desde aquella época antiquísima como una luz clara», y 
bastaría por sí sola para refutar las «fantasías» de un O. Gruppe, 
que ha negado la existencia de una religión indogermánica. 
Sobre la sene Zeus dice O. Karrer (l,c., p. 14); «De esta forma, 
la veneración del <í cielo luminoso , o mejor, del^ misterio de dios 
bajo la imagen del cielo luminoso, puede considerarse como una 
herencia del pasado indogermánico». Los diversos representantes 
de esta serie son para M. Miiller «la expresión lingüistica his- 
tonca del hecho digno de meditación de que el pueblo ano 
primitivo había encontrado ya hace cinco mil años, e incluso 
antes, la expresión incomparablemente hermosa “padre del cielo” 
para designar el misterio para el que tampoco Cristo encontró 
ningún nombre más bello que el de “Padre nuestio, que estás 
en los cielos”». 


2. Los radicales con «u» y su relación con lo sagrado 1 


Se trata aquí de un principio de formación extraordinaria' 
mente importante, principio en el que se basan tanto la deriO' 
mmación general demos como también el nombre del dios su¬ 
premo «Zeus». En el curso de sus investigaciones sobre la his- 


1 Más bibliografía en mi artículo Zur LnlsUhuna etr.ts logenannten 
sakralen u-Elementes m den tdt,. Sprachen (fin Versvch uoer Lautbe- 
deutsamkeit vn idg. FruhZett): «Anz. d. phil.-hist. Khsse der Ost^rr. 
Akad. d. Wiss.» vom 28. Mai (mo 1947, n.15) p.B9ss. Al contrario 
de SPECHT, que cree que li u recibió su carácter sacral a través de un 
rodeo que pasaba por una u demostiitiva, yo considero allí si no sena 
posible que en los umbrales de 1 1 fon-ción existiera un,, u que, junto 
a otras funciones pudiera haceise cargo i mibi n de la rxptesión del 
sentimiento cultual sacral. Los últimos estudios del e.udi o especialista, 
por desgracia tan prematuiamente muerio, pueden leeise en el impor¬ 
tante artículo Zum sakralen u: < Die Spracne» I (Vi na 1919) p.43ss. 
En «Language» (26 [1950] p.148). Gordo-jAL Me«=sinc hace algunas 
objeciones que para poder convencer dea rían es.a, constitudas sobre 
una base más amplia. La suposición de 1- OmEBSRi en «Lmgua Pos- 
naniensis» (I [Poznan 1919] p.256) de aue un elemento u se habría 
encontrado por azar en una o dos expresiones cuitadles, a parar de las 
cuales se habría multiplicado rápidam.n e, no "ccesil i aquí refutación 
especnl. Contra ello insistimos en cae el excdcn.e conocedor de n 
historia de la religión germánica antigua ]. Dr W’ES en su articulo 
sobre HagustaldaR (Fesisknfi ttll Juren Schlgren [19441 p.lOlss: «Ar- 
kiv for Filología 58), coincidiendo con la teoría de Vv . oul.uiZE y 
SpecHT, ofrece otros valiosos clocn nenias germanices ce la 111 / u si- 
eral fundamentando su ctrácter sacral; pu- ejemplo,') ic tu- «comida», 
*alu «cerveza», haf>u- ducha», *heru- «espada», ¡dgu- «ma», Ligo» 
(nombre también tn las runas). Zeus ciclo (cf., por ejemplo, Schra» 
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tona de los nombres propios latinos, W, Schulze hizo la impor- 
tante observación de que es caiacterístico de los nombres cul¬ 
tuales de los dialectos latinos el uso de un radical con u. Per 
ejemplo, en la página 475 alude al nombre divino lanus y a 
su flexión en u; todas las derivaciones de este nombre llevan 
el radical u; el mes que le está consagrado se llama id-nu-anus; 
el pastel que le es ofrecido, lanu-al; la puerta que le está con¬ 
sagrada, porta lanU'ülis; el lugar de su actuación divina, i anua 
< *ianoV'ü. «De la misma forma, los antiguos sabían que Man¬ 
tua era la ciudad del dios etrusco de la muerte, Man tus» (p.475). 
Es, pues, necesario que para los itálicos existiera una relación 
entre los radicales con u y el culto religioso. 

Fr. Specht, el discípulo de Schulze, amplió las observaciones 
de su maestro de la más fecunda de las formas, demostrando que 
el uso del radical u en sentido cultual, que Schulze había des¬ 
cubierto en itálico, tenía validez ya en el indogermánico (KZ 
64,lss). Como material de su demostración, Schulze se limitó 
en primer término a los nombres divinos, en los que, dado su 
uso sacral, puede preferentemente presentarse la derivación de 
los radicales u; en cambio, Specht demostró que también los 
apelativos indogermánicos corrientes participan de esta preferen¬ 
cia por el radical u cuando desempeñan un papel en el culto; 
piénsese, por ejemplo, en el nombre de árbol, latín quercus 
«enema», cuyo radical u resulta comprensible por la amplia 
difusión del culto al árbol entre los indogermanos. 

La observación de Schulze era puramente positivista; se 
limitó a constatar el hecho, sin plantearse el problema de cómo 
la u llega a expresar la «función sacral» de las palabras. Para 
contestar a esta pregunta, Specht parte de la oposición entre 
la deixis-yo y la deixis-aquel. En la deixis-yo, el que habla 
dirige la mirada hacia sí mismo o hacia algo que se encuentra 
dentro de su esfera; por ejemplo, latín hi = «mis gentes». En 
la deixis-aquel se alude a algo muy alejado en el espacio o 
en el tiempo, o los pronombres aluden a algo que se encuentra 
al otro lado; el trasmundo puede ser lo mismo que el otro 
mundo. Mientras que en la deixis-yo es característica la vocal 
clara i, en la deixis-aquel se prefieren los demostrativos con u, 
y junto a ellos también los pronombres con u y con l; se dice, 

DER, RL“’ II 235; Nilsson, ARW 35,156; Zimmermann, Gl. 13,80; 
Krahe, IF 56 [1938] 308; Wack., Vori. II 34; E. Schwyzer, Gr. 
p.424; 576 nt.7).—El que el indio antiguo dyauh sea utilizado como 
apelativo = «cielo (natural)», es evidentemente el resultado de una evo¬ 
lución reciente, a la que contribuyó, ante todo, el desplazamiento por 
Indra del dios supremo Dyauh (cf. nt.5). Por ello Dyauh perdió su 
personalidad, y la palabra pudo ser usada también para designar el 
lugar de tesidencia del ser supremo. De forma parecida, entre los samo- 
yedos, Num es el nombre del ser supremo, pero significa al mismo tiem¬ 
po «cielo»; cf. Koppers, Reí. Idg. p.1075; W. Schmidt, UG III (1931) 
p 357 (supl. p.1153) 544; Hdb. p.259. El ser supremo (en el cielo) y 
el cielo visible (en sí mismo) están tan íntimamente unidos el uno 
con el otro, que ambos pueden llevar el mismo nombre. 
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pues, por ejemplo: indio antiguo i'hd «aquí sobre la tierra», 
frente a amú'tm «allí en el cielo», y el indio antiguo asáu 
«aquel», que contiene una w, aparece en RV. en las nociones 
cielo, sol, nube, inmortalidad, aguas del cielo. Specht pone en 
relación con esta u de la deixis-aquel el papel singular que des- 
empeña la u en la formación indogermánica de palabras. Según 
Specht (1 118), era fácil que el radical u conservara, por ser el 
lejano y el trascendente, la relación con la deidad, y con ello 
con el culto y con lo sagrado, lo que, según él, nos ayudaría a 
comprender la ampliación u o el radical u en el latín antiguo 
dei-U'OS «dios», en el latín Iu-(p)piter, griego Zeó?, etc. (1 118). 
Ya en W.-Pok se hace notar (I 772) que, cuando el radical de i- 
(«brillar, traslucirse, aparecer», cf. antiguo indio dl-de-ti «apa' 
rece, brilla») de deivos pasa a designar el cielo venerado como 
divino, se amplía con una w; el mismo radical de i' se presenta 
en el indogermánico *Dj-eu-s; pero, al contrario del *dé i-y 
de deivos con la primera sílaba acentuada, tenemos aquí una 
d] - reducida con acento sobre el elemento u, que aparece en 
forma más completa -éií-. Aunque el -ew- del así formado *Dj-éu- 
tiene ya el valor de un sufijo de ampliación exactamente igual 
que eí ' no - en los casos citados en W.-Pok (I 774) y en Gl. 
(13,109s), *Dj-éu-, por constar de una sola sílaba, fue conside- 
rado como nombre radical; de aquí la elongación del nomina- 
tivo en *Djéus, que después pasó, como es tan frecuente, al 
acusativo singular. No hemos de estudiar aquí si la derivación 
de la u sacral de la deixis-aquel es correcta; lo esencial es, en 
mi opinión, que no es posible dudar del hecho de que en la 
época indogermánica antigua se dio preferencia a un fonema u 
que guardaba una relación con la deidad, con el culto y lo sacral. 
Del que estos procesos de formación de palabras tuvieran lugar 
mucho antes de la separación de los distintos pueblos indoger¬ 
mánicos, se sigue que ya en los más remotos comienzos de su 
historia los mdogermanos percibieron y establecieron una dife¬ 
rencia entre lo profano y lo sagrado. 

Esto mismo arroja luz también sobre el difícil problema de 
la significación primitiva del nombre de «Zeus». La mayoría de 
los estudiosos cree hoy que «Zeus» significa originariamente 
«cielo», y precisamente el cielo como fenómeno natural; sólo 
más tarde este objeto natural puramente físico «creció» hasta 
convertirse en una deidad antropomorfa. Pero esta tesis tro¬ 
pieza con las leyes de formación de este *Dj-eu-s, que se remonta 
a la época más antigua de los mdogermanos, en el que a la 
raíz reducida que significa «resplandecer» se añade un elemento 
diptongo u que alude a la deidad. «Zeus» no puede, pues, sig¬ 
nificar sino dios de la luz, quien, como nos demuestra el deivos 
«celeste», formado de la misma raíz, tenía su morada en el 
cielo. El Diéspiter de los romanos es, según Gelio (V 12,6), 
«diei et lucís pater», y Píndaro (P 8,96) habla de un cdi-flz 
AiíuSotcíc. El P. W. Schmidt subraya en varios pasajes de UG 
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(por ejemplo, VI p.290.3G0.394s) que el ser supremo es carac¬ 
terizado como claro y luminoso e incluso como de fuego. «Esta 
creencia está tan ampliamente difundida, que debe haber sido 
común a la más antigua religión». El pueblo primitivo indo¬ 
germánico no conocía un cielo puramente físico, y, en conse¬ 
cuencia, no le dio nombre alguno. Todo lo que tenía lugar en el 
cielo y todo lo que venía del cielo era para este «pueblo de la 
infancia» no un fenómeno natural, sino, según la expresión 
griega, una hoar^ía., un «signo de Zeus». El hecho de que 
casi todas las lenguas indogermánicas aisladas hayan acuñado 
una expresión especial para designar el cielo natural en tanto 
que espacio (griego oapavóc, latín caelum, gótico himins, eslavo 
nebo, lituano dangñs, iranio nem, armenio erkm-k’), nos permite 
darnos cuenta de que esta nominación no tuvo lugar hasta 
época tardía. A ello se añade que, como demuestra el material 
de comparación que nos ofrece la etnología, lo originario es el 
dios del cielo que habita en el cielo y no la bóveda celeste 
y que este dios del cielo tiene un carácter personal. 

Con razón dice Hauer («Hirt-Festschrift» I 177): «La luz 
es la idea que desde la más remota antigüedad domina en el 
pensar religioso de los mdogermanos», y Dios es concebido 
como fuente y como esencia de la luz. Pero Diespiter-Iuppiter 
no era simplemente el «cielo diurno», como podría creerse según 
Schrader (RL II 2 235), sino el dios de la luz celeste, de la luz 
nocturna tanto como de la diurna, y, naturalmente, también de 
la luz del rayo ; él era el autor de la luz a secas, y de aquí su 
sobrenombre Lucetius (cf. Kretschmer, Gl. 13,112s). 


3. hidra = Diéus b 

Ya en varias ocasiones se ha hecho notar que, al contrario 
de lo que ocurre entre los griegos y los romanos, entre quienes 
los antiguos dioses del cielo Zeus y luppiter ocupan un lugar 
predominante, el dios correspondiente de los antiguos indios, 
Dyáus, está totalmente en segundo término; es una figura 
divina borrosa a la que en las canciones del Rgveda corresponde 
un papel sin importancia. V. Machek ha eliminado esta contra¬ 
dicción en su artículo Ñame und Herkunft des Gottes Indra, 
demostrando en la página 150 que la posición que entre los grie¬ 
gos ocupa Zeus y entre los romanos (uppiter es ocupada en la In¬ 
dia por Indra. Machek cree que Indra no es un nomen pro - 
pnum, sino un nomen appellatwum, al que él da el signifi¬ 
cado de «fuerte, poderoso»; la palabra india tiene su exacta 
correspondencia en el eslavo jedr’d «fuerte »; ambas palabras 
se derivan, por medio del sufijo -ro-, de una forma que en 
indio se conserva en el védico tria- «fuerte, poderoso, eficaz» ; 

Machek: «Archiv Orientálm», año 12 (1941) p.l43ss. Cf. KZ 64, 

261 . 
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la d es un sonido de transición, como en griego ávSpóc < # ávoóc, 
y el sufijo -ro- se presenta también en los sinónimos sakra - 
«poderoso», tigra* «poderoso», tura - «fuerte». Indra es, pues, 
un adjetivo de origen indogermánico que equivale al «fuerte». 
Naturalmente, Indra no es originariamente el nombre propio 
del dios, sino su epíteto; es una denominación que sustituye 
a otro nombre, al auténtico, al que ha desplazado, para conver- 
tirse con el tiempo en el nombre único. Esta deidad relegada 
es el Dyáus; así, pues, Indra es meramente un título solamente 
indio de respeto o un nombre aplacatorio del Diéus indoger¬ 
mánico, del dios supremo de la antigua tradición, que domina 
el rayo y el trueno, y cuyo verdadero nombre era por eso tabú. 
Como ocurre con frecuencia —cf., por ejemplo, rÁctuxcontc en 
(-) 406.420, £ 47, v 389—, también aquí el título honorífico «el 
fuerte» ha ocupado el lugar del nombre propio (cf. mi trabajo 
Sprachtabu p. 146). Para concluir, podemos resumir con Machek 
(p.154): no hay ningún obstáculo esencial que se oponga a la 
identificación de Indra con el antiguo Diéus. Todo lo que los 
indios cuentan sobre Indra puede comprenderse sin dificultades 
partiendo de un dios del cielo que gobierna sobre el rayo y el 
trueno y es «el más fuerte» . El Diéus originario era el supre¬ 
mo dios del cielo, el dios que dominaba sobre la lluvia y el 
rayo, pero —lo que tiene aún mayor importancia— no había 
sido adaptado todavía sino en pequeña medida por la fuerza 
de la imaginación humana, no había sido sino escasamente 
humanizado y estaba libre de aquellos rasgos demasiado huma¬ 
nos ; dicho brevemente, era una deidad realmente digna y ele¬ 
vada en todos los aspectos. Esta imagen coincide ampliamente 
con la que nos ofrece el Dyáus del Rgveda, 


4. Características del ser supremo 
a) El dios indogermánico del cielo 

Y LA CREENCIA EN EL DlOS UNO 6 

Hay que celebrar que la más reciente historia de la reli¬ 
gión de los mdogermanos, la de Fr. Cornelius, tome en cuenta 
y dé importancia a la posibilidad de que en el dios del cielo 
indogermánico perviva la antigua fe de los primitivos en un 
dios uno (p.63). Fr. Cornelius se basa en este punto sobre 
la autoridad de F. Max Müller, quien opinaba que Zeus era 

6 F. Max Muller, Die Wissenschaft der Sprache, ed. alemana, II 
(1893) p.526; Nagelsbach, I p.xix.113.170; II p.74.85ss.l38s.l40; cf. 
L. Schmidt, Ethik I 52; K. Lehrs (Populare AufsatZe aus dem Alter - 
tum [Leipzig 1856] p.l28s) remite a las expresiones ya usuales entre 
los griegos de época antigua, tales como «Si Dios quiere», «Con Dios», 
«Decir con Dios», pero dice que no deberían ser usadas para sacar 
falsas consecuencias sobre el monoteísmo de los griegos. K. Prumm, 
Hdb. p.27.37.38.43ss.819; « Introducción de la idea de Dios uno» en la 
plegaria: «Hdb.» p. 196.475 (Neuheitserlebms p.9). 
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originariamente para los griegos, además del dios supremo y 
verdadero, y pese a la niebla con que la mitología había ro- 
deado su nombre, el dios único. El punto de vista adoptado 
por Fr. Cornelius resulta tanto más satisfactorio cuanto que la 
Theologie der Hellenen, de E. Peterich, aparecida poco antes, 
califica de «superadas» las ideas de F. G. Welcker acerca del 
monoteísmo primitivo (p,180). Welcker había contado con un 
poderoso aliado en la persona de C. F. v. Nágelsbach, quien 
en sus trabajos habla en vanas ocasiones de una tendencia mo¬ 
noteísta incluida en la ideología homérica, y visible especial¬ 
mente en Esquilo. Nágelsbach dedica especial atención a aquellos 
pasajes en que las formas de expresión monoteístas alternan con 
las politeístas, siendo equiparadas a ellas. Del 8 e¿í abstracto, 
los poetas pasan a la pluralidad concreta (’OXóivjrtot, KpovíBat), 
para después volver a reunir esta pluralidad en la unidad con¬ 
creta de Zeus, teniendo estas tres formas de expresión un mismo 
valor. «Pero precisamente de esta alternancia de las formas de 
expresión monoteístas y politeístas resulta con suficiente claridad 
que la orientación monoteísta era casi inconsciente, ingenua, 
una inclinación oscura, luz que brilla en las tinieblas, pero 
sin ser comprendida por éstas». El manual histónco-religioso 
de K. Priimm, totalmente moderno, nos demuestra la imposibi¬ 
lidad de, con Peterich, calificar de «superado» el punto de 
vista de Welcker; en este libro, Piümm alude en varias ocasiones 
al contenido monoteísta de la idea indogermánica de Zeus; una 
consecuencia del hecho demostrado por la historia de las reli¬ 
giones de que, al comienzo de la evolución religiosa humana, 
se encuentra la creencia en el dios uno. Según Priimm, hay 
también indicios que hablan en favor de la tesis de que ocasional¬ 
mente la idea del dios uno se abrió paso en hombres paganos. En 
las horas de mayor necesidad, también los adeptos de las religio¬ 
nes politeístas recurrieron a una oración llena de confianza en y 
dirigida a Dios, a secas. Cf. también las finas observaciones de 
E. Tiéche en su capítulo en «Mensch und Gottheit ín den 
Religionen» (Die Gnechen p.150), donde habla de la eleva¬ 
ción y espiritualización de la idea de Dios, «que ya en Esquilo 
se aproxima mucho al puro monoteísmo», y que guarda rela¬ 
ción con la creciente moralización de lo religioso. El Zeus invo¬ 
cado por el poeta en Ag. 149ss,160ss «no es ya el olímpico de la 
fe homérica; es sencillamente Dios, un Dios más severo, pero 
al mismo tiempo más justo y misericordioso». 

b) El dios autor 7 

No se ha retrocedido ante la afirmación de que los índoger- 
manos no se sentían criaturas de una deidad, de que la idea 

Fe en el dios autor. E. H. Meyer, Die Eddtsche Kosmogome (1891) 
P 11-21; Hans F. K. Gunther, Fromnngkett nordtscher Artung A 
(1937) p.!4s: El mdogermano no se consideraba a sí mismo como 
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de Dios creador era específicamente meridional y los indoger- 
manos no la conocían. Especialmente para los griegos, la «burda 
idea de una creación a partir de la nada» habría resultado tan 
lejana, que en la lengua griega no se encontraría ni siquiera 
una palabra específica para la noción de «creador». Pero al 
afirmar esto se ha olvidado que es muy probable que la más 
excelente palabra de la lengua griega, fleos;, «dios», signifique 
«creador». No podemos detenemos aquí en el prolijo problema 
de la etimología de la palabra, pero, se piense lo que se quiera 
sobre el origen del elemento 6e? — en 6 <r-s>a to?, 0 a-m?, Osa- 
iz m o;—, está en todo caso demostrado que fleo? ha salido de 
# 0£<r-óc «creador» y pertenece a la raíz *dhe - «colocar, poner» 
(cf. HeRODOTO, 11 52: Oeó; saTlv ó xóacuo Oe'C T7 atavia /al 
Ttáira; voaác s/cov). Especialmente en las lenguas arias se encuern 
tran palabras con la raíz dhé-, dhd', que significan la actividad 
divina o incluyen alguna otra relación con la deidad y con su 
noción (cf. los ejemplos en Rartholomae, Alttr. Wtb. col.714 
y 736, así como en Ernout-Meillet, Dictd p.347, donde se 
dice expresamente que la raíz *dhé' t dhd «a toujours eu une 
valeur religieuse»). Se ha opuesto contra esto que «creador» es 
una denominación de los dioses demasiado filosófica para la 
época antigua de que procede el Oeó?. Pero no puede negarse 
que la existencia de la causalidad llevó ya a los hombres de las 
capas culturales más primitivas a aceptar un ser supremo crea- 
dor (cf. L. v. Schroder, Ar. Reí. I 109). «Así como las armas, 
las vestiduras, los instrumentos y las moradas las hacía el hombre, 
así también debía existir Uno que hubiera hecho el cálido sol, 
los frutos y las raíces nutritivas, los animales útiles, el agua y 
el fuego, e incluso los hombres mismos»; Prümm, N. (p.37), 
llega a la conclusión de que estamos autorizados e incluso obli¬ 
gados «a contar entre las tradiciones primitivas de la humanidad 
la creencia de que el comienzo del mundo se debió a la vo¬ 
luntad de un creador A medida que va perdiéndose el recuer¬ 
do de esta antiquísima tradición de la humanidad, aparece con 
la máxima claridad la tendencia decadente, de tan trágica influen¬ 
cia en la evolución religiosa de la humanidad». No cabe duda 
de que esta «tendencia decadente» se presentó también en el 

«criatura» de una deidad. Sobre la ausencia entre los griegos de la idea 
de creador cf. K. Prumm, N., p.37, A.3; «Zs. f. kathol. Theol.» 54 (1930) 
p.574; «Bíblica» 11 (1930' 284, donde remite a Pinard de la Boul- 
laye : Es uno de los hallazgos más importantes de la más reciente 
etnología de la religión el de que el mundo de lo auténticamente re¬ 
ligioso, la creencia en un dios creador, puede, aunque reprimida, con¬ 
servarse en la conciencia durante milenios —Sobre la etimología del 
griego Osó? cf- J. B. WlMMER, «Zs f. kathol. Theol.» 43 (Innsbruck 1919) 
p.l93ss; O. WeinreicH, Menekrates, Zeus and Salmoneus (Stuttgart 
1933) p 5ss —Epítetos • C. F. H. Bruchmann, Eptiheta Deorum quae 
opud poetas Graecos leguntur (Leipzig 1893): ]. B. Cárter, De Deo- 
rum Romanorum cognomimbus quaestiones selectoe (Leipzig 1898); 
J. B. Cárter, Epitheta Deorum quae apud poetas Latí-nos leguntur 
(Leipzig 1902). 
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mundo griego; pero, pese a ello, el recuerdo de Zeus como 
dios creador debió mantenerse vivo en círculos muy amplios. 
Bajo el título de <7r¡v und 8ti tn der Etymologie des Namens 
Zej?, O. Wemreich ha reunido un gran número de pasajes de la 
literatura griega, comenzando por Herodoto, en los que se ve 
que el acusativo Zrjv del nombre Zeus fue puesto en relación 
con el verbo ¡7qv «vivir», y el acusativo Aía, con la preposi- 
ción 8iá, con lo que se quería expresar que Zeus era la ocítíol 
suprema del origen de toda la vida; él es para los griegos el 
dios oí ov Cojiasv 8 (cf. Ael. Aristides, or.43,23: E<mv ouv 
t . ím toiv 8q tcov ovrtov Zejc ¡xtTtóc te xa't Stijjuo jpY¿c, xoti ota 
tojtov a7:a';Ta fíf'jETCíi) La lingüística actual se inclina, natu- 
raímente, a dejar a un lado estas combinaciones como etimologías 
populares infantiles. Pero los griegos las tomaban en serio, pues, 
si no, no se hubieran conservado tan tenazmente hasta finales 
de la Antigüedad. «Hemos, pues, de acostumbrarnos a considerar 
la etimología “como una forma válida del pensar griego”, y espe¬ 
cialmente del religioso; a ver en la “palabra” la forma más con¬ 
centrada del mito, y a pensar que en “la interpretación etimo¬ 
lógica de un hombre divino se contiene la alabanza del dios, 
y que esta interpretación puede ser un exponente de la más 
profunda piedad”» (WEINREICH, l.c„ p.6; la cita es de M. War- 
burg). 

Otros indicios que nos llevan a la misma conclusión: entre 
los epítetos de Zeus que se nos han conservado en los poetas, 
hay toda una serie que tiene como presupuesto la antigua creen¬ 
cia en el dics autor, lo que nos permite suponer que los poetas 
se basaban aquí en una antigua tradición popular. Zeus es el 
ttavaÍTio?, ó Ttávra xpaívoiv ¡JacnAEÚí, xúpio? icávTcov, oiaTáxxwp 
itávTüiv, ó nocYxpaTÍic, ápya ttávTtov y ápy¿? áarávToiiv, ápytY-veOXoc, 
TcavspYETXC, eúpáíuYoq áp/<iY°C «p'óarecoc, £ü>o8ótt|c, CüiotÓxo;, !¡oi(xp- 
x/jc, SloSdlTOip, Y^'áp/OC, £/<>)V Y6? °X f l aa > vqjldiv tcávT* Y £ VETf|0 
y Y ev -t ríe o Y evv 'Á xo:> P» ¿putT 0 Tc/vr, 5 , tÉxtüjv 10 (ESQUILO, Suppl. 
572ss [592ss]). Este t.xtwv 11 es, evidentemente, un antiguo 
nombre honorífico del ser supremo creador. Tiene su corres¬ 
pondencia en el Rgveda en el nombre del dios Tvashtar, el 
creador del cielo y tierra, cuyo culto fue desplazado por el 
de Indra. La coexistencia del indogermánico *tivekp - y *tekp - 
(cf. indio antiguo táksati «conformado», griego tcxtoiv, etc., en 
K. Ammer, «Die Sprachp» I p.76), puede incluirse en mi teoría 

8 «Por el que vivimos.» 

9 «Zeus es, pues, manifiestamente la causa y el creador de todo 
ser y por él ocurre todo.» 

10 Zeus es la causa de todo, el rey que todo lo perfecciona, el señor 
de todas las cosas, el ordenador de todas las cosas, todopoderoso, co¬ 
mienzo de todas las cosas y )efe de todos, autor de las generaciones, 
el que todo lo causa, el que todo lo gobierna, autor de la naturaleza, 
dador de vida, creador de vida, mantenedor de vida, el que regala la 
vida, el que abarca la tietra, el generador, el mejor artista, el arqui¬ 
tecto 

11 Arquitecto. 
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del elemento expresivo u, que, como Specht ha acabado también 
por reconocer, puede aparecer no sólo en las silabas derivativas, 
sino también en el sonido inicial de la raíz. En este caso, la dis- 
tnbución originaria habría consistido en reservar la raíz con u 
(*twekp-) al creador y formador divino, usando la raíz sin 
u (*tekp-) para usos profanos. Junto a los epítetos hay que tener 
en cuenta, además, los compuestos, como A-iaSoro«, OsoSoto; y 
Oeóxtit oí, el último de ellos, por ejemplo, relacionado con 
Kaibel, Eptgr. Graeca ex latidibus conlecta [18/8J 223,5). En 
el indio antiguo corresponden a éstos los compuestos con deva-, 
como devá-krta- «hecho por los dioses»; por ejemplo, Rgu. 11 
33,4, atributo de yoni- «lecho de río» (cf. GrassmaNN, Wtb. 
coí.632ss y 214ss sobre compuestos con mdra-). 

También en el caso del luppiter romano nos permiten los 
epítetos reconocer los rasgos característicos de un dios creador 
originario. El es el architectus, el ductor (genens), el conditor 
mundi, el creator rerum, el genitor, el pater mundi et gentxs hu- 
mande, el parens divum hommumque, un omniparens, un pro¬ 
genitor, un movens cuneta, superciho, sator hominum atque deo- 
rum, servator, conservator, Lucetius = lucís auctor, regnator, etc. 


c) El ser supremo como personalidad ética 12 

Según O. Schrader, las deidades de la época indogermánica 
primitiva no eran todavía «personalidades éticas profundizadas, 
sino que eran indiferentes a la distinción entre el bien y el mi » 
(RL 2 11 p.223). Esta tesis puede refutarse (cf. especialmente las 
consideraciones de L. v. SCHRÓDER, Ar. Reí. I 139ss . La ima¬ 
gen que Schróder dibuja allí y en otros pasajes de su obra (ct. es¬ 
pecialmente I p.570ss) del Djéus indogermánico puede comple¬ 
tarse, por lo que se refiere al aspecto ético, con la ayuda de los 
epítetos atribuidos al ser supremo, que, como hemos dicho an¬ 
teriormente, tienen su origen en muchos casos en tradiciones 
populares o fueron tomados por los poetas a la lengua sagrada 

(oración, sacrificio). ,, ~ ~ 

Para los griegos, su dios supremo es cjc, [IeAtiow tmv Oeoiv, 
ipiuTo;, oépTttToic 0e<o», así como /oictc;, y el que el Iuppiter de 
los romanos sea llamado no sólo bonus y optimus, sino también 
especialmente optimus maximus, nos permite concluir que el ca¬ 
rácter ético del dios fue más acentuado en Roma que en Grecia 
(cf. Prúmm, Hdb. p.68, que cita a L. v. Schróder, Ar. Reí. I 
480). Que yo sepa, fue Nágelsbach (I 31) el primero en indicar 
que, al contrario de lo que ocurre en el Antiguo Testamento, es 
inútil buscar en griego un epíteto que exprese la santidad divina 
(cf. también F. Cumont en el pasaje citado en Prumm, N. p. I 5). 
Esto hace todavía más notable el que Zeus sea para Esquilo 

‘ 2 Sobre la relación de los dioses con la lustiera cf. también CoRNE- 
Lius, ¡dg. Religión p.262 parág.131. Dios de la conciencia: PRUMM, 

Hdb. p.435.478. 
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y ai oolot;, y para Eurípides hejxvó?. También para el Iup- 
piter romano está documentado el epíteto sanctus (Carm. Epigr. 
B. 873,7) y en nórdico antiguo los dioses se llaman véar, es decir, 
los «santos» (Baetke, I = d. Heiltge p.143). 

Apoyándose en los estudios de H. Oldenberg, O. Schrader 
(RL II 2 222s), califica de «poco verosímil» el que ya en época 
indogermánica primitiva se reconociera un orden del mundo y 
un orden jurídico impuesto por los dioses. También en este 
punto es a L. V. Schróder a quien corresponde el mérito (Ar. Reí. 
I 460ss) de haber defendido enérgicamente que, en las creencias 
de la época primitiva, el orden social y jurídico, base de la vida 
de la comunidad humana, pasaba por impuesto por los dioses. 
Por lo que se refiere especialmente a los griegos, Schróder ha 
demostrado, utilizando en gran abundancia los epítetos, que la 
persona de su dios supremo está indisolublemente asociada al 
orden jurídico. Dike, la diosa del derecho y de la justicia, pasa 
por ser la hija de Zeus, y en el fondo no es otra cosa que «una 
personificación de la idea del derecho, inseparablemente unida 
a Zeus» (p.460). Merece la pena en este punto lanzar una mirada 
a los diccionarios etimológicos. Si la noción de Dios y el orden 
jurídico estaban estrechamente asociados entre sí en el pensa¬ 
miento de la época primitiva, ello deberá reflejarse en la lengua 
en la medida en que la terminología del derecho sea de origen 
religioso. El valor «decir» dado al latín dlco < deico (de la 
raíz indogermánica *deik- «mostrar») no es más que la última 
etapa de la evolución de su significado. La palabra ha perdido 
las resonancias solemnes que, según demuestra el griego oíxy) 
«derecho» le correspondieron en otro tiempo como componente 
de la lengua jurídica (cf. Ernout-Meillet 2 , p.265). Como 
orare, dúo tiene un carácter solemne y técnico; es un término 
de la lengua de la religión y del derecho». Las fórmulas que 
Ernout-Meillet aduce después de estas palabras (por ejemplo, 
ims dicere [cf. lüdexj, causdm dicere, diem dicere, etc., así como 
dicere con el acusativo objeto en los nombramientos de funcio¬ 
narios [dictatorem dicere, etc.]), nos permiten reconocer el pleno 
contenido primitivo de este verbo. También del latín lex «ley» 
ha desaparecido el carácter religioso originario (cf., empero, los 
pasajes de Livio, XXII 10,4 citados por Ernout-Meillet 2 , 
p.542: «qui faciet [= sacnficabit], quando volet quaque lege 
[ = quoque ritu] volet facito; quo modo faxit, probe factum 
esto»). En las palabras que en indio antiguo y en avéstico corres¬ 
ponden a lex, resulta todavía evidente que su origen está en la 
lengua de la religión: indio antiguo yájamanasya rdjám (loe.) 
«bajo la ley del sacnficador», avéstico razan-, razar «oración» 
(cf. W.-Hofm., I 790, quien alude a los trabajos del investigador 
francés, así como a Specht, KZ 66,48). El latín iüs «derecho», 
antiguo latín ious < *¡ouos, es también un antiguo término reli¬ 
gioso-jurídico, que, como lex, sólo tiene correspondencia en el 
indio antiguo y en el avéstico: indio antiguo ydh n. «salvación». 
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avéstico yaoz'daocuti «cura, purifica ritualmente» (cf. Ernout- 
Meillet 2 , p.507ss, así como el meritorio intento de Schrader,, 
RL ll 2 p.220 por explicar la evolución de significado). 

Encontramos toda una serie de sinónimos usados para carac¬ 
terizar a Zeus como juez y vengador de toda culpa: íXíati o?, 
Sty.ctdTcóXoi;, euQ’jvos, 8tx r,cpópO(; # Sixcttoauvoi; y veu-cTop; se espera 
de él un trato ímparcial del derecho, él es un iOúoixoc, un 
ÉTepoppsitTic, v.uíov eixÓtük óíotxa uev xa y. oí;, osla 8’Évvóp.oií; (Es¬ 
quilo, Suppl. 387s). Lo mismo puede decirse del luppiter roma¬ 
no (cf. Serv., X 689: «Dicimus Iovem íustitiae íavere, non 
partibus» ; II 326 : «Iuppiter aequus est ómnibus» ; como arbiter, 
luppiter es tustús, iiistissimus dwum, dator institias rectique, un 
nitor y vvndex). 

Es conocido el Zeus opxioc, el protector de los juramentos, 
que, como xepaúvio;, aniquila a los perjuros. Según O. Schrader 
(RL I 2 p.229), en la época indogermánica primitiva los dioses 
no desempeñaban todavía ningún papel en el juramento, o, si 
acaso, tino muy pequeño, «pues no ha llegado todavía la época 
en que se les concibe como personalidades éticas y guardianes de 
la verdad eterna». L. v. Schróder se ha ocupado de refutar dete¬ 
nidamente esta tesis (Ar. Reí. 1 143ss) tan eficazmente, que el 
pretenso juramento indogermánico sin fe en dioses orientados 
éticamente se esfuma en la nada (p. 159). Su argumentación 
puede complementarse en el aspecto lingüístico aludiendo al 
oseo dematud «el debe jurar», literalmente «el debe invocar a 
Dios como testigo» (derecho local de Bantia), que ya Aug. 
Schleicher (KZ XII 399) ponía al lado del letón deewatees 
«jurar», es decir, «invocar a Dios». El gran papel que las no¬ 
ciones de «verdad» y «fidelidad» desempeñaban en el pensamien¬ 
to de los mdogermanos más antiguos nos lo demuestran las com¬ 
paraciones de Specht (en KZ 66 [1939] 49ss); cf. latín virus, 
antiguo irlandés fír, gótico tuZ-werjan «dudar» = «ser incré¬ 
dulo», nórdico antiguo vár «diosa de los juramentos de fide¬ 
lidad», anglosajón wáer «fidelidad, promesa, alianza», alto alemán 
antiguo wdra «contrato», eslavo vera «fidelidad, fe» y avéstico de 
los Gathas intensivo vciurdite «traer a la fe, convertir». Según 
Specht, también el gótico wadi «prenda», el latín vas «fianza», 
así como quizá el lituano vádas «prenda, fianza» y vadúoti «des¬ 
empeñar», están en la misma dirección que el anglosajón wáer. 

Como guardián y protector del derecho de hospitalidad, Zeus 
se llama ¡jeívio? o Ievio?, sj^sivo? y stpopoc Sjsíviov ; como dios de 
los que impetran protección y de los que llegan a un país extran¬ 
jero, es el íxeatoc, el íx£ty]«ioi; y áiptxToip. Una palabra comci- 
dente para la situación jurídica del extranjero la encontramos 
en el latín hostis, en el gótico gasts y en el eslavo gosth (KZ 
66,48). 

Es muy notable la forma en que los griegos subrayan la 
omnisciencia de su dios supremo: él es un ópoiv t . ív ti, un 
7:x»¡5cpxT)¡; o irxvSepxÍTíji;, un SioirT/jc, ctcóíkjc, xarjirrr,?, aváprr,;, 
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un É7u¡j.apT'j? xaiñv lo yoi». Este testigo invisible que ve toda 
acción malvada es un dios de la conciencia. El deber de concien¬ 
cia y la obligación moral están estrechamente asociados a la 
idea de un legislador supremo y omnisciente. En su trabajo 
sobre cdSw:, v . Erffa (p.3) se ve obligado a confesar que ai8d>c 
«corresponde en gran medida a nuestra conciencia», pero añade 
que estas ideas «no deben naturalmente incluirse en la época 
más antigua». Según él, el que a los dioses «se les considerara 
en general como vigilantes de la acción y el que en el dolor 
se viera un castigo de la falta y una consecuencia de la voluntad 
divina» (p.82), no es nada antiguo, pues estas ideas se desarro¬ 
llaron sólo «dentro de la tendencia de la moralización de la reli¬ 
gión en el siglo vil, y especialmente en el VI» (p.129). Contra 
estas especulaciones y todas las parecidas da testimonio el oírte 
homérico, «el ojo vigilante de los dioses», otrora* «la vigilancia 
de los dioses que castigan», y el mismo v. Erffa se ve obligado 
a reconocer (p.26) «que la idea de culpa y castigo, del castigo 
de los delitos humanos por los dioses, no es absolutamente extra¬ 
ña» a la Iliada. 

En su Hdb. (p.41ss), Priimm reproduce algunos fragmentos 
del «tedéum de la antigüedad», aquel magnífico himno a Zeus 
compuesto por el estoico Cleantes (f en el 232 a.C.). En él se 
expresa con fuerza elemental el recuerdo de que el dios per¬ 
sonal de la conciencia es también un dios gobernante y un dios 
padre; él es el <m»tt¡p, el que ayuda en toda necesidad; a él 
corresponde el luppiter Salutaris, esencia de toda salud. Como 
gobernante del mundo, es rector divmarum humonarumque re - 
rum, un gubernatur poli y moderator Olympi. 


II. LA CREENCIA EN LA FUERZA 
1. Creencia primaria y creencia secundaria 1! 

En el estudio de este fenómeno, que especialmente en los 
últimos tiempos ha sido objeto de tantas discusiones, es reco¬ 
mendable distinguir entre una creencia primaria y una creencia 
secundaria. La primaria se presenta allí donde la fuerza es con- 

11 Creencia en la fuerza: cf. las indicaciones bibliográficas en W. 
Baetke, Das Heilige un Germanuchen (1942), y en H. Wagenvoort, 
l.c.—La teotía de R. Meyer : ya en el año 1901, el holandés C. P. 
Tiele había contrapuesto el sentimiento, tan marcado en los semitas, 
dej abismo que separa al hombre de la deidad, la llamada piedad teo¬ 
crática, a la piedad teantrópica de los indogermanos, en la que el sen¬ 
timiento de la distancia existente entre el hombre y Dios estaría tan 
poco desarrollado, que éstos podrían en algunos casos confundirse. Cf. M. 
Haller en «Mensch und Gottheit ín den Religionen» p.224ss. Haller 
califica esta observación de Tiele de «un resultado seguro de la com¬ 
paración de las religiones». No puedo delar de citar aquí la exacta 
formulación que de nuestra concepción de los indogermanos antiguos 
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cebida como emanando del ser supremo, es decir, del dios crea- 
dor. La creencia primaria en la fuerza y la idea de creador están, 
pues, estrechamente unidas la una con la otra. Las palabras del 
P. W. Schmidt (UG VI 405s): «La difusión de la creencia en la 
fuerza creadora del ser supremo, comprobada en casi todas las 
culturas primitivas más antiguas, hace superfluo todo esfuerzo 
por demostrar que esta creencia era un componente general 
y esencial de las más antiguas religiones comunes de la huma- 
nidad», son sólo la síntesis de un material extraordinariamente 
rico, que Schmidt ha expuesto en su obra, y que en los volú¬ 
menes que de ésta han sido publicados hasta ahora se podrá 
consultar en los índice bajo las voces guías creador, creación, 
fuerza del creador, dios creador, idea de creación, «creatio ex 
mhilo», etc. Hasta qué punto estos pueblos de la cultura pri¬ 
mordial están penetrados por la idea de creación, nos lo de¬ 
muestra la afirmación hecha en UG VI 410, según la cual en 
sus ceremonias de iniciación juvenil y en otras ceremonias so¬ 
lemnes revive siempre de nuevo el recuerdo de la creación, así 
como la de que en muchas ocasiones renuevan en forma dra¬ 
mática la creación misma. Esta idea de creación la deben los 
indogermanos a la religión primordial, de forma que la imagen 
del mundo del complejo indogermánico más antiguo coincide, 
por lo que hace a la fuerza de Dios, con la imagen del mundo 
del Medievo tal como la expone, por ejemplo, Dante; en una 
como en otra. Dios es un dios de las fuerzas del cielo, y la 
primacía de la fuerza de Dios sobre todas las demás fuerzas 
«derivadas') resulta indiscutible (cf. W. BaurmaNN, Vertu p.95). 
De una creencia secundaria en la fuerza podemos hablar allí 
donde en lugar de la fuerza divina aparece una fuerza mágica 
autónoma, una fuerza inherente a las cosas mismas, fuerza que 
puede moverse como un flúido. No puede ponerse en duda que 

hace W. ScHULZE, Kí. Schr. p. 146 : «La contraposición de los mortales 
a los inmortales (indio antiguo marta- y amfta-, mártya - y amarlya-, 
avéstico masa- y amgsa, griego pporóí y ap.¡}poTO¡;> Ovrpróc Y ¿Oavaeroc) 
es tan antigua como la oposición entre los ciu/Góvioi avOpoircoi y los 
oúpávioi Oeoí, y se expresa inconfundiblemente en la elección del nom¬ 
bre deivos «celeste» para designar a dios: latín deus: homo (de hu¬ 
mus), nórdico antiguo trvar: gumar, lituano de ivas: zmü (de zeme «tie¬ 
rra»). RV 7,46,2, ksámyasya jánmanah dtvyása (Des irdiwhcn Gesch- 
lechtes und des himmlischen) .—Lenguaje de los dioses \ Es notable 
que también los griegos escogieran una expresión idiomática especial 
para la ira de los dioses. Cf. Hj. Frisk, Míjvtc* 2uir Geschichte emes 
Begnffes: «Eranos» 44 (Uppsala 1946) p.28ss. Coincide con E. ScHWY- 
ZER («Rh. Museum» 80,213) al constatar que ti qvic "«s desde un prin¬ 
cipio una expresión claramente sacral», por lo que es usado en lugar 
de sus sinónimos yóÁot;, opYr¡, 0’jfj.oc y xóroc para hablar en primer 
término de la justa ira de los dioses. En relación con esto pueden jto- 
nerse los interesantes paralelos del indio antiguo citados por Frisk, 
p.39; en el Rgvedci, héda- m. y hadas, n. «ira» se emplean exclusiva¬ 
mente para hablar de la de los dioses; en el Atharvaveda, preferente¬ 
mente. 
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se trata de un fenómeno secundario. Lo mismo que la magia no 
es un estadio precio de la religión, sino un fenómeno de decaden- 
cía, la creencia secundaria en la fuerza tiene como presupuesto 
la creencia primaria. Alois Muller tiene toda la razón cuando 
(l.c., p.267), refiriéndose a este fluido invisible, al mamtu o 
wakonda de los indios americanos, al mana de los melanesios, 
al tao de los chinos y al bráhman de los antiguos indios, dice: 
«Cierto que aquí y allí estas ideas han sido implicadas en la 
esfera mágica. Pero en sí mismas están con la mayor claridad 
fuera de ella y no pueden ser comprendidas más que como restos 
de vivencias originarias de santidad». Cf. sobre esto el ínstruc- 
tivo informe del P. Schebesta (ARW 32 [1935] 38ss) sobre la 
íehgión de los negros mkundo. Estos negros conocen la creencia 
en la «fuerza», en el elima, una fuerza que no es una persona. 
La comparan con la corriente eléctrica. «Si coges el pez eléc- 
trico —decía el informador negro de Schebesta—, en seguida 
te pica el brazo, de forma que has de soltar el pez. Así es el 
elimd». Pero junto a esta creencia conocen también la creencia 
en un ser supremo, al que llaman Dzakomba o, en el dialecto 
bacwa, D’akomba. Dzakomba es un dios creador que ha creado 
todas las cosas, por lo que también el elima procede de él (p.47). 
En las páginas siguientes, Schebesta informa más detenidamente 
acerca de este elima, con el que, usando fórmulas mágicas, es 
posible, por decirlo así, «cargarse», y con el que los hombres 
viejos y experimentados pueden curar enfermedades, etc. Con 
todo esto coincide la caracterización que en Urwaldzw. (p.220s) 
hace Schebesta del sacerdote de los semang, llamado hala; no 
es un mago en el sentido corriente, sino que es más bien un 
enviado de Dios que recibe toda su fuerza de Kaei, del ser supre- 
mo. «Incluso cuando recita una fórmula mágica o conjuratoria, 
invoca a Kaei. “Si Kaei no se lo hubiera otorgado al hala y si 
no le hubiera enseñado las palabras, ¿cómo podría éste curar?”, 
respondía Hempelabn a las objeciones que yo le hacía». Cf. 
también el informe de M. Gusmde (I p.802 y II p. 1428.1387) 
sobre la doble ideología del curandero entre los fueguinos. Según 
Alois Muller, habría que contar con varias formas mixtas; entre 
los polos extremos, el de la pura magia y el de la pura religión, 
están la magia religiosa, la religión mágica, etc. Pero lo más 
importante es que por sí mismos ni la naturaleza ru lo natural 
han sido objeto de culto religioso, sino que éste estaba dirigido a 
la fuerza sobrenatural que se escondía tras del fenómeno natural 
(cf. A. Muller, p.269, y W. Baetke, Art und Glaube p.40s). 
En varios pasajes, K. Prumm ha demostrado claramente la forma 
en que el hombre pudo recurrir, como demuestran ya en el Paleo¬ 
lítico superior las pinturas rupestres de carácter mágico, a ritos 
que habían de estimular el éxito en la caza y cómo, como agri¬ 
cultor y ganadero, vino a independizar las fuerzas de la natura¬ 
leza y a tributarles culto. 
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Lo dicho hasta aquí podría quedar suficientemente aclarado. 
Ahora bien, cuando Eduard Meyer (Geschichte des Altertums' 

I 2 [1913] p.868) cree poder constatar la existencia de una dife¬ 
rencia entre la religión de los egipcios y la de los semitas, de 
una parte, y la religión de les mdogermanos, de otia, diferencia 
que consistiría en que los indogermanos concebían «a Dios y al 
mundo como totalmente idénticos e iguales también en su evolu¬ 
ción», y que, por lo tanto, el mdogermano, «como siente con la 
naturaleza, vive también en íntima relación con sus dioses», 
«mientras que los antiguos pueblos de Oriente separaban a los 
dioses y a los hombres con un abismo insondable», hay que 
oponer un veto absoluto basándonos en la lengua común de los 
mdogermanos primitivos. También para los mdogermanos los 
dioses y los hombres estaban separados por «un abismo inson¬ 
dable». Anteriormente (p.664) hemos aludido a la oposición que 
en indogermánico existía entre la denominación de dios y la 
denominación del hombre; el primero es el «celeste» o el «in¬ 
mortal» ; el segundo, el «teneno» o el «mortal». Hemos aludido 
también a la oposición de este mundo terreno y del trasmundo 
celeste, oposición que desde época indogermánica primitiva fue 
una idea corriente y popular entre todos los mdogermanos; cf. 
en este punto la derivación del griego Stoc «divino» de *Sijno?, 
en donde el radical i sirve para dar mayor realce a la oposición 
a lo terreno (Specht, KZ 62,219). En «Anz. d. phil.-hist. Kl. 
d. Osterr. Ak. d. Wiss.» (año 1947, p. 144 A. 1) he indicado que 
la tendencia a atribuir a los dioses una forma de hablar distinta 
de la lengua de los hombres no está limitada a Homero; cf. en 
este punto O. Kern, Die Religión der Gnechen (I 288): «El 
sentimiento de que la deidad habla y comprende una lengua 
distinta de la de la humanidad debe ser innato al hombre. Esto 
es lo que expresaron los poetas homéricos cuando llamaron al 
alimento de los dioses ambrosía; a la bebida de los dioses, néctar, 
y a la sangre de los dioses, ichor. Moly, el nombre de aquella 
planta mágica que Hermes da a Ulises antes de su encuentro 
con Circe, es una palabra arcaica, olvidada en la lengua del 
pueblo». Estas diferencias y otras parecidas sólo eran posibles 
bajo el presupuesto de que los mdogermanos tenían consciencia 
de la gran distancia que los separaba de los dioses y que esla 
consciencia debió conservarse viva en ellos tanto tiempo como 
la creencia primitiva en la fuerza conservó su validez. 


2. Reflejo lingüístico de la creencia en la fui rza 

Si se acepta el punto de vista de que en las situaciones cul 
turales primitivas toda la vida pública y privada de un pin hlo 
está determinada por lo religioso, de que la religión es li mulu 
de toda cultura, entonces también aquel elemento de li cultuii 
que se llama lenguaje habrá de mostrar una resonancia di ista 
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postura íeligiosa. Pero en estos problemas la investigación está 
todavía en sus comienzos, y la exposición que sigue no podrá 
tener otro valor que el de un intento de tanteo en un país nuevo 
y hasta ahora apenas explorado. 

a) Composición de palabras 14 

Por lo que hace a la composición de palabras, una obser- 
vación hecha por Dernpwolff en las lenguas bantu nos demues- 
tra que el prefijo sustantivo »«- tiene realmente la función de 
dar nombre a «cosas dotadas de fuerza vital en el sentido de la 
concepción animista del mundo»; luhe, por ejemplo, significa 
«hálito, respiración», y, en cambio, muhe significa el «alma». 
En este sentido decía a Dernpwolff un viejo herrero hehe, ha- 
blando de las arenas ferruginosas que él fundía para convertirlas 
en mineral de hierro, que éstas, cuando estaban en el antiguo 
lecho del río, eran luhanga, y que, en seguida que él las había 
fundido en un pequeño horno, se transformaban en muhanga. 
Dentro del campo de las lenguas indogermánicas hemos de citar 
aquí un meritorio intento de Porzig (en IF 42 [1924] 223ss), 
quien trata de un grupo de palabras que por los rasgos comunes 
de su composición resulta evidente están relacionadas. Son los 
neutros terminados en el indogermánico -mn (= griego -ua, latín 
'Míen) en nominativo y acusativo singular, como, por ejemplo, 
el griego ay^Xua «joya», latín semen «grano de semilla», etc. 
Por naturaleza, este sufijo -mn tuvo un carácter manifiestamente 
dinámico y expresaba una actividad; c£. antiguo persa tauma 
«fuerza, poder», latín fulmen, el rayo aniquilador, es decir, 
pleno de fuerza. Puede sospecharse que su significación pri- 
mordial era religiosa, pues designaría bien una exteriorización 
de la fuerza que emana de la deidad, bien como expresión cul- 
tual, una acción ejercida sobre la deidad por la comunidad cul¬ 
tual. Como ejemplo de «acción divina», Porzig (v.gr., en la 
p.236) aduce el latín numen (griego vejjxa} «el gesto divino con¬ 
cebido como eficaz». Contrafigura del mandato divino es la 
condescendencia divina, «de la que brota la bendición» ; indo¬ 
germánico *kleumn, indio antiguo srómatam, avéstico sraoma, 
gótico hhuma. También «rjua., en la significación homérica de 
«milagro, presagio», puede colocarse aquí. A la trayectoria de las 
deidades se le atribuye una poderosa eficacia; cf. el antiguo in¬ 
dio, tan frecuentemente usado, y ama, del cortejo de los maruts, 
del camino de Usas, etc., así como pátma «trayectoria», espe¬ 
cialmente del viento, y éma el «camino» de Agm. En griego 

14 O. Dempwolff, Evangehsches Misstonsmagazm 77 (1933) 322ss.— 
Adjetivos indogermánicos de color: cf. mi Sprachtabu p. 119. Mi con¬ 
ferencia Zum Bedeutungsgehalt des mdogerm. Suffixes - tu -, pronun¬ 
ciada en la Academia Austríaca de las Ciencias el 7 de febrero de 1951, 
aparecerá probablemente en la revista «Anthropos». Un resumen sobre 
el mismo tema en W. Havers, «Enciclopedia Cattolica» (Roma 1951) s.v. 
Indoeuropet. 
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cf. tOjLo. en E 778; son los «pasos» de dos dioses que peregrinan 
por el campo. Sobre el antiguo indio dhárma, un sinónimo de 
# neumn «seña», y de aquí un «instrumento del gobierno divino 
del mundo» (cf. Porzig, p.253). Las expresiones cultuales reía- 
clonadas con éstas las conocemos sobre todo en el antiguo indio: 
ádma «comida» de Agm, bráhman «fórmula mágica», hóma «li- 
bación», mánma «oración, himno», dhama «asociación de culto)', 
«séquito» de un dios =avéstico dama, sákma = avéstico haxmcl 
«asociación de un dios» (siempre en sentido cultual), kárma, 
ofrenda de soma para Indra, hazañas de Indra, sama «cántico 
cultual», sásma «cántico», sádma, la sede que ocupa la deidad 
durante el sacrificio, sákma la «fuerza» del sorna, vákma en el 
contexto áprásya vákmam «al pronunciar la bendición» (RV I 
132,2). Avéstico barssma «un manojo de ramas usado en el 
sacrificio», paOma «sendero» de la doctrina recta, ¡flema «vigi- 
lia» (como obligación religiosa). Griego «vct/ux «joya», a.pytxa.T'x. 
«sacrificio primicial», sj-fy:* «oración», ) >u.x t¡x (que Homero usa 
sólo en plural) «purificación ritual», <sT.u¡ja «venda sacerdotal», 
/eujxa «libación», latín carmen, flamen, ornen, sctgmen «manojo 
de hierbas sagradas», offendimentum «cordón o correa con que 
se sujeta por debajo de la barba el bonete pontifical». 

Entre las «cosas naturales» tratadas por Porzig son muy ins¬ 
tructivas las palabras para designar semillas, brotes y retoños: 
indogermánico *semn, latín semen, antiguo búlgaro semq, anti¬ 
guo prusiano semen, antiguo alto alemán samo el «polen», indio 
antiguo tókma «tallo joven», avéstico taoxma «polen, brote», 
griego tnt.pjia, latín germen, grhmen «hierba». Según Porzig, 
todas estas palabras designan «portadores de fuerzas veladas y 
ocultas que esperan el momento de manifestarse» (p.244). Pero, 
puesto que nosotros podemos suponer ya en la época más anti¬ 
gua la vigencia de una exigencia de causalidad, podríamos y de¬ 
beríamos planteamos la cuestión de dónde procede esta fuerza 
latente y misteriosa que dormita en el grano de simiente. Y la 
respuesta a esta pregunta nos la da la creencia en un dios autor, 
de forma que aquí también podemos decir que el sufijo -mn 
es el reflejo de una actividad divina. 

Vienen después las muchas denominaciones de los utensi¬ 
lios, armas e instrumentos; indio antiguo zárma «armadura», 
griego y ova. «carro», raíz presente también el latín uimentum, 
epojia «peto», íáiua «cinturón», »/yxa «fibra» = latín némen, 
izelr!¡j.x «cuerda», latín tegimen «cubierta», stamen «hilo», etc. 
Según Porzig (p.245), la fuerza de estas cosas reside en el hecho 
de estar «formadas», por lo que Porzig considera que «formado» 
equivale a «pleno de fuerzas» y que en el fondo en estos 
casos la fuente de fuerza sería la mano formadora del hombre. 
Pero contra esto puede anotarse la acertada frase de v. dei 
Leeuw (p.20): «Lo que cobra existencia por obra de las manos, 
agradece su existencia a una fuerza que está por encima del 
hombre». En la opinión de muchos pueblos naturales, el espi 
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ritu creador del inventor y del fabricante de instrumentos debe 
ser considerado como un cansma divino; en varios pasajes de su 
obra, el P. W. Schmidt reproduce mitos según los cuales el 
creador habría vivido durante largo tiempo sobre la tierra junto 
a los hombres y les habría instruido en todas las artes y en 
todas las habilidades, pasando por ser el piimer fabricante de 
los instrumentos más importantes, como el bumerang (cf. UG 
1 778; II 32; Vi 500ss, etc.). Los yamana nos hablan de porta- 
dores de cultura que por encargo del ser supremo trajeron a 
los hombres toda clase de instrumentos, armas y utensilios; a 
ellos agradecen los hombres el conocimiento del fuego, el inven¬ 
to de las puntas de flechas, el de las puntas de los arpones, etc. 
(cf. M. Gus inde II 1158ss.l 184). De esta foima, también este 
mn de los nombres de instrumentos tendría sus raíces, en últi¬ 
mo término, en la creencia primaria en la fuerza. 

De forma parecida habría que completar o coiregir el juicio 
que Porzig expresa en la página 254 acerca de los nombres de 
partes del cuerpo con sufijo mn (por ejemplo, indio antiguo 
roma o loma «cabello», griego ou.ua, stojaoi, etc.). Cierto que 
aquí se trata de productos, pero éstos no deben su existencia 
a la mano del hombre, sino que son criaturas del creador ori¬ 
ginario. En favor de esta tesis habla ante todo la etimología 
del griego aura «sangre» (p.258): forma indogermánica primi¬ 
tiva = *aismn, es decir, «una cosa a la que es inherente en forma 
latente la fuerza que despierta el terror y el respeto». La raíz de 
que se forma, *cns, tenía un carácter eminentemente religioso, 
lo que nos autoriza a decir que la sangre como portadora de 
vida despertaba respeto y temor del dador de toda vida. Puede, 
pues, hablarse de una significación originariamente religiosa del 
sufijo dinámico mn, y si J. Holt ha creído poder fundamentar 
su postura negativa ante las tesis de Porzig con la frase «mais 
cela ne regarde pas la linguistique», Debrunner (IF 58 [1942] 
290) tiene razón al contestarle: «La formación de grupos se¬ 
mánticos es, sin duda, un hecho lingüístico, pero es también un 
hecho que refleja la explicación espiritual, y, por lo tanto, tam¬ 
bién la religiosa, que el hombre encuentra al mundo circun¬ 
dante». 

De los trabajos de Specht, el que más nos interesa aquí 
es su libro sobre el origen de la declinación indogermánica. En 
la página 295 ha escrito una frase muy notable: que el mdo- 
germano consideró a las cosas de la naturaleza, tales como 
piedras, rocas, árboles, plantas, fuentes, ríos, etc., como dotadas 
de una «fuerza divina», y, en consecuencia, les rindió culto. De 
hecho, en los distintos pueblos indogermánicos aislados tenemos 
tantas pruebas de ello, que no es posible dudar de la exactitud 
de esta frase. Ahora bien, en la época tardía de los distintos 
pueblos indogermánicos aislados hemos de contar ya en amplia 
medida con la creencia secundaria en la fuerza. ¿Pero no sería 
posible que el análisis de las palabras nos demostraia la exis- 
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tencia ya en época indogermánica temprana (que eia, sin duda, 
todavía una época de la creencia primaria en la fuerza) de elon¬ 
gaciones de raíces que tuvieran la función de designar lo dotado 
de fuerza? En tal caso, lo «dotado de fuerza» no podría ser 
sino la fuerza una del ser supremo. Según Specht, éste habría 
sido efectivamente el caso. Las clases de declinación indoger¬ 
mánicas no son para Specht otra cosa que adiciones a la raíz 
de un demostrativo que por naturaleza no servía más que para 
expresar la distancia espacial (cf. p.334). Para él, las ampliaciones 
consonánticas h-g, t-d y s tendrían, junto a esta función, la de 
indicar que «el mdogermano se imaginaba todos los objetos que 
en la época más antigua aparecían ante sus ojos como animados 
por una fuerza o potencia eficaz» (p.292). La s en composicio¬ 
nes tales como las griegas Y '{ v-o-c, no tenía origina¬ 
riamente otro sentido que el de «representar al objeto en cues¬ 
tión como presente en el espacio y dotado, es decir, animado, 
con fuerzas sobrenaturales» (p.356); cf. también página 299: 
«las ampliaciones k-g, t-d y s daban expresión a la vivifi¬ 
cación. animación o actuación de una fuerza en los objetos». 
Pero desgraciadamente por el momento no es posible compren¬ 
der exactamente cómo podía unirse la expresión dt la distancia 
en el espacio con la de la animación, vivificación y actuación 
de una fuerza en los objetos, y ello nos hace llegar a la conclu¬ 
sión de que las elongaciones demostrativas supuestas por Specht 
no aluden directa e inmediatamente a «la actuación de fuerzas 
sobrehumanas», como pretende Specht en la página 291 y en 
otros pasajes de su obra. 

Con el carácter sacral (demostrado por Specht) del elemento 
u pisamos ya un suelo más firme, por cuanto que a lo santo 
le corresponde siempre, y en todos los lugares, el atributo de 
la fuerza. De aquí que haya que contar con la posibilidad de 
que todo lo que en la creencia primaria en la fuerza participaba 
de esta cualidad, la más característica del ser supremo, en la 
formación de palabras podría distinguirse por medio de un 
elemento u; cf. la raíz nórdica primitiva u: *ansuZ «dios», 
frente a *ansaz «madero» (Specht, II p.294); germánico pri¬ 
mitivo *harugaz = nórdico antiguo horgr «montón de piedras, 
santuario pagano» ; anglosajón hearg «santuario pagano», anti¬ 
guo alto alemán harug, haruh «bosque sagrado, lugar de sacri¬ 
ficio y del culto divino». Sobre la elongación en u de la raíz 
bar- cf. Specht (KZ 64 [1937] p. 12). Pero no es necesario de¬ 
rivar, como lo hace Specht, esta u sacral de un elemento demos¬ 
trativo, pues en mi opinión puede tener su origen en una pri¬ 
mitiva u expresiva, y como tal hacer alusión tanto a una fuerza 
benévola como a una fuerza hostil. Por lo que hace al primer 
caso, hoy nos es posible completar los estudios de Baetke sobre 
lo sagrado en germánico con los de Specht sobre la salutación 
indogermánica (en KZ 64 [1937] 14ss). Si hasta ahora se había 
supuesto en muchas ocasiones que el campo germánico de pa- 
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labras que se refieren a la «salud» guardaba relación con la 
noción de «orenda», hoy, gracias a las investigaciones de Baetke, 
el sentido religioso de todo el grupo de palabras ha quedado 
colocado bajo la luz adecuada. La «salvación» pertenece a la 
deidad, de quien se espera la conceda a través del culto. «Sa- 
grado» se deriva de «salvación» (heilig, Heil) y significa, en pri- 
mer lugar, lo mismo que «pleno de salvación», de donde procede 
su otra significación de «dador de salvación, salvador». La salud 
y la integridad, la fuerza y la felicidad y la dicha son considera- 
das como consecuencia de lo santo y, así, tienen como pre¬ 
supuesto la fe en éste (Baetke, p.44). Esto es importante para 
comprender las raíces u de las palabras arriba citadas. Antes 
del proceso de secularización que tuvo lugar en época tardía, 
la «salvación» era una fuerza dada por Dios y cuya relación 
con la creencia primaria en la fuerza es claramente percep¬ 
tible. Una especial importancia corresponde aquí al latín arcaico 
salus, que designa la cualidad de un salvus, «une forcé active de 
caractére religieux» (Meillet, BSL 28 [1928] 40). Se deriva de 
una raíz tí pura, *salü-t'S, que coincide exactamente en su com¬ 
posición y en su significado con el *kailü't'S (koilü't's), que nos 
es posible deducir del persa antiguo kailüstiskun «salud». En el 
báltico-eslavo tenemos un adjetivo en u, *kailus, del que *kai- 
lüs = btilgaro antiguo cély «curación» es la forma femenina. En 
la glosa de Hesiquio xoTAu. xo xaXóv nos encontramos con un ra¬ 
dical u puro. Specht (l.c., p.22) demuestra cómo el ad|etivo 
kculüstds «sano», de *kailüt-tas, que nos es posible deducir a 
partir del antiguo persa kailüstiskun, debe otrora haber sido cono¬ 
cido también a los lituanos, pues sólo de él ha podido formarse 
el lituano hgüstas «enfermizo». Derivaciones de una raíz u se 
encuentran además en el antiguo indio sárva - «entero», sarvátatu 
«salud» = avéstico haurvatat -, en el griego ooloe., olot «entero», 
de *soluos, en el imperativo arcaico, y pronto desaparecido del 
uso, o j/e «sé salvo», en dialecto tocarlo A salu «completo», etc. 
También la raíz u en beocio /.aXj -ó; «hermoso» ha de ser in¬ 
cluida aquí. Al mismo campo de conceptos pertenece la raíz 
arcaica en u en el indio antiguo ayú', ayii', ayus «vida, fuerza 
de vida, salud» ; el Dr. Herbert Günther ha tenido la amabili¬ 
dad de comunicarme que en Ceilán existe todavía hoy la fórmula 
de saludo ayu bo véva «¡ Que la fuerza vital sea mucha y rica!». 

En su artículo sobre la religión de Píndaro (Zu Pindars Reli¬ 
gión: «Eranos» vol.43 [Uppsala 1945] p.319), Gunnar Rudberg 
ha expuesto cómo la acentuada fe religiosa de este poeta percibe 
una fuerza divina «escondida tras lo elevado y lo valioso en la 
vida humana, como nacimiento excelente, poder, riqueza, esplen¬ 
dor, victoria, honor, virtud, áoexx y Eros, así como en la actividad 
inspirada del gran poeta y en los poemas mismos». Ante todo 
es el «esplendor de la vida» el que encontramos repetidamente en 
sus poemas y al que él da nombres tales como oro, luz, claridad, 
esplendor, magnificencia, belleza, riqueza, fuerza, victoria, «to- 
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dos dones de los dioses y efectos de su fuerza». En las últimas 
palabras de esta frase puede buscarse la explicación de la valo- 
ración que los indogermanos primitivos hacían de les colores y 
del uso a que esta valoración dio lugar de raíces u para su ex- 
presión lingüística. Si, como Specht (II 291) cree, los colores 
eran para íos indogermanos «reflejos de una fuerza o potencia 
viviente que habitaba en los objetos, eficaz o creadora», sería 
Píndaro el que con su AW) :i. SiócjSotos, el «esplendor dado por 
Dios», estaría más próximo a la concepción originaria. Según 
Rudberg (p.325), Píndaro menciona tan frecuente y tan conscien¬ 
temente esta oüvXol, «que es preciso que él sintiera y viviera lo 
irracional que tras la palabra se escondía. El esplendor es para 
él realmente SióuSotoí ; esta palabra, tardíamente utilizada, no es 
una forma vacía, sino llena de sentido». Lo esencial para los in- 
dogermanos no era el tono de color en si, sino el esplendor y 
la vislumbre que se reflejaba en el color, y si es cierto que, como 
observa Specht (KZ 65 [1938] 200), el sufijo uo-, característico 
de los adjetivos indogermánicos que significan color (cf. latín 
flavus, fulvus, alto alemán falb, gelb, etc.), procede, según toda 
verosimilitud, de raíces u a las que fue añadida la o, estas raíces 
u podrían haber estado también en otro tiempo al servicio de la 
creencia primaria en la fuerza. 

Si se repasan las clases de palabras que Specht (II 5) toma 
como base, se encuentra en las cinco categorías una serie de raí¬ 
ces w en palabras que pertenecen a un círculo de significados 
que, según toda probabilidad, los mdogermanos más antiguos 
ponían en relación con la creencia en la fuerza. Importancia re¬ 
ligiosa tiene la raíz tu en el latín ntus junto al indio antiguo 
r-tá- «orden sagrado, ley divina, sacrificio», avéstico aidm; ob¬ 
sérvese también la raíz u en palabras con el significado de «tie¬ 
rra», así como la raíz u, mal construida, en el griego xcXsj-Ooí 
« camino» i en los nombres de animales, la raíz u arcaica en el 
dialecto tocarlo A wast «casa», griego 5 <ttj, indio antiguo vástu, 
gótico tv alus «vara», especialmente vara mágica, que corresponde 
exactamente al nórdico antiguo volr (ARW 19,198s). La. elon¬ 
gación de una -tts > üs (indio antiguo femenino tanüh «cuer¬ 
po»), que para Specht (II 382) tiene valor simbólico, para Dan- 
dekar (l.c.. p.29ss) designa no tanto el cuerpo material, exterior 
y perceptible, como «las fuerzas internas del hombre», y se basa, 
por lo tanto, en la «creencia en una fuerza vital del género del 
orenda » (p.41). Pero es de suponer que esta creencia secundaria 
en la fuerza iría precedida por una creencia primaria. 

En el «Anz. d. Osterr. Ak. d. Wiss., phil.-hist. Klasse» (84 
[año 1947] p.l55ss) encontramos ejemplos que nes demuestran 
que el elemento u puede indicar también una fuerza hostil; com¬ 
párese con esto que también el sufijo mn de que habla Porzig 
puede significar fuerzas portadoras de desdicha (1F 42,256). Hay, 
pues, una u diabólica y demoníaca, aunque puede tiataise tam¬ 
bién de un sonido destinado a espantar a la fuerza hostil de que 
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se tiene miedo. Instructivas son en este punto especialmente las 
nociones^ cargadas de fuerza, de noche y oscuridad (cf. Sprach- 
tabú p,17oss). No hay duda de que es aquí donde debe buscarse 
la explicación del curioso fonema u que aparece en las palabras 
indogermánicas para designar la noche y la oscuridad; cf, el 
griego vjc, frente al latín nox, en el que se ha conservado la o 
de la sílaba radical, latín noctu en noche, indio antiguo akiú-h 
«noche, oscuridad», griego «oscuridad», etc. 


b) Historia de las palabras 1 >. 


Tanto la «forma lingüística interna» como la evolución de 
significado de las palabras tiene en muchos casos como presu¬ 
puesto la creencia primaria en la fuerza. El latín augustus «ex¬ 
celso» es literalmente «lo que está provisto de aumento», y esta 
raíz neutra s, que pertenece a augere, *augoS', indica por natu¬ 
raleza el «accroissement accordé par les dieux á une entreprise». 
Ello nos permite lanzar una mirada a la prehistoria de los augu¬ 
res romanos, a quienes en un tiempo estuvo encomendada la 
intercesión por la prosperidad de las cosechas (cf. Ernout-Meil- 
let ^ pNg; w.^Hofmann, I 83, y E. Norden, Pnesterbiicher 
P.l : 74 A.5). No es necesario hablar aquí, como lo hace 
Wagenvoort (l.c., p.59), de un amana de los sacerdotes» (cf. 
Baetke, p,13s); el que Wagenvoort (p.27), siguiendo a Sóder- 
blom, vea en hedí la antigua palabra germánica para designar el 
mana, no hace sino confirmar la afirmación de Baetke de que la 
lingüística seguía un camino erróneo al adoptar con tanta pres¬ 
teza las doctrinas de la ciencia evolucionista de las religiones, 
que veía en el «orendismo» un «estadio prerreligioso de la evolu- 
ción de la religión» ; sobre los intentos de interpretar en un sen¬ 
tido mágico-místico palabras como el nórdico antiguo megm, 
mátt, etc., cf. especialmente Baetke, p.l4. 

Al «incremento» y al crecimiento de las cosechas correspon¬ 
den en la vida del hombre la salud, la integridad, la belleza, la 
riqueza, el poder y el prestigio, todos ellos dones de los dioses 
y manifestaciones de lo sagrado (cf. supra p.686). Sólo a partir 
de aquí pueden comprenderse las siguientes listas : el irlandés 
antiguo nóib «sagrado» sólo está emparentado con el persa an- 
tiguo naiba «hermoso, capaz, bueno», que por este parentesco 
resulta ser una antiquísima expresión sacral. Con el *«oib-o- del 
adjetivo irlandés antiguo nóib «sagrado» hemos de poner en 
relación ademas el irlandés mab, acusativo plural maba «fuerza 
vital», así como el cimbrio nwyf «viveza, energía». Esto es im¬ 
portante para eliminar una dificultad que nos plantea el griego 


1 Los reyes anglosajones como Chrlstes Zespehan: H. S. Mac 
Gillivray, The lnflue„ce of Chns'aamty on Ihe Vocabulary of Oíd 
Engltsh (Halle 1902) p.84—Sufijos de jefatura- Kpahe, «Anz. f. dtsch. 
Alt.» 51 (1932) 248ss; PPB 39 (1934) 284; W.-Hofmann, I 367; A. 
MEILLET, Esquisse d’une Insloire de U langue latine'' (1933) p.77. 
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’eoó; «sagrado». Este es, sm duda, una forma más antigua del 
ais - «ser reverente, venerar», citado en W.-Pok. (1 13); cf. anti- 
guo alto alemán era, alto alemán Ehre, anglosajón era «gracia, 
don, honor», oseo aisusis, ablativo plural «sacrificas», peligno ai- 
sis «dis», umbrío esono «divmus, sacer», limo t ser «sacer»; 
elongación d en el gótico aistan «temer, respetar», griego aWtyi'u 
< # aí<jSoaou (*aiZ'd') «experimento temor, venero», indio anti- 
guo ide «venero, alabo, imploro» de *izd-; iep ó; «sagrado» sig¬ 
nifica, pues, según su etimología, «aquello que ha de ser vene¬ 
rado». Ya hace tiempo que se advirtió que el adjetivo indio 
antiguo isiráh quiere decir «fuerte, vivo, vigoroso», y que tam¬ 
bién Upó- tiene, junto a la significación de «sagrado», la de 
«fuerte, poderoso»; cf., por ejemplo, Q 681: Upo»; rcuAotcópo j; 
«el fuerte guardián de la puerta». Desde que se estableció esta 
relación, la investigación tiene planteado el problema de cómo 
es necesario imaginarse la asociación entre la fuerza, el poder y 
la santidad. En un principio se supuso que Upó; significaba on- 
gmariamente, como el indio antiguo isiráh, «fuerte», y que sólo 
después, y a partir de esta significación, se habría desarrollado 
la de «sagrado, divino». Ahora bien, para W. Schulze (Qu. e/>. 
207ss), las nociones de «fuerza» y «santidad» guardan tan poca 
relación la una con la otra que él cree deber separarlas también 
en su expresión lingüística. Por ello establece una diferencia en¬ 
tre un primer Upó;, que significatía «fuerte», y correspondería 
al indio antiguo isiráh., y un segundo Upó; «sagrado» del ais^/ts* 
arriba citado; algunos estudiosos, como Boisacq y Walde, han 
aceptado esta tesis. Pero, teniendo en cuenta las antedichas coin¬ 
cidencias del irlandés antiguo náib, etc., los investigadores fran¬ 
ceses Meillet y Vendryes han insistido en que estamos autorizados 
a poner en relación el griego ispó; «sagrado» y Upó; «fuerte, 
poderoso» : «L’idée de samteté est naturellement liée á celle 
d’une forcé agissant», dice Meillet (ZCPh 10 [1915] p.309). 

Si se pretende dar una explicación del peculiar cambio de 
significado sufrido por el latín morbus regius, que significaba 
«ictericia», se viene a parar, en último término, también a la 
creencia primaria en "la fuerza. Es la figura del OeTo; ávr|p la que 
se presenta ante los ojos de nuestro espíritu. La fuerte relación 
con lo divino, característica del OeU; dcvrjp, es subrayada por 
L. Bieler (l.c., p. 141): «La obra de su vida es servicio de un 
dios y testimonio de una deidad, su saber le ha sido dado inme¬ 
diatamente por Dios, y su doctrina es una revelación divina». 
A esta clase de hombres dotados por Dios de gracia pertenece 
ante todo el rey, que en la época primitiva es siempre rey «por 
la gracia de Dios». Pero la plenitud de gracia y de bendición 
concedida al rey se ve en el hecho de que las enfermedades pue¬ 
den curarse por el contacto o por la imposición de sus manos. 
En Inglaterra, en la Edad Media, la escrófula y la epilepsia eran 
kmg’s evil, y del mismo modo también el nombre morbus regius 
«ictericia» puede ser, según Paudler (l.c-., p. 116ss), un resto de 
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una época durante la que también en el Lacio se atribuía valor 
curativo a la imposición de las manos del rey, especialmente en 
los casos de ictericia. He aquí lo que C. Koch (Das Nene BtId 
der Antike II 137) dice sobre el carácter sacral de la antigua 
realeza romana: «Los grandes honores que en todas las épocas 
se tributaban en Roma al rex sacrorum nos permiten hacernos 
una idea de cómo en otro tiempo la persona del rey auténtico 
no era estimada por su poder, sino por su relación con lo supra- 
terreno.» En Francia, al tocar a un enfermo, el rey decía: «Le 
Roy te touche et Dieu te guaint.» Dado que aquí nos hallamos 
ante una creencia primaria en la fuerza, el rey es un mediador 
entre Dios y los hombres, exactamente como los reyes anglosa¬ 
jones, que eran considerados representantes de Cristo contra el 
enemigo malo, «Chrístes zespelian», «Christi vicarn». 

Pasemos aquí a tratar todavía de un punto que, en sentido 
estricto, ha de ser incluido en la composición de palabras (cf. su- 
pra p.682ss). Se habla de un sufijo -no-, que significaría jefe en 
casos como el griego /o’oxvoc «jefe del ejército», latín tnbü'nus, 
dommus, gótico pmdans «rey» ( : pmda «pueblo»), y que se re¬ 
presenta también en deidades como Neptunus «señor de las 
aguas», Silvanus, Fortuna, etc.; en todos estos casos, el sufijo 
-no- tiene el sentido de jefatura. Pero, si se hace notar que todos 
estos seres eran, en la concepción de los primitivos, portadores 
de fuerzas y que sus especiales facultades no pueden conseguirse 
por vía natural, sino que han de ser concedidas por Dios, será 
posible llamar también a este -no- un sufijo dinámico, cuya raíz 
última está en la creencia primaria en la fuerza. 


III. ORACION Y SACRIFICIO "* 

Si es cierto que los indogermanos conocían una creencia en 
Dios, entonces es preciso que ya en la época indogermánica pri¬ 
mitiva hubieran quedado conformadas —además de la oración 
de corazón— algunas obligaciones cultuales que afectaban al in¬ 
dividuo. Hay algunas ecuaciones lingüísticas que hablan en favor 
de la existencia de estas normas de culto de validez general; 

16 Sacrificios primiciales ya en la cultura primordial: P. W SCHMIDT: 
«Corona Amicorum» p81ss; W. Koppers : «Wissen und Bekenntms», 
ed por Fr. Dessauer, 2 a ed. (Citen 1944) p.l40s. Meuh no tiene en 
cuenta suficientemente que los espíritus del bosque y los espíritus ani¬ 
males, que para él desempeñan un gran papel, no son otra cosa que 
fragmentos desprendidos del ser supremo. Cuando se haya publicado 
el estudio que el P W. SCHMIDT anuncia en la p 90s sobre los espíri¬ 
tus protectores (cf también UG VII p.740ss 757ss), podría resultar de¬ 
masiado precipitada la afirmación de Meuli (p.249) de que los ritos de 
caza de que el trata no pueden enseñarnos nada sobre la creencia en 
los dioses. En una de sus ultimas publicaciones, la que lleva el título 
Zum sakralen u (■ Die Sprache« I [Viena 1949] p.43ss), Fr. Specht 
ha desarrollado el contenido de la carta que citamos en la página 685. 
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estas ecuaciones son Opr;-c/£jo> «yo observo usos religiosos», 
6o7¡-(jx£Ía «servicio divino», latín fré-tus «confiando en», lituano 
dere ti «atar» («afianzar»), relacionados con el indio antiguo 
dhármah «costumbre, derecho, ley», con el que forman un grupo 
de significado «uso en el que se persevera», raíz *dher(e)- «apo¬ 
yar» (cf. Walde en W.-Hofmann, I p.506). 


1. La oración 

La oración debe haber sido conocida ya por los índogerma- 
nos primitivos. Esto es lo que se deduce de la ecuación estudiada 
últimamente por E. Benvemste (BSL 33 [1932] 133ss): lituano 
meldziü melsti «rogar, adorar», armenio malt’em «yo ruego», 
hetita mald - «réciter a l’adresse de la divmité, pner», a la que 
pertenece también la familia del alto alemán melden, del indo¬ 
germánico *melta, cuya significación originaria no fue, como pre¬ 
tende todavía Kluge-Gotze (s.v.) la de «denunciar». También 
tiene importancia la arcaica forma del pretérito ejzto «rezó», 
fr.3,3 de la Tebaida; «esta forma corresponde exactamente al 
aogdda de los Gathas avésticos, tercera persona del singular del 
pretérito del verbo floj-, cuya identidad con ej/esOx' está com¬ 
probada ; la base indogermánica es eugh -, con una velar media 
aspirada» (Wackernagel, Sprachl. Unters. Zu Homer [1916] 
p.173). Aunque esta ecuación no abarca más que el griego y el 
iranio, es preciso, como subraya Specht (KZ 66,52), atribuirle 
una gran antigüedad. Cf. además indio antiguo védico vaghát- 
«el que promete, el orante, el organizador de un sacrificio», latín 
voveo, -ere «hacer una promesa», umbrío vufetes = latín vót is. 

O. Schrader, que en RL II J p.l39s se ha esforzado inútil¬ 
mente por demostrar que las fórmulas mágicas y los conjuros 
son escalones previos de la oración, subraya también (íbid., p.140) 
el momento temprano en el que el ruego encontró en mdogci- 
mámco una expresión diferente a la del agradecimiento. De acjuí 
que no sea de extrañar que se haya negado que algunos pueblos 
de cultura inferior conozcan la oración de acción de gracias y 
que se haya hecho notar incluso que en su léxico no está repre¬ 
sentada en absoluto una palabra para expresar el agradecimiento. 
En este punto es a Heiler (p.44s y 95) a quien se debe la crítica 
más convincente: el sentimiento social elemental del agradeci¬ 
miento se expresa no sólo en el discurso, sino también en gestos 
y posturas; y, por otra parte, para su expresión lingúística no era 
«en absoluto necesario que el suplicante utilizara una palabra es¬ 
pecífica para decir «gracias»; hay muchas lenguas que no la po¬ 
seen, aunque de hecho expresen las «gracias» con palabras, pues 
ya es dar gracias el decir expresamente al donante que se ha reci¬ 
bido de él este o aquel favor» (p.95). Cf. la plegaria de acción 
de gracias de un pigmeo africano citada por el P. W. Schmidt: 
«Waka, tú me has dado este búfalo, esta miel, este vino.» Schra- 
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der no se ha dado cuenta de que los conceptos «alabar», «magni¬ 
ficar», de una parte, y «agradecer», de otra, están muy próximos 
entre sí (el griego énaiveív significa tanto «alabar» como «agra¬ 
decer») y que el motivo que mueve a la alabanza y a la magni¬ 
ficación es la mayoría de las veces el sentimiento de gratitud. 
Cierto que él cita (II 2 135) la confrontación que el gran diccio¬ 
nario sánscrito de Petersburg hace del latín grátus «bienvenido, 
agradable» = indio antiguo gürtá-, en realidad «celebrado»; 
pero no se detiene en el estudio de la evolución de su significado, 
al que M. Lumann («Gnomon» 13 [1937] 34ss) ha dedicado un 
trabajo. De una raíz indogermánica *guer - tenemos el grupo 
religioso indo-iranio: indio antiguo grnáti «él canta, alaba, cele¬ 
bra», avéstico gur- «magnificar» y lituano gmü girti «alabar, ce¬ 
lebrar». En latín, el verbo se ha perdido, y no nos queda sino 
el participio perfecto de pasiva grátus y el nombre verbal plural 
grates «gracias». De la comparación con el indio antiguo gürtá', 
lituano girtas, del indogermánico gurtós o guratós «alabado, 
celebrado», resulta también para el latín grátus la significación 
originaria de «alabado, magnificado», y el substantivo latino 
*grahs «gracias» = indio antiguo gürti- «alabanza», debe haber 
significado según ello originariamente también «magnificación». 
«Así, pues, de la magnificación se ha desarrollado en latín la 
concepción eminentemente moral del agradecimiento, pero sólo 
en la relación de un hombre con alguien que esté por encima 
de él, y en nuestro caso con los dioses, la alabanza y la gra¬ 
titud pueden identificar sus contenidos y dar origen a una acción 
de gracias: se alaba y se magnifica a los dioses preferentemente 
cuando se ha recibido de ellos una ayuda, y precisamente porque 
se la ha recibido («¡ Loor y gracias a Dios!»), lo que vale espe¬ 
cialmente por lo que se refiere a la postura religiosa de los ro¬ 
manos» (cf. Wissowa, Reí. u. Kult 2 389ss). Leumann da luego 
los distintos pasajes en los que grates, usado con relación a los 
dioses, aparece unido a latís (por ejemplo, Plaut., Mil. 412: «ut 
Ephesiae Dianae laeta laudes gratesque agam»). Completando a 
W.-Hofmann (Lat. Etym. Wtb. p.776), Debrunner (IF 57 [1940] 
306) supone sugestivamente que este latín latt'd tiene su ori¬ 
gen en una «exclamación similar a una interjección» (cf. JAej); 
exclamación a la que habría que atribuir el valor de grito de 
júbilo. También gratulor es una expresión usada en las plegarias 
desde muy antiguo; significa la acción de gracias a la deidad 
(cf. Enn. sc.209: «luppiter tibí gratulor»; Esotión en Gel, 
IV 18,3 : «eamus Iovi gratulatum»), A ello hay que añadir el 
derivado gratulatio «oración de gracias». Las interesantes ideas 
de Leumann son de utilidad, antes que nada, paia la compren¬ 
sión del campo de palabras «gracias» dentro del latín, pero tienen 
valor más allá de sus límites, pues dondequiera que la alabanza 
y la magnificación son componentes del culto religioso de un 
pueblo tiene valor la frase de Leumann: la alabanza del dios es 
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explícitamente el reconocimiento del beneficio recibido, e implí¬ 
citamente el agradecimiento del mismo. 


2. El sacrificio 

También la existencia del sacrificio en época indogermánica 
antigua puede demostrarse con medios puramente lingüísticos. 
Al tratar de las «partes del cuerpo», dice Specht (II 73): «Es 
asombrosa la plural variedad de flexiones irregulares que se pre¬ 
sentan precisamente en este campo. Esta variedad presupone un 
conocimiento anatómico muy temprano, y éste resulta compren¬ 
sible por los sacrificios de animales, que debieron de existir des¬ 
de mucho antes que se comenzara a domesticar animales.» A 
Specht hemos de agradecer también la indicación (KZ 62,131) 
que nos pone sobre la pista de las dos frases exactamente corn- 
cidentes iatín tnde ignem vn arfím «pon el fuego sobre el altar» 
e indio antiguo ny agním dádhata, una fórmula sacrificial in¬ 
dogermánica que el sacerdote sacrificador dirige a sus ministros. 
Según Specht (KZ 66,49), para el «cucharón» habitual en el 
sacrificio se encuentran las siguientes ecuaciones: indio antiguo 
mántháh, nórdico antiguo mondull «madera giratoria del molino 
de mano», lituano mentúns, mentaré «molinillo», polaco mátete 
«molinillo», latín mamphur. Sobre el «pastel sacrificial» = in¬ 
dio antiguo páñman-, griego iteXavoi;, umbrío pelmner, cf. mi 
Sprachtabu p.l34s; latín ara, oseo aasas (nominativo plural): 
«altar» puede ponerse en relación quizá con el indio antiguo 
asah «ceniza», y para Specht (KZ 66,52) en el indio antiguo da- 
sati «ofrece sacrificios», la significación religiosa se introdujo 
antes que en su correspondencia homérica Stizvjjxt.'. Es impor¬ 
tante la coincidencia del indio antiguo yájati «venera con ora¬ 
ciones y sacrificios», avéstico yazente ds., con el griego aíoucu 
de *xyiou.a.í «tengo temor», ¡tfi o; «sagrado, consagrado» (cf. W.- 
Pok., I 195) : Vendryes (MSL XX 268) ha demostrado hasta qué 
punto la raíz indoirania ra- «regalai» está asociada a la idea del 
sacrificio, lo que arroja luz también sobre el latín res. Puesto 
que al sacrificio de los mdogermanos seguía un banquete sacri¬ 
ficial, las fórmulas ídiomáticas usadas en los festines, fórmulas 
que coinciden exactamente con las del saludo, como Specht ha 
expuesto en forma muy interesante (KZ 64,15ss), tienen un ori¬ 
gen, en último término, religioso. Cuando más tarde se olvidó 
la significación cultual del festín y cuando el beber se convirtió 
en un objetivo en sí mismo, no se olvidó el hacer a los dioses las 
ofrendas necesarias. La raíz en que tienen su origen el griego 
erre vSoi, areovoTj, y el latín spondeo debe, como demuestra el lie¬ 
nta sipanti «il verse une libation» y sipantazz0- «versant une 
hbation sacnficielle», haber tenido en otro tiempo una difusión 
mayor (cf. Ernout-MeilleT, Dict. p.968). Los sacrificios se 
ofrecían en las alturas de las montañas o en los bosques y bajo 
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los árboles sagrados, pues no existían todavía templos edificados 
por la mano del hombre (Schrader, RL IL p.516); cf. la sig¬ 
nificación religiosa «bosque sagrado», en latín nemus, -ons, galo 
v„u<]xov, irlandés antiguo nemed y anglosajón mmidas «sacra 
silvarum», si es que no se trata aquí de una palabra tomada del 
céltico (W.-Hofm., II p. 158s). 

Según Schrader (RL II J p.135) habría que negar a los indo- 
germanos de época primitiva el conocimiento del sacrificio de 
acción de gracias. Pero el sacrificio es sólo una forma especial 
de la oración y, puesto que no puede negarse que los mdoger- 
manos conocieran la oración de acción de gracias (cf. p.691ss), 
será necesario admitir que conocían también el sacrificio de 
agradecimiento. A ello hay que añadir lo siguiente: la forma 
primitiva del sacrificio es el sacrificio primicial (Prumm, Hdb. 
p.498), cuyo carácter es expresamente el de un sacrificio de agra¬ 
decimiento y de reconocimiento. Pero, según las últimas investi¬ 
gaciones de Meuli (p.284s), no puede dudarse por más tiempo 
que los mdogermanos conocían este sacrificio primicial. Permí¬ 
tasenos en este punto que lancemos una mirada más allá de los 
límites de los mdogermanos. En su Hdb., Prúmm (p.498) de¬ 
fiende, junto a E. Báchler, O. Menghin, W. Schmidt y otros, 
la tesis de que los depósitos de huesos largos y cráneos de ani¬ 
males de caza que, apilados con gran cuidado, encontramos en 
Europa como una reliquia de escalones anteriores de la huma¬ 
nidad, no pueden ser comprendidos más que como ofrendas con¬ 
sagradas a la deidad. A Prumm hemos de agradecer también que 
haya hecho notar un importante paralelo que se presenta en los 
sacrificios homéricos. El que en Homero la principal ofrenda 
para los dioses la constituyan los huesos largos de las piernas 
envueltos en grasa (¡nrjpoí), recuerda vivamente los sacrificios de 
los huesos largos de los animales de caza en el círculo cultural 
ártico. «Para el hombre de épocas primitivas, estos huesos pa¬ 
saban por ser especialmente valiosos porque contenían todavía 
la medula, el lugar en que principalmente residía la fuerza vital» 
(p.498). Después de que por parte de la teología se ha hecho 
notar esta clara relación de los ¡j. t\oo'< con los sacrificios de huesos 
largos de la prehistoria, la filología y los estudios de la antigüe¬ 
dad han expresado su opinión sobre ella. El amplio y detenido 
trabajo de K. Meuli, bien orientado en cuestiones etnológicas, 
se esfuerza en primer lugar por esclarecer el ritual del sacrificio 
olímpico. ¿Por qué la víctima se dividía de tal forma que los 
hombres se quedaban con todo lo comestible y a los dioses no 
correspondían más que los huesos? Como un resultado seguro 
de las profundas investigaciones de Meuli puede considerarse la 
prueba de que «en la antigua Grecia, tan altamente desarrollada, 
perviven con fuerza elementos de las antiguas culturas de caza¬ 
dores y pastores» (p.281). Los griegos conservaron esta herencia 
de los tiempos antiguos con mayor fidelidad y pureza que todos 
sus hermanos mdogermanos (cf. p.224 y 261). Pero esta tenaz 
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persistencia en el rito externo del sacrificio de huesos hace pen¬ 
sar, como subraya Prümm (p.498), que también se conservaría 
largo tiempo algo del ánimo y de la intencionalidad que origi¬ 
nariamente eran propios de estos ritos. Ahora bien, Meuli sigue 
en este punto un camino distinto. Para él, los sacrificios de crá¬ 
neos y de huesos largos de la cultura primordial no eran sacri¬ 
ficios, sino sepulturas de los animales cazados. Sin embargo, el 
P. W. Schmidt y W. Koppers han refutado esta tesis, de forma 
que puede considerarse como segura la existencia del sacrificio 
primicial ya en la cultura más primitiva. 

Según Schrader (RL IR p.135), el mdogermano ofrece 
sacrificios a sus dioses con el único deseo de «conseguir un fa¬ 
vor» ; él no reconoce, pues, otra clase de sacrificios que los de¬ 
precatorios, entre los que incluye también los expiatorios en la 
medida en que no expresan otra cosa «que el ruego para aplacar 
o contener la ira divina». Pero, puesto que precisamente estos 
sacrificios expiatorios tienen una gran importancia histórico- 
religiosa, hay que incluirlos en una categoría especial. P. Sten- 
gel (Dte gnech. Kultusaltertumer 2 [1898] p. 113) sostiene que la 
idea de pecaminosidad era todavía «totalmente extraña» a los 
héroes homéricos, lo que haría que un sacrificio expiatorio les re¬ 
sultara tan incomprensible a ellos como a sus mismos dioses; 
en este punto podemos remitir a Prúmm (Hdb. p.498ss), quien 
subraya que la auténtica voluntad expiatoria, puesta en la con¬ 
ciliación con la deidad irritada por la culpa, es una idea cuyo 
conocimiento no puede negarse ni siquiera a la cultura más pri¬ 
mitiva. 

Válida para el ofrecimiento de todos los sacrificios es la norma 
de B. W. Leist, de la que Schrader (RL IR p.229) hace una 
crítica tan escéptica: «Tú debes mantenerte puro para que pue¬ 
das aproximarte a los dioses.» Una carta que Fr. Specht me di¬ 
rigió el 23 de mayo de 1948 contiene una observación que arroja 
una luz muy interesante sobre esta pureza ritual. Me hace 
notar «el hecbo notable de que la mayoría de los verbos indoger¬ 
mánicos que significan lavar, purificar, contengan una u. Re¬ 
cuerdo el latín lavare, delübrum, indio antiguo pávate, puriati, 
latín pü'rus, eslavo myti sq, indio antiguo dhavate, griego irXivoo, 
griego xXá!¡o>, etc. De ello concluyo que estos verbos tenían ori¬ 
ginariamente el sentido de purificación cultual, de los llamados 
/.aOap¡j.oí. La siguiente cita es de los Fastos de Ovidio (3,12): 

sacra lavaturas mane petebat aquas 

Al mismo campo de significados pertenece también el ale¬ 
mán waschen, germánico primitivo ■W'Ot'sk-an, indio antiguo 
unatti, griego ú'-S-<op, En el último caso, basta la u (en, au) para 
expresar la idea de purificación». 

En apoyo de este elemento u sacral puede aducirse todavía 
la palabra que significa «azufre», un medio de purificación muy 
estimado : la mayoría de las lenguas indogermánicas le dan un 
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nombre cuya raíz es *swelp -; cf. A. J. van Windekens en «Revue 
des Études Indoeuropéennes» (4 [1947] 2). En las incensaciones 
y en la purificación se utilizaba también la resma (cf. Ebert, 
«Real. Lex. d. Vorgeschichte» 11 [1927] p.32). En mi opinión, 
no es ninguna casualidad el que también en el letón se encuentre 
swek’ts sivdkcis «resina», una raíz que contiene el elemento u. 
La etapa de desaparición de esta raíz la tenemos en el latín sücus, 
que —como antiguo componente de la lengua sacral— era ori¬ 
ginariamente una raíz u y se basaba, pues, en un *süquus; 
cf. F. Solmsen (Untersuchungen Zur gnech. Lamí- u. Verslehre 
[1901] p.208) y W.-Pok (II 515s), donde se encontrará bajo 
*suaquos «jugo vegetal, resma» ; allí mismo, en conexión con las 
palabras que significan «azufre», se nombran también formas 
secundarias de la raíz carentes de u. 


IV. EL SACERDOTE 

O. Schrader (RL II 2 p.200) comienza su artículo Sacerdote 
con la frase: «Hasta hoy no se ha demostrado la existencia de 
un nombre indogermánico para designar a las personas profe- 
sionalmente activas en el culto divino», y en el parágrafo 7 se 
ocupa de la evolución que del adivino, del mago y del sacriíi- 
cador condujo al sacerdote. Schrader no está solo en este su jui¬ 
cio negativo, en el que, en todo caso, ha olvidado el valor proba¬ 
torio del griego iytfUoXoi; y de las palabras emparentadas con él. 


1. ájj.cpHoXo; 17 

Puesto que en la literatuia, y especialmente en Homero, r, 
iuupíiroXo? designa solamente a las servidoras componentes dei 
séquito de la señora notable, durante mucho tiempo se vio en 
la palabra, como hacía H. Osthoff (en BB 15 [1889] p.316), «una 
denominación de la persona que presta servicios a otra y gira 
en torno a ella» ; la palabra en sí es claramente un compuesto de 
z;j.si y de una derivación de la raíz, antiquísima y muy difundida, 
*quel - «girar, girarse» (la raíz *queL ha dado origen también 
a nuestro «polo» = nozo? «punto de rotación»), Pero tenemos 
testimonios también de un áaotitoXo; masculino con la signifi¬ 
cación de «sacerdote», y especialmente en Sicilia se llamaba 
óucpHoAoc; al sacerdote del Zeus Olympios. Contra la posible 
objeción de que ello no significa más que el sacerdote era lia- 

17 C£. W. HaveRs, Die Grundbedeutung von gnech. ¿¡xcpHoXo?: 
«Atti del III Congresso Intern. dei Linguisti» (Roma 1933) p.239; 
W. Pax, Sprachvergleich. Untersuchungen z ur Etymologie des Wortes 
áij.cp ír.o Xo ? : WuS 18 (1937) p.lss. 
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mado servidor de la deidad, habla lo siguiente: si consideramos 
el nombre griego del sacerdote, encontramos que en los dialectos 
griegos, en lugar del Upeác que conocemos por la literatura, había 
una serie de denominaciones distintas, y entre ellas un 0 sov.óloq 
o 0£T|xóAo¡; f es decir, «uno que se mueve en torno a la deidad». 
Esto nos autoriza a ver también en ¿¡jupíitoXoc una antigua pa- 
labra cultual con el significado de «sacerdote», y el movimiento 
implicado en la raíz de la palabra no es un corretear sin direc¬ 
ción en torno a la persona a la que se ha de servir, sino un movi¬ 
miento circular cumplido según un rito determinado. De gran 
difusión y aún más grande antigüedad es el uso de dar la vuelta 
a un centro cargado de fuerza, siempre hacia la derecha; lo 
conocían los indogermanos y lo encontramos también entre los 
semitas y en muchos pueblos naturales. En el punto central hay 
un centro cargado de fuerza, sea un dios o una persona sagrada, 
un templo o un altar, un árbol sagrado, el fuego, una fuente 
sagrada, etc. Si nos preguntamos la finalidad de este movimiento 
circular sacral, habremos de contar de antemano con que en ella 
se habrán estratificado y entrecruzado motivos diferentes. Puede 
tratarse de un movimiento protector y apotropaico en torno a lo 
sagrado, puede también que se quiera recibir parte de la fuerza 
y de la santidad del centro cargado de fuerza: de la plenitud 
llena de fuerza de lo circundado, algo pasará al circundante. Pero 
puede asimismo que se trate sólo de demostrar veneración: se 
quiere mostrar al objeto de culto antes que nada respeto. Y, por 
último, puede también que la idea dominante sea la de delimitar, 
confinar el centro dentro del círculo. Todo lo sagrado y pode¬ 
roso es «tabú», es decir, peligroso, y de aquí que deba ser aislado 
y confinado dentro de un espacio limitado. Así, pues, el a^tpíitoXo; 
«sacerdote» es originariamente un componente de la lengua cul¬ 
tual, componente que hemos de comprender a partir de la cos¬ 
tumbre de la circumambulatio y que más tarde pasó al uso pro¬ 
fano y tomó en él la significación de «servidor». Esta evolución 
de significado tendría lugar pasando por la etapa intermedia de 
la identificación, documentada en Píndaro y en algunas inscrip¬ 
ciones, del ájnpraoXoc con el vetoxópoc «servidor del templo». 
Toda esta deducción se ve apoyada por una evolución similar 
registrable en la lengua latina. Él latín anculus < *ámbhiquolos 
(que corresponde exactamente al áutpiitoXo?) es, según se nos ha 
conservado en Festo, una antigua palabra sacral, exactamente 
como el femenino ancula. También el adjetivo anclábns «perte¬ 
neciente al culto divino» (mensa, vasa), de que tenemos testimo¬ 
nio en Festo, así como el verbo anculare «ministrare, servir», nos 
remiten a la esfera de lo sagrado. Pero tampoco en latín de]ó de 
producirse una «secularización», pues el diminutivo ancilla «sir¬ 
vienta» (formado por la falsa separación angula.) no se usa más 
que en sentido profano. 

Con 3 ¡lc fíizoloz y con anculus coinciden ampliamente el anti¬ 
guo indio abhicarah «acompañante, servidor». Esta venerable 
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tríada tiene una importancia especial; al contrario de lo que 
ocurre con las diversas denominaciones que las distintas lenguas 
indogermánicas aisladas usaron para designar al «sacerdote», es 
la única que se presenta en las lenguas indogermánicas asiáticas 
y en las europeas, y de aquí, que, como subraya Pax (p.81), el 
* ámbhtqijolos que da origen a estas tres palabras deba ser con¬ 
siderado como perteneciente a la lengua de los mdogermanos 
primitivos. Y con ello hemos aducido una prueba de que ya antes 
de su dispersión los mdogermanos tenían sacerdotes. 

Después de las investigaciones de C. Ciernen (en «Islam» 10 
[1920] 161ss) y de otros estudiosos, no puede caber la menor 
duda de que ya en época prehistórica practicaron los mdoger- 
manos un culto al sol, que, como demuestra A. Closs («Schónere 
Zukunft» 10 [1935] p.725), es perfectamente conciliable con la 
creencia en un dios supremo personal. Este culto solar explica 
tanto el carácter circular de la circumambulatio como su direc¬ 
ción hacia la derecha (la misma que siguen las agujas del reloj). 
El girar en la dirección opuesta, es decir, vueltos hacia la iz¬ 
quierda, tiene, dice Ciernen (l.c., p.165), el mismo efecto perni¬ 
cioso «que tiene el pronunciar una oración o una fórmula mágica 
a la inversa, lo que nos explica el gran papel que el girar hacia 
la izquierda desempeña en la magia negra. También al muerto, 
que debe ser mantenido alejado, los indios le hacen girar primero 
eres veces hacia la izquierda y sólo después tres veces hacia la 
derecha», exactamente lo mismo que en la Tebaida de Estacio 
(VI 215ss) se hace con el hijo de Licurgo en el momento de su 
sepultura. Ciernen recuerda (p.166) que todavía hoy la Iglesia 
católica conserva la costumbre de circundar el sarcófago en un 
movimiento sinistrógiro. Para explicar esta dirección sinistrógira 
en el culto funerario puede aludirse también a la creencia pri¬ 
mitiva de que en la vida en el trasmundo todo está invertido 
(HDA VIII col. 1321; allí mismo en la col.37 «sol» ; cf. alemán: 
«Es ist die umgekehrte Welt» : «Es el mundo invertido»). 


2. Las restantes denominaciones de los sacerdotes 

Pax (l.c., p.80s) da una lista de las restantes denominaciones 
de los sacerdotes, lista a la que hoy puede añadirse todavía el 
mesapio-ilirio ia-bara femenino «sacerdotisa» (de que ha tratado 
A. v. Blumenthal en IF 54 [1936] 98ss) y el genitivo tabaraihe 
de un nominativo *tabaras «sacerdote», textualmente el «oferen¬ 
te», que incluye un -baras = griego -cpooo;. Se impone la com¬ 
paración con el umbrío affertur «flamen» y el indio antiguo 
prábharta. 
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V. LA VENERACION DE LOS MUERTOS 

«Desde que conocemos mdogermanos los vemos honrar a sus 
muertos ofreciéndoles una residencia duradera.» Con esta frase 
de Schrader (RL I 2 p.102) puede ponerse en relación la antigua 
ecuación latín sepelit = indio antiguo saparydti «venerado», per¬ 
sa antiguo hapanya - «testimoniar respeto», ecuación que puede 
incluirse dentro del círculo de las numerosas coincidencias que 
en el vocabulario religioso existen entre el itálico-céltico, de una 
parte, y el indio-iranio, de otra. Durante mucho tiempo, y pese 
a su total coincidencia fonética, se tuvo reparo en identificar el 
latín sepehre y el indio antiguo saparyáti, pues su significación 
era divergente; pero, albergando estos escrúpulos, se olvidaba 
que entre los mdogermanos no sólo la sepultura, sino en general 
todo el culto funerario, era un Oavov-rcov. Según W. Schulze 

(Kl. Schr. p.146), el poeta romano tiene todavía viva conciencia 
del sentido de la antiquísima palabra cuando en la Eneida (VI 
326.334) dice, casi sin solución de continuidad, sepulti y mortis 
honore carentes. También la circumambulatio sacral, tan fre¬ 
cuentemente usada en el culto funerario de los mdogermanos, 
tiene el valor de un movimiento de veneración. Por ejemplo, en 
la ¡liada (T 13), los mirmidones giran por tres veces en torno al 
cadáver de Patroclo; W. Pax (en WuS XVIII [1937] 45ss) da 
ejemplos de otras lenguas indogermánicas. 

La importancia que el trabajo de Karl Meuli Gnech. Opfer' 
brauche tiene también para nuestro tema resulta evidente a la 
vista del título de los dos primeros capítulos: c.l, «Sacrificio de 
alimentos» (p. 189ss); c.2, «Sacrificios ctónicos de aniquilamien¬ 
to» (p.201ssj. Como otros pueblos, también los mdogermanos 
conocieron la ofrenda de alimentos a los muertos. Para los indo- 
germanos, los muertos pasan por ser, en primer término, bien¬ 
hechores (Cornelius, l.c., p.259); se conserva su recuerdo y el 
sentimiento de estar ligados a ellos. Los gramáticos se han pre¬ 
guntado con razón a qué se debe que ias expresiones griegas 
para designar a los padres» (di zo/zíq, y oveíc, texóvt es, (fúrcav-n.,., 
etcétera) no estén en dual, sino en plural, siendo así que preci¬ 
samente el dialecto ático permaneció durante largo tiempo fiel a 
aquel número. También el checo antiguo, aunque conseiva el 
dual, para los padres, rodici, usa el plural. El lituano tévai «pa¬ 
dres», plural de levas «padre», se ha desarrollado hasta con¬ 
vertirse en un plural tanturn autónomo y escaparse totalmente a 

ls Hedwig PoscH, Die R uhestatten des Menschen, Bell und Grab, 
bei den Indogermanen• WS 16 (1934) p.1-17.—El primero en reco¬ 
nocer la identidad del latín sepelio con el védico \aparyami fue Sonne, 
Kz. X (1861) 327, quien sacó de ella la conclusión de que en la época 
primitiva «la sepultura pasaba por ser el símbolo de una veneración 
divina que correspondía al que había marchado )unto a los padres 
bienaventurados». 
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la influencia de los otros números (singular tévas, dual tévu); 
W. Schulze (Kl. Schr. p.322) ha encontrado la explicación de es¬ 
tos notables plurales en el hecho de que designaban la serie 
de los antepasados; la noción de «padres», que nosotros limita¬ 
mos habitualmente al padre y a la madre, debe su origen a una 
restricción del alcance del concepto, y es de suponer que el culto 
indio antiguo de los antepasados, que a través de la comunidad 
sapmda ponía en relación a los vivos con los pitárah., es decir, 
con los espíritus de los antepasados (latín di parentum), estaría 
en uso en la forma correspondiente entre todos los indogermancs. 
En primer término bastaba con hacer llegar al muerto alimentos 
líquidos; cf. sobre este punto Priimm (Hdb. p.494) y Meuli 
(p.l92s). 

Un nombre indogermánico antiguo de esta ofrenda de líqui¬ 
dos a los muertos se nos ha conservado en el griego /of ( , palabra 
que tiene abundantes paralelos en indoiranio (por ejemplo, indio 
antiguo juhóti «él sacrifica»; cf. Meuli, p. 192 n.3, donde re¬ 
mite a H. S. Nyberg) ; otro término es el griego Xoip-p «ofrenda, 
libación» (cf. W.-Hofmann, I 794 s.v. libare). Eran corrientes 
también los banquetes en común con los muertos, y Meuli de¬ 
muestra (p.l94ss) que precisamente en el culto funerario es 
donde, desde las épocas más tempranas, se mantuvo realmente 
viviente «la imagen del banquete en comunidad con las fuerzas 
trascendentes». 

En la tumba, junto al muerto, se depositaban, además de ali¬ 
mentos y bebidas, ajuares intactos: armas y vestidos, instru¬ 
mentos de trabajo y juguetes, adornos y amuletos. «Ahora bien: 
¿qué es lo que puede hacer el muerto con los animales y con 
los alimentos que se queman en su honor? ¿Qué con las espadas 
rotas o dobladas, con las vasijas destrozadas, con las vestiduras 
quemadas?» Puesto que los intentos de explicación presentados 
hasta ahora son más o menos insatisfactorios, Meuli (p.202ss) 
se esfuerza por dar una nueva interpretación basada en la cos¬ 
tumbre, muy difundida entre los pueblos naturales en los casos 
de gran aflicción, de destruir toda suerte de cosas. Según Meuli 
(p.203), el verdadero sentido de estas orgías de destrucción sólo 
se comprende si se las pone en relación con una «auténtica reac¬ 
ción de dolor, con una exterionzación de duelo, que desde luego 
resulta incomprensible para el hombre civilizado y razonable; 
con el estallido de un desesperado ataque de lágrimas que lleva 
al doliente, que siente oscuramente que al vengarse en cierto mo¬ 
do del mundo entero encuentra alivio para la dolorosa injusticia 
que ha sido cometida con él, a dejar que su deseo de destrucción 
se desfogue sin sentido y sin medida». 

Así, pues, esta destrucción no tenía por objeto originaria¬ 
mente «honrar» al muerto, sino que, según Meuli, era por na¬ 
turaleza «una descarga puramente impulsiva, una acción expre¬ 
siva» ; pero cuando posteriormente adquirió el carácter de una 
ceremonia, parecía aconsejable e incluso necesario «exponer a la 
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vista (del muerto y de la sociedad) las pruebas de dolor» (p.206). 
También tempranamente es posible que adquiriera el sentido de 
un don hecho a los muertos; se ponían junto al muerto, en su 
tumba, los objetos destruidos porque se suponía que los exigía 
y los necesitaba (cf. Meuli, p.202.206). Así, por ejemplo, cuan- 
do, como nos narra Herodoto, los escitas ofrecían a su rey muer¬ 
to una concubina, una servidumbre escogida, así como un séquito 
a caballo, no cabe duda de que concebían este ofrecimiento como 
una donación; pero, según Meuli, ello no está de acuerdo con 
el sentido originario de la práctica en cuestión (p.202). Perso¬ 
nalmente, yo no veo en este punto ninguna razón que nos obli¬ 
gue a disentir de la convincente opinión de Prúmm (Hdb. p.501), 
que, al tratar de los sacrificios humanos, remite a F. Schwenn, y 
subraya que las matanzas que tenían lugar en las tumbas de los 
príncipes de la época heroica hay que comprenderlas como «se¬ 
guros para el trasmundo». El séquito y las concubinas han de 
seguir al señor muerto a la otra vida para que le sea posible 
seguir manteniendo el mismo lujo principesco que le acompañó 
en el mundo terrenal.» La idea del don es, por lo tanto, primaria 
y no es necesario recurrir con Meuli a un «desesperado ataque 
de lágrimas», aunque no cabe duda de que en otros casos éste 
puede facilitarnos la comprensión de las tan peculiares ofrendas 
de aniquilamiento. 


VI. ORACULOS 

El artículo que en Schrader (RL II 2 p,141ss) lleva este título 
coincide en líneas generales con la teoría que el mismo autor 
expuso en su Sprachvergleichung tmd Urgeschichte' (II 2 p.445): 
«Más antiguas que la oración y que el sacrificio con los que 
el hombre se dirige a los dioses son, también en los pueblos 
indogermánicos, la acción mágica y la palabra mágica.» Al tratar 
del complejo oracular, Schrader habla de «creencias supersti¬ 
ciosas» que originariamente no guardaban la menor relación con 
los dioses celestes: «Sólo al final de una larga evolución vemos 
a los auspices romanos anunciar la voluntad de Iuppiter o a la 
Pythia profetizar en nombre de Apolo.» Un latín divinare «te¬ 
ner inspiración divina, adivinar», que se presenta ya a partir de 
Plauto, es para Schrader una formación relativamente tardía; 
en su opinión, no pudo imponerse hasta que «la desolación de la 
superstición y de la insensatez», que el estudioso de la cultura 
comprueba a cada momento en aquella época, comenzó a dis¬ 
minuir. En estas opiniones evolucionistas, Schrader no está solo; 
también H. Schneider (Die Gotter der Germanen, 1938) cree, 
por ejemplo, que la sortiaria existió antes de que existieran los 
dioses; éstos no habrían sido «introducidos» sino más tarde en 
la creencia en el destino y en los presagios (p. 13 5.149). W. Baet- 
ke se ha opuesto con éxito a estos intentos y a otros parecidos 
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de interpretar los fenómenos religiosos como si fueran fenómenos 
mágicos. Especialmente en su libro sobre Das Heihge im Germa- 
mschen demuestra que el oráculo era un acto cultual vinculado 
a la fe en los dioses. La interpretación de las suertes y de los 
signos estaba estrechamente relacionada con la fe y con el culto 
de los dioses. La relación en que los germanos ponían el sacri- 
ficio y el oráculo nos la demuestra la expresión islandesa fella 
blótspán «preparar un oráculo», que en realidad significa «dejar 
caer, arrojar, lanzar la varilla de los sacrificios», así como la 
palabra hlaut, «que corresponde al antiguo alto alemán hloZ (alto 
alemán Los), pero significa «sangre sacrificial», sin duda porque 
se predecía por medio de ésta» (p.65). Para concluir, citaremos 
unas palabras de Baetke, de importancia esencial: «Ocurre a 
veces que las prácticas del culto y de la religión, así como las 
ideas a ellas asociadas, cuando, en la época final de las religiones, 
la fe auténticamente religiosa se disgrega, se hunden en lo má¬ 
gico : éste es, por ejemplo, el caso de los oráculos. Pero nunca 
ni en ninguna religión una acción mágica se ha elevado a un 
plano cultual religioso, ni ninguna operación mágica ha dado 
nacimiento a un culto.» 


VII. RESUMEN Y OJEADA FINAL 

Son especialmente tres los hallazgos que han resultado de 
importancia para la historia de la religión indogermánica y con 
ello también para la historia de la lengua indogermánica. 

El primer hallazgo fue el reconocimiento a que se llegó en 
el año 1816, año en que se fundó la lingüística indogermánica, 
de que la denominación usada habitualmente para Dios en las 
distintas lenguas indogermánicas aisladas, el latín deus, el indio 
antiguo deváh, el irlandés antiguo día, el alto alemán antiguo 
Zio, el lituano dievas, etc., tienen su origen en un indogermánico 
antiguo demos «habitante del cielo». La importancia de este ha' 
llazgo se comprenderá si se piensa que todavía en el año 1887 
O. Gruppe había negado la existencia de una religión índoger- 
mámca (en su libro Die gnechischen Kulte und Mythen m ihren 
BeZiehungen den onentalischen Rehgwnen, Leipzig 1887). 

Este Deivos indogermánico era un dios del cielo, al que los 
griegos invocaron llamándole /.£» t.íteo, y los romanos llamán- 
dolo Iuppiter, y esta coincidencia en la invocación había de 
servir de estímulo para buscar en los antiguos himnos del Rgveda 
la huella de un nombre divino correspondiente. De hecho, se 
consiguió hacer el valioso descubrimiento de que en una sene 
de pasajes de los Vedas se cita e invoca a un dios masculino 
Dyaus, al que se llama también Dyauspita, lo que hace especial- 
mente notable la exacta coincidencia formal de la flexión de este 
Dyaus con la del griego Zeác. «Era realmente como si, con ayuda 
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de un poderoso telescopio, se hubiera encontrado en el cielo, y 
precisamente en el lugar en que, según los cálculos exactos, había 
de encontrarse, una estrella buscada durante mucho tiempo» l<l . 

El segundo hallazgo está íntimamente asociado al nombre del 
estudioso inglés Andrew Lang. El fue uno de los primeros en 
rebelarse contra la evolución ascendente casi generalmente acep¬ 
tada de la creencia en Dios, haciendo hincapié, especialmente 
en su obra The Makmg of Religión (1898), sobre las figuras de 
dioses supremos venerados por ios pueblos primitivos. Las ideas 
de Lang tuvieron, especialmente en Viena, un eco poderoso. Al 
indólogo vienés Leopold v. Schróder es a quien ante todo co¬ 
rresponde el mérito de haber defendido vigorosamente la exis¬ 
tencia de un ser supremo entre los mdogermanos, y al P. W. 
Schmidt el de haber elevado a la categoría de certidumbre (en 
su obra monumental sobre el origen de la idea de Dios) el hecho 
de que la más antigua religión común de la humanidad conoció 
ya la creencia en un ser supremo. Al reseñar los primeros seis vo¬ 
lúmenes de aquella obra, que hizo época, Hauer confiesa (ARW 
33 [1936] p. 153): «El resultado realmente positivo de esta obra 
—sobre ello no me parece pueda caber duda ninguna— es la 
prueba de que en todos los “pueblos primordiales” se encuentra 
una manifiesta creencia en un ser supremo, o si no huellas muy 
marcadas de ella. Yo por lo menos me he dejado convencer por 
el libro de Schmidt. Lo que antes era sospecha, afirmación 
muy puesta en duda o posibilidad admitida, es ya, en mi opinión 
y según los documentos de este libro, un hecho.» Cuando (en 
el año 1936) Hauer escribía estas notables palabras, la nueva re¬ 
dacción que A. Nehring había hecho de la obra capital de los 
indogermanistas, el ReaTLexikon der mdogerm. Altertumskunde 
de O. Schrader, estaba ya concluida. Los artículos que en ella 
tratan de la religión de los mdogermanos están escritos por des¬ 
gracia desde el punto de vista de la ciencia evolucionista de las 
religiones, lo que naturalmente resulta perceptible a cada paso, 
también en el juicio que se hace de los hechos lingüísticos; una 
de las finalidades principales de este mi esbozo era el demostrar 
esta debilidad sobre la base de algunos ejemplos. A quien se pre¬ 
gunte cómo era posible que la ciencia de las religiones y la cien¬ 
cia del lenguaje siguieran estos caminos erróneos, puede dársele 
la respuesta que A. Closs ha expuesto en «Anthropos» 29 (1934) 
p.487: se despreciaba todo lo que en el curso de los últimos 
treinta años la etnología y el estudio de la religión de orientación 
histórico-cultural habían reconocido como seguro. 

El tercer hallazgo lo constituyó la observación de un ele¬ 
mento u sacral en las lenguas indogermánicas. En este punto la 
investigación está todavía en sus comienzos. Junto a la cuestión 
del origen del elemento u sacra] habrá que investigar la noi- 
ma del uso demostrado por Specht de una raíz u en ias pal ahí as 

19 Max MulleR, Vorles. uber d. Ursprung und dte Entwtckhm u, d< t 
Reltgton 2 (1880) p.317s. 
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I. MEJICO 


1. Introducción 

Las altas culturas americanas alcanzaron su mayor perfección 
en el valle alto de Méjico, en la Guatemala septentrional y en el 
Yucatán, así como en la meseta peruana. De los pueblos de 
estas zonas, cuyos más típicos representantes son los aztecas, los 
mayas y los incas, los mayas tienen una histeria ininterrumpida 
que abarca casi dos milenios, mientras que los aztecas de Méjico 
y los meas del Perú eran sólo los herederos de culturas alta- 
mente especializadas existentes ya antes de ellos. 

De los numerosos pueblos que habitaban las zonas laguna¬ 
res en el valle alto de Méjico, eran los aztecas los que en la 
época de la conquista per los españoles (1519) habían alcanzado 
la supremacía. Originariamente cazadores nómadas, llegaron al 
valle alto, junto con otros pueblos nahua procedentes del Nor¬ 
oeste, en el siglo XIII d.C.; allí se mezclaron con los cultivadores 
autóctonos, que poseían una cultura bastante elevada, y adop¬ 
taron la cultura «tolteca». Después de dos intentos de asentarse 
en la zona de las lagunas de Méjico, lo hicieron, finalmente, en 
una isla pantanosa en el lago, en la que fundaron dos poblados, 
Tlatelolco y Tenochtitlán. Este último, la actual ciudad de Mé¬ 
jico, se convirtió más tarde en la capital del reino de los 
aztecas. 

El esfuerzo por conservar los antiguos dioses tribales y por 
propiciarse los de los pueblos sometidos, así como el constante 
ensanchamiento de los límites del país, bien por guerras, bien 
por alianzas, tuvo como consecuencia una grandiosa síntesis de 
distintas religiones tribales en un panteón de dioses y diosas 
que sólo pudo ser creado por obra de un cuerpo sacerdotal or¬ 
ganizado. 


2. Las deidades 

Puesto que en la vida cotidiana de les aztecas el máximo 
mteiés correspondía a la prosperidad de los campos y al éxito 
en la guerra, fueron los dioses asociados a ambas cosas los que 
disfrutaron de la máxima veneración. En este sentido es en el 
que Vaillant decía que la religión de los aztecas era una acti- 
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vidad colectiva necesaria para la salvaguardia social y econó¬ 
mica del pueblo. Pero hemos de hacer hincapié sobre el hecho 
de que, pese a la pluralidad inextricable de deidades, tanto en la 
vida cotidiana como en las meditaciones filosófico-rehgiosas del 
monarca de Texccco, Nezahualcoyotl, se expresa con claridad 
la creencia en un gran dios único. Este dios creador invisible, 
que habitaba en el más alto de los cielos y llevaba el nombie 
de Tloque Nahuaque («el señor de la proximidad inmediata»), 
era invocado per los hombres en los casos de gran necesidad. 
A él es a quien se alude cuando en las plegarias que se nos han 
conservado se dice: «Tú, nuestro creador», «Tú, nuestro señor», 
«Tú, por el que todo vive», «Uno que crea algo», «Noche y 
viento», «Nosotros somos tus súbditos», etc. 

El sol fue personificado en el dios Tonatiuh, que aparece 
en estrecha relación con Tezcatlipoca y Huitzilopochth (véase 
infra); se distingue por la pintura roja de su cuerpo y de su 
rostro, por el adorno de su nariz, por un disco solar y por sus 
largas plumas de quetzal. Lleva también un propulsor de espa¬ 
das y flechas que guarda relación con su papel en la guerra cul¬ 
tual. Aquí hemos de indicar que los dioses del antiguo Méjico 
eran imaginados como investidos de funciones plurales y que la 
función y la naturaleza de una deidad podían también ser traspa¬ 
sadas a otra. Así, por ejemplo, Tonacatecutli (véase mfra) apare¬ 
ce como dios de la fertilidad, y Tonacacihuatl, en cambio, como 
diosa de los cereales y de las flores. Las cualidades de Tonacatc- 
cutli, el padre de los dioses, fueron traspasadas ocasionalmente 
a Huitzilopochth, el antiguo dios tribal de los aztecas, sin duda 
en un esfuerzo por incrementar el prestigio de aquel dios, que 
en su época era todavía desconocido en el valle alto de Méjico. 
Este dios, y con él los dioses Tczcatlipoca y Quetzalcoatl, eran 
los más importantes del cielo divino de los aztecas. 

Otras deidades estaban asociadas también a la idea de crea¬ 
ción, como es especialmente el caso de los dioses padres, que 
aparecen bajo diversos nombres. Esta pareja divina, que habi¬ 
taba también en el más alto cielo, era conocida generalmente 
con los nombres de Tonacatecutli y Tonacacihuad [«nuestro(a) 
señor(a) de los alimentos»], o con los de Gmetecuth y Orne 
cihuatl [«señor(a) de la duahdad»] ; junto a estos nombres lle¬ 
vaban los de dios del cielo y mujer del cielo, padre del cielo 
y madre de la tierra, padre del sol y madre de la luna, y, 
finalmente (como deidades del nacimiento). Tota y Tonan («núes 
tro padre», «nuestra madre»). No parece, empero, que en el 
fondo de estos padres estuviera la idea de una fuerza creadoia 
generadora, sino más bien que la expresión padre-madre había 
de subrayar el carácter de hijos de los hombres. Por ene ai go 
de ellos, su hijo Quetzalcoatl, que más tarde ocupó el lueai 
de estas divinidades paternas, enviaba desde el cielo a la luna 
las almas de los niños. 
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Huitzdopochth (de opochth, «el de la izquierda», en el sen- 
tido de «el del Sur», y uitZvtZtlm, «colibrí»), que exigía san- 
gnentos sacrificios humanos, eia el dios tribal y dios de la 
guerra de los tenochcas, los habitantes de la ciudad Tenochti- 
tlán (ciudad de Méjico), y es posible que fuera un antiguo 
héroe tribal divinizado. Durante la época de sus migraciones, 
los tenochcas habían encontrado su ídolo en una cueva; éste 
habló con ellos y les dio buenos consejos, y a partir de entonces 
lo llevaron siempre consigo. Huitzilopochth era también el dios 
del sol, el luminoso dios del Sur, representante de la estrella de 
la mañana y de las estrellas del cielo austral. Según un mito, 
era el cuarto y más joven de los hijos de Tonacatecutli y de 
Tonacacihuatl; pero, según otra tradición, habría saltado, arma- 
do, del cuerpo de la diosa de la tierra Coatlicue, que lo habría 
concebido por un ovillo de plumas caído del cielo (nacimiento 
virginal). Como dios del sol, venció a los «400 del Sur» (cent- 
Zon huitznaua), es decir, los dioses de las estrellas, y a su her- 
mana, la hostil diosa de la luna, lo que hace, natuialmente, 
alusión a las fases de la luna y a la desaparición matinal de 
las estrellas. Caída en la lucha, su hermana pasaba por ser la 
primera sacrificada, fundándose así simbólicamente el sacrificio 
humano. 

Una figura importante entre los dioses era TeZcatlipoca 
(«espejo humeante» o «adolescente del espejo»); sólo tenía 
una pierna y era el dios todopoderoso de los nahua, el dios 
principal de Texcoco. Está representado siempre con un espejo 
humeante (o parlante, puesto que el humo era el signo de hablar), 
que lleva bien en la mano como un escudo, bien en el adorno 
de la cabeza, o incluso en el lugar del pie perdido. Este lo 
perdió como dios del sol poniente, porque las puertas del mundo 
inferior se cerraron demasiado de prisa; según otra versión, lo 
habría perdido cuando Quetzalcoatí le lanzó del cielo al mundo 
inferior. Se le reconoce además por la pintura negra y amarilla 
de su rostro y por el pectoral redondo. En su espejo, que nos 
denuncia su antiguo carácter de chamán, ve todo lo que pasa 
en la tierra, y por eso era también el dios de la íecompensa, 
del castigo y del perdón de los pecados. Se le llamaba también 
«el que obra según su voluntad», el «todopoderoso» (Moyo- 
coya) o «aquel que lo hace todo sin que nadie pueda ímpe- 
d írselo». 

Tezcatlipoca fue en todas partes venerado y temido, y apa- 
recía bajo las más diferentes formas y dotado de las más diversas 
funciones, de las que participaban también otros dioses, que 
de este modo ascendieron de categoría y fueron incluso íden- 
tificados con él; éste es el caso, por ejemplo, de los dioses de la 
caza de otras tribus. Ante todo era el dios del Norte y de 
la noche, y por ello también el dios de la mueite y del frío; 
por ser patrón tutelai de la escuela de los guerreros (telpochca - 
llt), puede ser considerado también como dios de la guerra. La 
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unión del dios de la noche y del dios de la guerra en una 
sola persona se muestra en foima característica en la costumbre 
de Tezcatlipoca de, una vez ceirada la oscuridad, peregrinar 
por los caminos en la figura de Yoalli-Eacatl (viento de la noche), 
cubierto con disfraces espantosos para buscar a los malhechores 
y probar el valor de los caminantes nocturnos. El guerrero que 
se encontraba con una tal aparición no podía huir, sino que 
debía luchar valerosamente con ella hasta que ésta le diera tantas 
espinas como prisioneros había de hacer él en la próxima lucha. 
En las encrucijadas se situaban lugares de culto dedicados al 
«que vaga en la noche». Pero todo esto no agota, ni mucho 
menos, sus múltiples prestigios. Su influencia se extendía tam- 
bién a la vegetación, como demuestra el hecho de que la víctima 
humana que lo encarnaba recibiera como esposas antes de su 
muerte cuatro mujeres, que simbolizaban a las diosas de la fer¬ 
tilidad. Además, su nombre aparece asociado en forma peculiar 
a las reglones del mundo y a los colores; él mismo, en su fi¬ 
gura de Tezcathpoca negro, está en relación con el Norte; su 
antagonista Quetzalroatl, Tezcathpoca blanco, está en relación 
con el Este; Xipe (véase mfra), como Tezcathpoca rojo, con el 
Oeste, y Huitzilopochtli, como Tezcathpoca azul, con el Sur. 
El que su nombre fuera dado como sinónimo a otros dioses, 
incluso a algunos de gran importancia, nos permite darnos cuen¬ 
ta de la grande significación de esta figura divina. En oposición 
con sus rasgos serios está el que aparezca también como dios 
de las fiestas y de las francachelas (Omecatl) y como dios de la 
eterna juventud (TlamaZmcatl). 

Especial importancia tenía el antiguo dios tribal de los tol- 
tecas y dios principal de Cholula, Quetzalcoatl, venerado ya en 
época tolteca primitiva, es decir, mucho antes de los aztecas. Lo 
volvemos a encontrar entre los mayas con el nombre de KukuU 
kán; Spinden lo identifica con el «dios de la larga nariz». El dios 
parece estar especialmente asociado a los pueblos de las regiones 
del golfo mejicano (olmecas, huaxtecas), de lo que se ha con¬ 
cluido que su culto procedía del Este. Quetzalcoatl, la «serpiente 
de plumas verdes» (quetzalh, la pluma verde de la cola del pá¬ 
jaro quetzal; coatí , sei píente), pasaba originariamente por ser la 
personificación del cielo nocturno (otro monstruo ofídico, la ser¬ 
piente de turquesas Xiuhcoatl, encarnaba el cielo diurno). Era, 
además, el dios sacerdote y presidía todo lo que tenía alguna 
relación con las actividades sacerdotales, como, por ejemplo, la 
enseñanza, el calendario, el ritual, la educación, la magia, la asee- 
sis, el arte y los oficios; en resumen, se veía en él al dios de la 
cultura en general, así como al de la edad dorada. Peregrino 
resulta el que esta digna figura fuera también, en cierto sentido, 
el patrono de los ladrones, pues éstos aplicaban diversas prácticas 
mágicas para hacer dormir a los habitantes de las casas en que 
pensaban robar y no olvidaban nunca tampoco llevai consmo en 
sus incursiones una imagen de su patrono. Era también el dios 
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del viento, el dios dador de vida que barría el camino para que 
pasaran los dioses de la lluvia; en esta cualidad se le representaba 
con una máscara de largo pico y con un ornamento en espiral 
que llevaba sobre el pecho y que debía representar el toibeihno 
del viento. Se le invocaba para conseguir lluvias abundantes para 
los campos. Como dios del viento, se le subordinaba todo lo que 
fuera redondo; de aquí que sus templos fueron construcciones 
cuculares levantadas sobre plataformas también circulares o cua- 
drangulares. 

Y, por último, Quetzalcoatl era el verdadeio héroe cultural 
de los toltecas, que llevó a su pueblo la cultura, le dio las leyes, 
y, cumplida su misión, marchó hacia Oriente, al mar, donde de- 
puso su máscara de serpiente quetzal y su vestidura de plumas y 
se ofreció en holocausto voluntario sobre una pira, después de lo 
cual su corazón (alma) marchó al cielo como estrella de la ma¬ 
ñana. Según otra tradición, en el año «uno Caña» (los mejicanos 
formaban las fechas de su calendario por la combinación de vein¬ 
te signos con los números 1 a 13) habría marchado más allá del 
mar, hacia el Este, de dorde había de volver de nuevo a su pue¬ 
blo en un año de la misma fecha. Se le representaba con blanca 
piel y con barba, y, dado que Cortés y sus gentes llegaron a Mé¬ 
jico en un año «uno Caña», se le identificó con éste, lo que ex¬ 
plica también los éxitos conseguidos por aquel puñado de es¬ 
pañoles. Su vida (aparición en Méjico, desaparición, marcha hacia 
Oriente, cremación y resurrección) se interpreta como símbolo 
del curso lunar. Su especial relación con el Este se comprende 
por sí misma. Por el color blanco de su piel, por su barba, por 
su misteriosa aparición y desaparición, así como por su promesa 
de retornar, y no en último téimmo por algunos rasgos de la 
religión mejicana que a primera vista recuerdan los cristianos 
(véase mfra), los españoles tuvieion a esta figura por Santo 
Tomás. 

Muy peculiar es su relación con Tezcathpoca. Cuando, al 
final del último período del mundo, el cielo cayó sobre la tierra, 
las dos deidades volvieron a levantarlo. Pero en tedas las demás 
ocasiones aparecen como antagonistas. El mito cuenta que Tez¬ 
cathpoca expulsó i Quetzalcoatl de Tollán (Tula), lo que podría 
ser la transposición religiosa de la retirada histórica de los tol¬ 
tecas ante los primeros grupos de la vanguardia de las migracio¬ 
nes nahua. Los dioses nacionales de los toltecas (Quetzalcoatl) 
y de los nahua (Tezratlipoca) aparecerían aquí como exponentes 
de los pueblos que los veneraban. Pero, por otra parte, Lehmann- 
Nitsche ha hecho notar la naturaleza astral de los dos dioses; 
según él, en Tezcathpoca, el dios de la tempestad, el dios 
de una sola pierna, habría que ver la constelación del Carro 
Mayor, y en Quezalcoatl la constelación del Escorpión. A me¬ 
diados de julio, al comenzar la noche, el eje del Carro, que se 
encuentra al oeste, está situado verticalmente hacia arriba, y al 
comenzar octubre aparece de nuevo en el este, esta vez con 
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el eje hacia abajo, lo que recuerda efectivamente a un hombre 
con una sola pierna. Mitológicamente, la primera fase se expli¬ 
caba como la de la caída de Tezcatlipoca al mundo inferior (caída 
de la que fue causa Quetzalcoatl), y en la época desde jubo hasta 
comienzos de octubre, se pensaba que Tezcatlipoca, mientras 
permanecía invisible, aullaba como jaguar en el mundo inferior, 
lo que causaba los huracanes en la superficie de la tierra. Con 
la caída de Tezcatlipoca (el Carro Mayoi) sube al cielo noc¬ 
turno la constelación opuesta, la del Escorpión, es decir, Quet- 
zalcoatl. 

La oposición cósmica y étnica de estos dioses y de sus pue¬ 
blos se expresa también claramente en el juego mítico de pelota. 
Los dos son dioses de la noche, cosa que también K. Th. Preuss 
ha hecho notar, pues el sol fue creado después de ellos. En todos 
estes rasgos opuestos se nos muestra la lucha de la antigua re¬ 
ligión tolteca con los distintos dioses tnbales dioses de la guerra 
y del cielo de los pueblos nahua invasores, lucha de la que final¬ 
mente saldría el gran panteón azteca. Mencionemos a modo de 
complemento que también los sumos sacerdotes de Te^cchtitlán 
y el último monarca de Teotihuacán llevaban el nombre del dios 
y héroe cultural Quetzalcoatl, así como que un hombre llamado 
del mismo modo fue de Méjico a Yucatán, alcanzó allí gran 
influencia y volvió luego a su patria, donde dio a conocer el 
calendario. 

Para los agricultores de las mesetas de Méjico, pebres en llu¬ 
vias, las precipitaciones tenían una importancia vital, lo que, 
como es natural, se expresó en la veneración de las deidades 
correspondientes. De aquí que Tlaloc, el dios de la Huma y dios 
del trueno, que era con ello simultáneamente un dios de la ve¬ 
getación y de la fertilidad, fuera venerado ya desde la época más 
antigua, y que en Teotihuacán parezca haber sido el dios prin¬ 
cipal o por lo menos uno de los dioses principales. Su naturaleza 
era doble, pues enviaba no sólo la lluvia fertilizadora, sino tam¬ 
bién la lluvia y el gianizo destructores, y por ello en el antepatio 
de su palacio en su reino de Tlalocán (el paraíso del Este) había 
cuatro jarras con cuatro clases distintas de lluvia. Los tlaloques, 
sus ayudartes, extraían de aquellas jarras y repartían la humedad 
bienhechora o destructora, y golpeando las vasijas con varas en¬ 
gendraban el trueno. Tlaloc, fácilmente recognoscible en las re¬ 
presentaciones iconográficas por los círculos en torno a sus ojos, 
la voluta sobre el labio superior y por sus colmillos, remaba en el 
Tlalocán sobre las almas de los ahogados y de los muertos de 
hidropesía. Su esposa y hermana de los tloloqv e>, Chalchihuith- 
cue, la diosa con vestidura de piedras preciosas, era la señora de 
las aguas y disfrutaba de una especial veneración cultual. Como 
recuerdo de las altuias de las montañas, en torno a las cuales se 
concentran las masas de nubes, las ceremonias de los dioses de 
la lluvia se desarrollaban en la mayoría de las ocasiones sobre 
alturas descubiertas. 
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La importancia de los dioses de la fertilidad puede deducirse 
tanto del papel sobresaliente que desempeñaban sus cultos como 
también de su gran número. Xtpe Totee, «nuestro señor el 
desollado», a quien conocimos ya como el «Tezcatlipoca rojo» 
de Occidente, era el dios de la primavera y dios tutelar de Tlax- 
cala. Su culto pasaba por ser originario de Oaxaca, en el área 
de los zapotecas y mixtecas, y aparece ya en las culturas de Ma- 
zapan, que hay que situar cronológicamente entre las dos épocas 
Teotihuacán 5 y Azteca 1 (período mixteca-puebla). Lo mismo 
que la naturaleza se cubre todos los años de una nueva vestidura 
verde y muere de nuevo en otoño para volver a nacer otra vez 
el año siguiente, este dios había de morir y renacer. El sacrificio 
de un prisionero de guerra, que representaba a esta deidad y al 
que se arrancaba la piel, con la que se vestía el sacerdote sacri- 
ficador, había de simbolizar este ciclo. 

Las mismas ideas se expresaban en otro sacrificio relacionado 
también con Xipe y con otras deidades de la fertilidad. El cultivo 
de los campos, concebido como una lucha del hombre contra la 
tierra, que se resistía, encontraba su expresión en el sacrificio 
de gladiadores, durante el cual un prisionero de guerra, atado a 
un zócalo de piedra y armado con armas inofensivas, había de 
defenderse contra guerreros de las órdenes del águila y del ja- 
guar. La siembra de los campos, o, dicho simbólicamente, la 
fecundación de la tierra, se representaba atando a un armazón 
al mismo prisionero de guerra con las piernas abiertas y ma¬ 
tándolo a flechazos. La sangre que fluía se consideraba, además, 
como análoga a la lluvia fructificadora. Pero esta ceremonia sa¬ 
crificial puede interpretarse también como relacionada con las 
fases lunares, puesto que Xipe, como dios de la vegetación, 
estaba íntimamente asociado a la luna. De la misma forma, los 
guerreros estaban en especial relación con Xipe, pues en su fiesta 
principal le ofrecían sus prisioneros, cuyas pieles llevaban después 
durante un mes. El «dios desollado» era también el dios de las 
enfermedades de la piel. 

La diosa de la primavera y de la tierra, diosa tutelar de los 
vendedores de flores, era CoatUcue («serpientes son su falda»), la 
madre de Huitzilopochtli y de los dioses de las estrellas. Cihwu- 
coatl («mujer serpiente») era igualmente una diosa de la tierra, 
venerada especialmente en Culhuacán; una diosa de los partos 
y de las mujeres muertas de sobreparto. En esta función era 
concebida también como diosa de los guerreros, puesto que se 
consideraba que la parturienta era igual que un guerrero que 
hubiera hecho un prisionero. Otra diosa de la fertilidad era 
Teteomnan («madre de los dioses») o Toft («nuestra abuela»), 
la diosa del maíz maduro, de las hierbas curativas, de las coma¬ 
dronas y de los curanderos. El centro de su culto estaba en 
Tlaxcala y entre los olmekas. Con ella se identificaba frecuente¬ 
mente a la diosa de la tierra Tlazolteotl («diosa de las inmun¬ 
dicias»), que parece tener el mismo origen. Esta era la diosa 
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de los pecados (camales), de la confesión y de la penitencia, y, 
puesto que borraba los pecados (— inmundicias) ae los hombres, 
se le daba también el nombre de «comedora de inmundicias» 
(Tlalquani). Citemos todavía, del gran grupo de deidades asocia' 
das a la vegetación y a la fertilidad, los dioses del maíz Ctnteotl 
(«dios del maíz»), Chicomecoatl («siete serpientes»), Xtlonen 
(«maíz joven») y Xochiquetzd («pluma-flor»), la diosa de las 
flores, del amor, de los juegos, de la juventud, del embaí azo, 
de las enfermedades sexuales y de la vegetación. 

El monarca del remo de los muertos (Mtctlán), al que iban 
todos los muertos, con excepción de los caídos en la guerra y de 
las mujeres muertas de sobreparto, remo que coriespondia, en 
consecuencia, al Hades de los griegos, era Mictlantecuth («el 
señor del país de los muertos»). El y su esposa Mictlancihuatl 
se reconocen por las máscaras de cráneos y huesos; ademas, 
Mictlantecuth está representado frecuentemente con un cuchillo 
de piedra en lugar de nariz. Con él se identificaron frecuente¬ 
mente Camaxth y Mixcoatl («serpiente de nubes»), antiguos 
dioses tribales de los chichimecas, otomi y matlatzmca, dio¬ 
ses de la caza, de la guerra, del Norte, de las estrellas y, en 
cierto sentido, también del sol. Los dos llevan frecuentemente 
el rostro pintado en torno a los ojos en forma de máscara, lo que, 
como su origen, los pone en relación con Huitzilopochtli. 

En el culto tribal y en el familiar de los mejicanos, los^ dioses 
del fuego desempeñan un papel importante. Su veneración esta 
constatada ya en los estratos culturales pi unitivos de Méjico, a 
saber, en los comienzos de la cultura de Teotihuacan 1 (I oco- 
mán, Gualupita), y en época posterior entre los tarascas, los 
otomi y los tepanecas. Los aztecas veneraban al dios del fuego 
Xiuhtecutli («señor del fuego», llamado también Huehueteotl, 
«viejo dios»), caracterizado por la pintura de su rostro, horizon¬ 
tal y amarilla, y, como símbolo de las llamas rojas, una mariposa 
en el cabello y una serpiente de fuego a la espalda. Al mismo 
tiempo es también el señor del año. Chantico («Ja cpie habita 
en la casa») era la diosa del fuego doméstico del hogar y del 
fuego de los volcanes. Los dioses de la bebida sagrada, del pul' 
que, se extraía de la planta mague (Agave americana), eian 
Mayauel, la diosa de la planta mague y de la fertilidad; su espo¬ 
so Patecatl («señor de la raíz de pulque»), el dios de la medicina, 
y sus cuatrocientos hijos, los centzon totochtm («400 conejos»), 
que debían de representar los distintos grados de la embriaguez. 
Un dios que está estrechamente unido a Quetzalcoatl era el dios 
del rayo, Xolotl («gemelo»), de cabeza de perro, dios de los 
gemelos, de los abortos y de los monstruos y acompañantes del 
sol. Y, por último, hemos de citar a una deidad^ que recuerda 
la figura norteamericana del tnckster (esto es, bufón, chocarrero, 
gracioso), Huehuecoyotl («el viejo coyote»), que une en sí rasgos 
burlones y nefastos y que se introdujo en el panteón azteca pro¬ 
cedente del de los otomi. 
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3. Ijü creación y el universo 

Sobre el origen del mundo y de los dioses y el transcurso de 
las distintas edades del mundo poseemos mitos de los que hay 
diversas variantes. Según la Historia de los mexicanos por sus 
pinturas, la pareja de los dioses primordiales Tonacatecutli y 
Tonacacihuatl había engendrado cuatro hijos: Tezcatlipoca, el 
rojo y el negro; Quetzalcoatl y Huitzilopochtli. Pasados seiscien¬ 
tos años, los dioses decidieron introducá el orden y las leyes, y 
encomendaron esta misión a Quetzalcoatl y Huitzilopochtli. Estos 
dos crearon, antes que nada, el fuego, luego el sol, que era sólo 
medio sol, y por eso no alumbraba más que débilmente, y, fi¬ 
nalmente, una pareja de hombres, Oxomoco y Cipactonal, a quie¬ 
nes hicieron el encargo de engendrar descendientes y crear la 
cultura. «El trabajo, no el placer y la alegría, habían de ser para 
siempre su parte en la vida.» Después de esto, los dos dioses in¬ 
trodujeron el tiempo y crearon al señor y a la señora del mundo 
inferior, doce cielos (descendiendo a partir de trece) y el agua, 
en la que habitaba un gran pez en forma de cocodulo (Cipacth). 

Después de que los cuatro dioses hubieran creado a las dei¬ 
dades del agua y de la lluvia, formaron la tierra, tomando para 
ello al monstruo Cipacth. Según otra versión, Tezcatlipoca y 
Quetzalcoatl bajaron del cielo a la diosa de la tierra y de su 
cuerpo hicieron la tierra con sus montes, ríos y plantas. La diosa 
tenía una insaciable necesidad de sangre y corazones humanos, 
de forma que, finalmente, se acabó por acceder a lo que pedía, 
para que de ese modo siguiera siendo fértil. Puesto que el medio 
sol daba muy poca luz, Tezcatlipoca, «por la fuerza de su divi¬ 
nidad», se convirtió él mismo en sol. Pasados seiscientos setenta 
y seis años (“13 x 52), Quetzalcoatl lo derrocó del cielo y lo 
arrojó al agua. Los gigantes que vivían en aquella época, y que 
habían sido hechos por los dioses, fueron devorados por el destro¬ 
nado Tezcatlipoca, que adoptó la figuia de un jaguar. La segunda 
edad del mundo, durante la que el poder correspondió a Quet¬ 
zalcoatl, terminó, también después de se.scienlos setenta y seis 
años, con terribles tormentas, desencadenadas por Tezcatlipoca, 
que arrastraron a Quetzalcoatl: los hombres supervivientes se 
convirtieron en monos. El tercei «sol» fue el dios de la llu¬ 
via, Tlaloc, que remó sólo trescientos sesenta y cuatro años 
(= 7 x 52), y cuyo gobierno terminó con una lluvia de fuego, 
después de la cual comenzó la cuarta época con la diosa del agua 
como sol. En el último año de su edad, que duró trescientos doce 
( = 6 x 52), comenzó a llover de tal manera que el cielo se de¬ 
rrumbó y los hombres se transformaron en peces. 

Pasadas estas cuatro épocas y estas creaciones de los hombres, 
comenzó la quinta edad (que un día terminará, a su vez, con te¬ 
rremotos): Quetzalcoatl y Tezcathpoca, en figura de grandes 
árboles y con la ayuda de otros dioses, volvieron a levantar el 
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cielo que se había derrumbado sobre la tierra. Por esto Tonaca- 
tecutli hizo a las dos deidades señores de la bóveda celeste, ser- 
pientes del cielo. Puesto que la tierra estaba otra vez despoblada, 
Quetzalcoatl, valiéndose de su astucia, sacó del mundo inferior 
el «hueso de piedras preciosas», lo pulverizó y lo mezcló con la 
sangre que se había extraído en sus mortificaciones, y de aquella 
mezcla formó a los hombres, para cuyo alimento sacó del interior 
del monte de los alimentos, con la ayuda de una hormiga roja, 
el maíz. 

Junto a la ordenación cronológica del cosmos hubo también 
una ordenación espacial, que las distintas fuentes exponen de 
formas diferentes. La división horizontal del universo incluye 
cinco regiones del mundo, asociadas de forma determinada con 
los dioses, los años, los colores, etc. En el Norte, lugar en que 
estaba el remo de los muertos, y que era puesto en relación con 
los años «Piedra de fuego», con la guerra, con los sacrificios, 
con la oscuridad, con las cuatrocientas serpientes de nubes y con 
el color rojo, remaba el dios de los muertos, Mictlantecutli. El 
Sur era la región del dios de la lluvia, la región de las flores, 
de las espinas, de la mortificación, del fuego, de la danza, de los 
juegos y de las cuatrocientas estrellas del Sur; se le subordinaban 
los años «Conejo» y el color blanco. Con el Este, la «casa del 
sol», se asociaban los años «Caña», el color amarillo y el dios del 
sol tanto como el dios del cuchillo de piedra. Los guerreros sacri¬ 
ficados o caídos saludaban allí al sol naciente y le acompañaban 
hasta su cénit. En él las mujeres que habían muerto de sobre¬ 
parto y que habitaban en el Oeste se hacían allí cargo del acom¬ 
pañamiento y llevaban al sol sobre una litera de plumas hasta 
Poniente. El Oeste era la morada de las diosas de la tierra y de 
la fertilidad y estaba en relación con el color azul y con los años 
«Casa». 

La quinta región era el centro, morada del dios del fuego. 
Según la ordenación vertical del universo, arriba estaban los 
trece cielos, en los que habitaban los dioses, escalonados según 
su rango; después venía la tierra de los vivos, y bajo ésta el 
mundo mferioi, el remo del dics de los muertos, dividido en 
nueve esferas, que no tenían ningún significado moral especial. 
Los muertos que a él iban debían vencer en su camino distintos 
peligros, para lo que se les dotaba de ofrendas, medios mágicos 
y de un peno de color rojo que había de conducirles para pasar 
un río. Llegados a Mictlán, el remo de los muertos, entregaban 
su óbolo al dios de los muertos, que les señalaba su lugar. Los 
muertos de hidropesía, los fulminados por el layo y los ahogados 
no iban al mundo inferior, sino al remo del dios de la lluvia. 

La estricta observancia de las ceiemonias cultuales y sacufi- 
cíales constituía el punto central de los debeles de los mejicanos, 
pues de ella dependía la prosperidad tanto de la comunidad como 
del individuo. Para su mantenimiento, los dioses, cuyo antropo¬ 
morfismo era muy marcado, habían de recibir sangre y corazones 
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humanos, y se consideraba la misión más excelente la de cola¬ 
borar a la conservación del orden en el cosmos, poniendo en ello 
todas las fuerzas e incluso la propia vida. Así, por ejemplo, 
según el mito, el sol no podía ser creado si no se disponía de 
corazones humanes para su alimentación. Para satisfacer la gran¬ 
de y constante necesidad de víctimas humanas, el medio adecua¬ 
do era la gueira sagrada. Cuanto más esfuerzos se realizaran para 
proporcionar los prisioneros de guerra para aquellos sacrificios 
y cuantos más peligros hubiera que vencer en ello, tanto mayor 
era el mérito. De aquí que sólo se hiciera poco uso de los es¬ 
clavos como víctimas. Estas guerras estaban en uso en Méjico 
ya mucho antes de los aztecas, lo que no quita que más tarde, 
ante todo por la introducción del culto de Huitzilopochtli, ex¬ 
perimentaran un incremento. Bajo el monarca azteca Moctezu¬ 
ma I (1449-1469), la guerra sagrada («guerra de las flores») se 
convirtió en una institución cultual. La muerte por los dioses 
pasaba por ser la normal de un guerrero y era un presupuesto 
para llegar al Tlalocán, el paraíso de los guerreros, que estaba 
situado al Este. 

La forma más general del sacrificio humano era la occisión 
sobre la piedra sacrificial, sobre la que la víctima era extendida 
por los sacerdotes ayudantes, después de lo cual el sacerdote sa¬ 
crificante le abría el pecho con un cuchillo de piedra y con la 
mano le arrancaba el corazón, que depositaba en un recipiente 
bellamente adornado y ofrecía ai sol. Formas sacrificiales usadas 
especialmente dentro de los ritos de fertilidad eran el sacrificio 
de los gladiadores, las flechas y el desuello (véase supra). Algu¬ 
nas veces se practicaba un canibalismo ritual asociado a estos 
sacrificios, símbolo de la unión mágica del creyente con la deidad, 
devorando bien a la víctima sacrificada, que representaba a la 
deidad, o bien a un ídolo del dios hecho de pasta (véase infra). 
Si es cierto que los hombres sólo eran sacrificados en las fes¬ 
tividades de mayor importancia, no lo es menos que el número 
de los muertos en ellas alcanzaba a veces cifras extraordinaria¬ 
mente elevadas. Las crónicas nos informan, por ejemplo, de que 
una vez, bajo el rey Ahuitzotl (siglo xv), fueron ejecutados 20.000 
prisioneros de guerra, y otra, bajo su sucesor Moctezuma II, 
12.000. Esta época representa el apogeo de los sacrificios hu¬ 
manos aztecas. Al dios de la lluvia Tlaloc se le ofrecían preferen¬ 
temente niños, lo que está documentado ya en la época de la 
cultura de Teotlihuacán. Las lágrimas de los niños destinados 
al sacrificio eran interpretadas, por analogía con la lluvia espe¬ 
rada, como gotas de lluvia. El sacrificio de mujeres guardaba 
relación con la fertilidad de los campos. 

También la sangre propia se ofrecía frecuentemente a los 
dioses, estando prescritas en determinados momentos ciertas mor¬ 
tificaciones, especialmente la extracción de sangre de las orejas, 
de la lengua y de otras partes del cuerpo, todo ello en relación 
con ayunos, oraciones y abstinencia sexual y de acuerdo con la 
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situación social. Y, por último, se ofrecían también a las deidades 
codornices, incienso y tabaco. En todas las ceremonias cultuales 
tenía importancia la posición del oficiante, que había de estar 
vuelto hacia una de las regiones del mundo. Las incensaciones 
se extendían también a las altas personalidades. Junto a las nu¬ 
merosas ceremonias cultuales oficiales, fijas u ocasionales, que 
estaban orientadas en cierto modo al ínteres del Estado, el cre¬ 
yente había de observar, además, las prácticas especiales de su 
linaje o de una unidad menor y las de su familia. 

Todos los acontecimientos importantes de la vida humana 
(nacimiento, matrimonio, muerte) tenían sus raíces en la reli¬ 
gión. La pareja de los padres divinos enviaba desde Omeyocan 
(«lugar de la dualidad», el más alto de los cielos) al seno de la 
madre el alma del niño, y tan pronto como este había visto la luz 
del mundo, los sacerdotes escogían en el calendario un día tavo- 
rable para su «bautizo», por el que había de «nacer de nuevo». 
La comadrona, que actuaba como sacerdotisa, decía unas pala¬ 
bras al recién nacido, derramaba agua sobre su cabeza y le la¬ 
vaba todo el cuerpo, diciendo: «Limpíeos el que esta en todo 
lugar (el agua) y tenga por bien apartar de vos todo el mal que 
traéis con vos desde antes del principio^ del mundo.» Esta cere " 
moma incluía la creencia en la expulsión del mal, en la puriti- 
cación por el agua y en el renacimiento, pero no puede hablarse 
de un pecado original en sentido estricto, pues, como G. HoJtker 
ha hecho notar, esta noción era desconocida a los aztecas, hs de 
suponer que se pensaría en una impureza, es decir, pecammo- 
sidad «pegada» al niño desde el nacimiento. En general, el nom¬ 
bre del niño se fijaba por el signo del calendario correspondiente 
al día de su nacimiento. Su destino posterior dependía de que 
hubiera nacido en un día bueno, neutral o nefasto. Nadie podía 
escaparse a este hado impersonal, especialmente al nefasto, que 
irremisiblemente hacía de los nacidos en días nefastos hombres 
malvados. Pero sí que podía ejercerse una influencia sobre el 
eligiendo, para todos los demás acontecimientos importantes, días 
favorables. Si no se hacía esto, incluso los signos mas favorables 
podían transformarse en nefastos. Este deterninismo incondicio¬ 
nal y la arbitrariedad de los dioses dieron origen a un estado de 
ánimo pesimista y melancólico que impregnaba la vida toda y a 
partir del cual hay quizá que comprender el general sentimiento 

de culpa. , 

Este sentimiento tenía como consecuencia la exigencia de pu¬ 
rificación sobre todo cuando se había pecado. La ascesis (las 
dolorosas extracciones de sangre, los ayunos, la abstención de 
los placeres sexuales, los sacrificios humanos, el ir revestidos 
de la piel de los desollados, los autosacnficios, etc.) y la oración 
servían para liberar de los castigos que por el pecado habían de 
sufrirse en este mundo, pues todo pecado público o secreto traía 
consigo el castigo divino en forma de pobreza, enfermedad y 
muerte, y, en la mayoría de los casos, también el castigo del Es- 
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tado. No se creía en la existencia de castigos en el trasmundo, 
pues el destino después de la muerte dependía de la forma de 
ésta. Pecaminosos eran ante todo el uso prohibido de pulque, 
el adulterio y la inobservancia de los deberes religiosos y civiles. 
Los castigos divinos de los pecados eran perdonados por la con¬ 
fesión (auricular) a los sacerdotes de la diosa tierra (cf. supra); 
los castigos mundanales quedaban perdonados también por la 
confesión tan pronto como el pecador había cumplido con la pe¬ 
nitencia. La confesión podía hacerse, además, a los fantasmas 
que por la noche se aparecían en las encrucijadas (las almas de 
las muertas de sobreparto). Los cónyuges podían acusarse mu¬ 
tuamente de sus pecados. Puesto que cada pecado no podía ser 
perdonado más que una sola vez, la confesión se aplazaba siem¬ 
pre hasta una edad avanzada. 

Dentro del culto hemos de citar también el juego cultual de 
pelota (tlachth), que se jugaba en Méjico, en la América central 
y en las Indias occidentales en lugares destinados a ello, orienta¬ 
dos de norte a sur y relacionados con las construcciones cul¬ 
tuales ; el juego debía simbolizar el curso del sol o de la luna, 
pero es posible que guardara relación también con la fertilidad. 
Consistía en hacer pasar por un aro puesto verticalinente en cada 
una de las paredes largas una pelota de goma dura, que no podía 
ser impulsada más que con las piernas, los codos y las caderas. 

El calendario de las fiestas aztecas era extraordinariamente 
rico y variado, e incluía dieciocho fiestas anuales, que guardaban 
relación, ante todo, con el cultivo de los campos. Las fiestas más 
importantes eran la celebrada al comenzar el año (1-20 de fe¬ 
brero), en honor de los dioses de la lluvia, la fiesta pnncipal 
de Xipe Totee («el desuello de los hombres»); luego la fiesta 
Toxcatl, consagrada al dios Tezcathpoca, la gran fiesta de los 
señores y la gran fiesta de los muertos; la fiesta de las escobas, 
la festividad del nacimiento de Huitzilopochtli. Además de las 
fiestas anuales había otras, que se celebraban según determina¬ 
dos ciclos o en ocasiones especiales. A éstas pertenece, ante todo, 
la fiesta de la «comida de los buñuelos de agua», que tenía lugar 
cada ocho años e incluía una danza de las serpientes, que re¬ 
cuerda la de los indios pueblo del sudoeste de Norteamérica, 
así como la «ceremonia del nuevo fuego», celebrada al transcurrir 
un ciclo de cincuenta y dos años, en la que se encendía solem¬ 
nemente por frotación el fuego para el período siguiente. 


4. Culto y sacerdocio 

Dentro de la evolución que condujo de la tiibu al gran im¬ 
perio, y dentro también de la síntesis a que en el cuiso de aquélla 
fueron obligados los cultos de las distintas tribus que se con¬ 
virtieron en una especie de religión estatal, de la antigua insti¬ 
tución de un caudillaje sagrado de la paz o de un caudillo sacer- 
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dote se desai rolló una jerarquía sacerdotal, a cuyo frente estaban 
dos sumos saceidotes, con el título de Quetzalcoatl. Vn sacerdo e 
de rango menor, que tenía dos ayudantes, dirigía los asuntos 
religiosos y la enseñanza o la formación de los aspirantes al sacer¬ 
docio. La juventud, tanto masculina como femenina, de las clases 
altas era educada separadamente en centros especiales e instruida 
en la ti adición, en la astronomía y en la ciencia del calendario. 
Venían después los sacerdotes de las diversas deidades, con un 
gran número de servidores y novicios. Algunas fuentes hablan 
también de sacerdotisas. El culto divino era múltiple; las obli¬ 
gaciones sacerdotales consistían en cuidar de los templos, de las 
imágenes divinas y del fuego sagrado y en realizar las ceremo¬ 
nias y sacrificios cultuales. Algunos miembros del colegio de 
sacerdotes eran curanderos y se ocupaban de la magia, la adivi¬ 
nación y el cuidado de los enfermos. 

Los sacerdotes, célibes, vivían en comunidades conventuales 
ceica de los santuarios, sometidos a una severa disciplina. Las 
ceremonias cultuales y las automortificaciones a que habían de 
proceder los laicos les obligaban hasta el extremo. Según la des¬ 
cripción de los españoles, los sacerdotes aztecas tenían el aspecto 
de figuras escapadas del infierno t torso pintado de negro» ca^ 
bellos largos y desordenados llenos de parásitos, lóbulos de las 
orejas destrozados por las mortificaciones y mantos negros o ro¬ 
jos cubiertos de sangre seca. Había sacerdotes que se distinguían 
por su especial santidad o posición; tal era el sumo sacerdote 
de la ciudad-templo de los zapotecas, Mttla, que por su gian 
fuerza mágica vivía separado de todos los hombres; o el sumo 
sacerdote de Cholula, que pasaba por sucesor del dios Quetzal- 
coatí. Estos dos sacerdotes, como también los miembros de ia 
orden sacerdotal de Tehuacán, que estaban en contacto directo 
con los dioses, parecen representar una forma arcaica del sacer¬ 
docio sacral en América. 

En la religión mejicana desempeñaba en algunos casos cierto 
papel lo que se acostumbra a llamar generalmente nagualismo 
o tonalismo, palabra bajo la que se comprende la relación inti¬ 
ma con rasgos de destino de un hombre con un determinado 
animal. En su nacimiento se da al hombre la mayoría de las 
veces, además del nombre auténtico, determinado por el signo 
del calendario, el nombre de un animal, con el que esta unido 
por lazos íntimos anímicos y que puede también ser su pro¬ 
tector. Ciertas personas que pasan por magos pueden trans or¬ 
inarse en dicho animal. Lo que ocurre a ese animal, al nagual 
(azteca nahuallx, «disfraz»), o. mejor, al tonal (signo del destino, 
alma), le ocurre también al hombre correspondiente, y a la 
inversa. Las ideas nagualistas y otras emparentadas con ellas 
(creencia en el espíritu protector y en el alter ego) se reconocen 
con frecuencia en las representaciones iconográficas halladas en 
las zonas en que se desarrollaron las altas culturas americanas, es- 
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pecialmente en las épocas más antiguas, y aparecen asociadas 
también a los dioses aztecas; así, por ejemplo, la forma de apari¬ 
ción de Huitzilopochtli es un colibrí o un águila, y la de Quet- 
zalcoatl, la serpiente de plumas verdes. 


5 . Lugares de culto, sepulturas 

Para esta religión, que por la actividad de los sacerdotes se 
había convertido en muy diferenciada y penetrada de símbolos, 
se crearon lugares de culto gigantescos y de arte depurado, y en 
algunos lugares nacieron verdaderas «ciudades de los dioses» : 
éste era el caso en Teotihuacán, en Tenochtitlán, en Monte 
Albán y en Mida. Todas las constuicciones importantes se le¬ 
vantaban sobre una plataforma, y las moradas de los dioses 
se alzaban sobre grandes pirámides truncadas o sobre terrazas de 
forma cuadrangular. La mayoría de las pirámides, que constan 
de tres terrazas y son frecuentemente muy empinadas, tenían 
sobre la plataforma más elevada, a la que conducía una escalera 
adosada a una de las caras y con una balaustrada que podía 
estar adornada con cabezas cortadas, uno o dos templos, y ante 
ellos la piedra sacrificial. El templo habitual, cuadrangular, se 
dividía en un recinto posterior, en el que estaba la imagen del 
dios, y otro anterior, destinado a la estancia de los sacerdotes. 
En las ciudades había un templo por lo menos para cada una 
de las deidades principales. Las pirámides y las terrazas estaban 
dispuestas de tal modo, que dejaban entre sí patios cuadran¬ 
glares. A este conjunto de edificios conexos con el templo hay 
que añadir todavía los lugares para el juego de pelota, los 
soportes de cráneos, las residencias y escuelas de los sacerdotes, 
los edificios en que se almacenaban las víctimas y las casas en 
que se colocaban las imágenes divinas de los pueblos sometidos. 
Estos ídolos, que eran casi siempre de piedra, tenían carácter de 
fetiches, y las guerras hechas para apoderarse de ellos las movía 
el deseo de utilizar su poder en beneficio propio o el de debi¬ 
litar moralmente al enemigo. 

Por lo que se refiere a las formas de sepultura, los aztecas 
conocían la inhumación y la cremación, escogiendo la una o la 
otra según la forma de la muerte. La última era la más fre¬ 
cuente; la primera quedaba reservada a aquellos que iban al 
reino del dios de la íluvia. El muerto era atado, junto con un 
perro, en postura fetal y en forma de momia, envuelta con 
papel: luego se le colgaban amuletos de papel y se quemaba. 
Después las cenizas eran enterradas en una urna. Durante cuatro 
años los familiares ofrecían sacrificios en el aniversario de la 
mueite del difunto, pues ése era el tiempo que el alma tardaba 
en llegar al mundo inferior. 
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II. MAYAS 


1 . Generalidades 

Una religión íntimamente emparentada con la azteca es la 
de los mayas de Guatemala y Yucatán. Pero sobre ella sabemos 
mucho menos, pues en el momento de la llegada de los com 
quistadores españoles, las ciudades de los mayas estaban en su 
mayor parte en rumas, el pueblo había olvidado la vieja ^cultura 
y los cronistas no podían extraer noticias de la tradición viva 
ni de su propia observación en la medida en que esto era po- 
sible en Méjico. Esto ha tenido como consecuencia, por ejem- 
pío, el que hasta ahora no se haya logrado totalmente hacer 
concordar las figuras divinas de los códices que se nos han 
conservado con las de la tradición. 

También los mayas eran politeístas y divinizaban las fuerzas 
de la naturaleza, que la mayoría de las veces eran representadas 
en forma humana, y algunas con cabezas de animal. Pero como 
las fuerzas de la naturaleza pueden ser al mismo tiempo bien- 
hechoras y perjudiciales (así la lluvia y el viento), este dualis- 
mo se proyectó en el mundo divino, aunque no en tal forma 
que se llegara a una oposición de seres superiores buenos y 
seres superiores malvados como la que conocen otras religiones, 
sino que entre los mayas su consecuencia fue que se atribuyo 
una doble naturaleza a los dioses mismos. Como en Méjico, 
también en la religión maya se encuentran formas de creencias 
más puras, una cierta tendencia a la adoración de un gran dios 
uno, como nos dice Francisco Hernández hablando de los mo¬ 
narcas de Yucatán. 


2 . Las deidades 

También entre los mayas los dioses del panteón se desarro¬ 
llaron en parte a partir de los diversos héroes y dioses tribales, 
con cuyos ídolos llegaron los pueblos a sus lugares de residencia 
posteriores, en donde construyeron templos en su honor. Como 
había ocurrido en el mundo azteca, la voluntad de un poderoso 
cuerpo sacerdotal creó y ordenó una jerarquía de los dioses, e 
intentó unir a estos seres en un todo armónico, no sin que 
faltaran algunas arbitrariedades. 

El creador y mantenedor del mundo era Hunabku o Hunah - 
bu, considerado también como padre de las demás deidades, es¬ 
pecialmente del dios Itzamna (cf. mfra). En el se conservaban 
todavía huellas del antiguo dios supremo, pues_pasaba por incor¬ 
poral e invisible, por lo que no se hacían imágenes suyas y su 
veneración cultual no aparecía exteriormente. En los mitos de la 
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creación del pueblo de los quichés es frecuente que se funda 
con Gucumatz y con Huracán (cf. infra). 

En Itzamna (o Yaxcocahmut, «señor de la sabiduiía») hemos 
de vei la figura principal de la religión de los mayas. En ella 
se nos muestra una curiosa asociación del dios supremo con el 
dios del sol y el héroe cultural, asociación que encontramos con 
tanta frecuencia en las zonas de las altas culturas americanas y 
en sus áreas de influencia. Identificado con Hunabku, es el 
creador de todas las cosas; identificado con el dios solar, es el 
dios del Este y del Oeste, y como héroe cultural, se le veneraba 
como fundador de toda la cultura maya, autor del calendario, 
de la medicina, de la escritura, y posiblemente también del cul- 
tivo de los campos y de las plantas «culturales». En los códices 
se le ve a veces trabajando con el bastón puntiagudo, sembrando 
o como protector del dios del maíz. En la última de las funciones 
citadas y en la figura de dios del sol, su influjo se extendía 
también a la fertilidad. Se le representa con una barba, que 
simboliza los rayos del sol, mientras que la serpiente y las con* 
chas con que puede aparecer expresan su re 1 ación con la ferti- 
lidad. Se le representa también frecuentemente como hombre 
viejo y barbudo, con un solo diente en el maxilar inferior y con 
las mejillas sumidas. En relación con un instrumento cultual 
peculiar, la barra ceremonial, su cabeza mira desde una boca de 
la serpiente bicéfala del cielo. 

No puede determinarse con seguridad si junto a sus rasgos 
benévolos hay que atribuirle, por lo que dijimos acerca del doble 
carácter de los dioses, otros nefastos, pues su aspecto malvado 
puede expresarse eventualmente en otra deidad que imita su 
apariencia exterior. El investigador de los mayas P. Schellhas 
utilizó letras para designar a las figuras divinas de los códices 
que no podían identificarse con facilidad. De ellas, el dios D 
correspondería al Itzamna de las tradiciones. Una forma especial 
de Itzamna parece ser Itzamatul, el dios del lugar Izamal, que 
era también un dios importante, que curaba a los enfermos y 
cuyo santuario oracular era visitado por peregrinos que llega- 
ban de muy lejos; por llevar en el centro de su cubrecabezas 
una mano extendida, se le da el sobrenombre de Kabul, la 
«mano fuerte». El verdadero dios del sol, que en época poste¬ 
rior fue concebido como una simple forma de aparición de 
Itzamna, se llamaba Kintch Ahau, el dios de Campeche. En el 
antiguo imperio de los mayas fue representado en figura de 
hombre, y más tarde, en figura de pájaro. En sentido estricto, 
parece haber sido concebido como el sol del mediodía, cuyo 
símbolo, un papagayo, bajaba para consumir el sacrificio ofre¬ 
cido al sol. 

Un papel extraordmailamente importante desempeñaba Km- 
kulkan (Gucumatz), el Quetzalcoatl de los mayas. En los ma¬ 
nuscritos ilustrados se le llama el «dios de la larga nariz» o 
«dios B» (también K). Su nombre significa también serpiente 



727 


LAS RELICIONIS DF LOS MEJICANOS, MAYAS Y PERUANOS 

de plumas. En primera línea era el héroe cultural y el dios 
nacional de Mayapán, pero, como Itzamna, era también un dios 
creador y dios del cielo con relaciones con el sol. Lo que dijimos 
de Quetzalcoatl como héroe cultural puede decirse también de 
él i era legislador, fundador del calendario y de la ciencia, dios 
de la medicina y de la magia, y enseñó a los hombres el cultivo 
del suelo y la pesca. Había llegado de más allá del ma:r, hel 
Este, y desapareció de nuevo en la misma dirección; de allí 
mismo se esperaba su retorno. Se le representa como un hombre 
viejo y barbudo, vestido con una larga túnica ondeante y con 
sandalias. Su máscara debía ser llevada en algunas ocasiones 
por los monarcas y por los sumos sacerdotes. En un prestigio 
que le había sido transferido, podía ser considerado como dios 
creador o como principio dador de vida. Como serpiente de 
plumas, estaba relacionado con la humedad (feitilidad), con el 
viento (hálito de la vida) y con la vida. Las plumas de su cuerpo 
simbolizaban el torbellino del viento y el agua corriente. Por 
estas relaciones estaba vinculado a los dioses de la lluvia, de 
la fertilidad y del cielo. Su asociación con Venus tuvo lugar 
en época tardía. El dios de la lluvia y del tiempo, Chac que 
aparece representado con larga nariz e incisivos y fue identificado 
frecuentemente con Kukulkan, tenía (como el dios mejicano de 
la lluvia) cuatro ayudantes, que se llamaban igualmente Chac 
y podían pasar por sus hipóstasis. Remaban sobre las nubes de 
la lluvia de los cuatro puntos cardinales y llevaban como símbolo 
las hachas del trueno. Chac tenía, pues, poder sobre la lluvia, 
el trueno y el rayo, y era, por lo tanto, en sentido amplio, un 
dios del cultivo del suelo; estaba relacionado con el Norte y 
llevaba una serpiente en torno a la cabeza. Otra deidad era 
Ah Bolom T Zacab (llamado también «dios K» o «dios con la 
nariz de hoja», nombre que debía al adorno foliáceo de su nariz), 
relacionado íntimamente con Chac, pues remaba sobre la lluvia 
y el trueno. Corresponde igualmente al dios mejicano de la fer¬ 
tilidad, Xipe Totee. 

Ah Bolom Tzacab fue representado frecuentemente en ios 
monumentos e instrumentos cultuales de la época primitiva. El 
dios que representaba al espíritu del maíz, no tenia imagen pro¬ 
pia. pues sólo se le conocía como germinante espiga de maíz, y 
vivía en buenas relaciones con las bienhechoras potencias del cie¬ 
lo, mientras que era enemigo de las potencias subterráneas. 
Puesto que el crecimiento del maíz dependía también de la ade¬ 
cuada solemnidad de las fiestas cultuales, se transfirió a este dios 
el patronato de la música, la danza y las fiestas. Ixchel, la esposa 
de Itzamna, era la diosa de la tierra, de los nacimientos, de la 
luna y del arco iris; lx kan Leom representaba la fertilidad 
femenina, recogía el rocío mañanero y eia la madre de los cuatro 
seres que sostenían el cielo. Zipatna («creador de las monta¬ 
ñas») y Cabracan («dos piernas», «destructor de las montanas») 
eran dioses de los seísmos. No puede extrañarnos que un pueblo 
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con una astronomía y una astrología tan desarrolladas rindiera 
también veneración religiosa a las estrellas y a las constelaciones, 
especialmente a Venus, a la Estrella Polar, de cabeza de mono, 
dadora de dicha y riqueza, y a las Pléyades. Un dios astral 
también, más concretamente el representante del Carro Mayor, 
fue en su origen el que más tarde se convirtió en dios del trueno, 
del rayo y de la fertilidad, Huracán, el «de una sola pierna», 
el «señor del cielo», que corresponde al azteca Tezcatlipoca, Al 
contrario de lo que ocurría entre sus bélicos vecinos mejicanos, 
entre los mayas los dioses de la guerra no tenían gran ímpor- 
tancia. 


3 . I,a creación del mundo y la del hombre; 
el trasmundo 

Según el mito de la creación de los quichés, tribu de los 
mayas, mito muy parecido a los mejicanos, fueron Hunahpu y 
su mujer (o Hunahpu, Gucumatz y Huracán) los que crearon la 
tierra y los hombres. Por la palabra de Hunahpu emergió la 
tierra del océano primordial para que él la proveyera con todo 
lo necesario para la vida de los hombres. Después de dos in¬ 
tentos fallidos, éstos fueron formados, finalmente, de maíz que 
el creador encontró con la ayuda de los animales. Entre los 
primeros hombres estaban también los cuatro antepasados de 
ía tribu de los quichés, pero éstos eran demasiado listos, y por 
ello se les oscureció el entendimiento. Como compensación se 
les entregaron mujeres, y en el lugar donde por primera vez 
salió el sol se les dieron dioses y culto. El cosmos estaba sim¬ 
bolizado por el árbol del mundo, la ceiba siempre verde, que 
alcanzaba desde la tierra hasta la región más elevada, y cuyas 
ramas se extendían hacia las cuatro regiones del mundo. La 
región más profunda era la de las aguas; sobre ella venía luego 
el remo de las nubes, y arriba del todo, las ramas en que habi¬ 
taban los dioses. El cielo reposaba sobre los hombros de cuatro 
gigantescos hermanos gemelos, los Bacab<¡, hijos del dios Hu- 
nabku. Cada uno de ellos dominaba sobre una de las regiones 
del mundo y sobre el viento correspondiente, sobre un color, 
sobre uno de los cuatro elementos, sobre uno de los cuatro 
fragmentos del año sagrado (65 x 4 = 260 días), así como sobre 
uno de cada cuatro años. Pasaron por ser los patronos de la 
agricultura, y como tales estaban íntimamente asociados al dios 
de la lluvia. 

Las almas de los hombres que se lo merecieron en vida iban 
después de la muerte al paraíso celeste; las de los hombres sin 
importancia y las de los malvados, al mundo inferior, oscuro 
y carente de alegrías (Xibalba o Mvtnal; cf. azteca Mictlan). 
Entre los mayas, relativamente pacíficos, no se encuentra un 
paraíso exclusivo de los guerreros. El monarca del mundo in¬ 
ferió! eia el dios Hunahau (el dios A de los códices), señor 
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de la muerte, de la desgracia, del Norte, de la oscuridad y del 
frío, representado bien como esqueleto con cráneos y huesos en¬ 
trecruzados, bien simplemente como calavera, El perro era su 
símbolo, y las lechuzas sus mensajeros. Como acompañantes o 
ayudantes del dios de la muerte aparece el guerrero y aniquila¬ 
dor Ek Ahctu, el pájaro de las quejas, de figura de halcón, que 
anunciaba la desdicha, así como (entre los cakchiqueles) el «padre 
cráneo» y «padre huesos». La bóveda celeste y la tierra están 
representadas también por dos monstruos, seres ofídicos en forma 
de dragón, con dos cabezas, una a cada extremo. 


4 . Culto y sacerdocio 

Como los aztecas, también los mayas conocían la confesión, 
las peregrinaciones y el juego sagrado de pelota. Entre los 
quichés y entre otras tribus mayas teman lugar procesiones con 
ídolos de los dioses, que después se colocaban en la plaza del 
templo, y ante los que se recitaban mitos y se ofrecía el sacri¬ 
ficio de corazones, terminado el cual los sacerdotes procedían 
a un acto de canibalismo cultual y embadurnaban los ídolos con 
la sangre de las víctimas. La veneración de los dioses encontraba 
su expresión también en mortificaciones, sacrificios de resina 
de kopal, frutos, flores, animales (pájaros, pavos y perros), y 
también de hombres, aunque sólo en pequeña cantidad y en 
ocasiones muy especiales; las fanáticas borrachearas de sangre y 
las matanzas en masa de los aztecas eran extrañas a los mayas 
Los sacrificios humanos parecen haber, sido introducidos por los 
aztecas. En un gran pantano que había en la ciudad-templo de 

Chichen Itza se arrojaban para los,dioses objetos valiosos, y en 

algunas ocasiones especiales también muchachas jovenes. Sobre 
las solemnidades religiosas de los mayas estamos muy mal m - 
mados. Sólo sabemos algo de las ceremonias que teman lugar, 
como en Méjico, al concluir un ciclo de cincuenta y, dos anos, 
de distintas fiestas mensuales y de la fiesta del Ano Nuevo, 
en la que el Bacab correspondiente, sostenedor del cielo o rege 
te del año viejo, era sustituido por uno nuevo. 

Como ocurre en otras altas culturas americanas, también 
entre los mayas el sacerdocio une los rasgos primitivos a los es¬ 
pecializados. Así sus mortificaciones, el retiro en el bosque, ei 
contacto directo con los dioses y la forma especifica de la cura¬ 
ción de los enfermos son rasgos de una antigua herencia india, 
mientras que el sacerdocio sagrado que encontramos en el ina^ 
de los monarcas de Cocom, y que se derivaba de los sumos 
sacerdotes del dios Kukulkan y de este mismo, pertenece a una 
etapa evolutiva bastante reciente. La larga y rígida formación de 
los Sacerdotes tenía lugar en las «cuelas del templo, y abarcaba 
la teología, el ritual, la astronomía, el calendario., la mantica, las 
tradiciones, la interpretación y confección de códices, la medí- 
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ciña, el arte de la construcción, etc. Junto al sumo sacerdote, 
que era también responsable de la instrucción de los aspirantes 
al sacerdocio y de los hijos de los nobles, había una clase 
sacerdotal que ocupaba los cargos religiosos más importantes y 
se encargaba de los sacrificios. Pero los sacrificios humanos 
cruentos no eran ofrecidos por ellos, sino por otro grupo sa¬ 
cerdotal, cuyos miembros estaban investidos también de funcio¬ 
nes militares. El cuidado del templo y del fuego sagrado incum¬ 
bía a ciertas vírgenes, que durante todo el tiempo que vivían 
en la comunidad del claustro estaban obligadas a guardar casti¬ 
dad. Algunas fuentes nos hablan también de sacerdotisas. 


5 . Las construcciones cultuales y la sepultura 

Las construcciones levantadas para el culto de los dioses 
tienen por regla general la misma forma y disposición que las 
de Méjico, y abarcan desde el sencillo montículo de tierra hasta 
las artísticas pirámides revestidas de piedra, con trabajos en 
estuco y esculturas colosales y terminadas en una plataforma 
sobre la que se levantaba un templo de uno a tres pisos. Estos 
tenían forma de astas, frecuentemente con alto techo a dos 
vertientes y con un estrecho recinto inferior; a veces había tam¬ 
bién vanas cámaras alineadas. Las construcciones estaban muy 
bien orientadas hacia los puntos cardinales. Los recintos sagra¬ 
dos se extienden a veces sobre varios kilómetros cuadrados; éste 
era el caso en Chichen Itza, Uxmal, Palenque, Tikal y Copan. 

Por lo que hace a la sepultura, los miembros de la nobleza 
y del cuerpo sacerdotal eran incinerados, y sus cenizas recogidas 
en grandes urnas o introducidas en parte en figuras huecas de 
madera o barro, inhumándose el resto. De los cráneos de los 
miembros de la casa real de Cocom se hacían máscaras. La más 
antigua forma de sepultura, la inhumación, quedaba reservada al 
pueblo y a los sacerdotes de rango menor. El muerto era enterra¬ 
do con los objetos de su uso personal, cerca de la casa en que 
había vivido o dentro de ella; sus demás habitantes la aban¬ 
donaban. En Yucatán se encuentran sepulcros en cistas de pie¬ 
dras, con o sin túmulo, y en la meseta de Guatemala sepulcros 
de corredor. 


III. PERU 

1 . Generalidades 

Las religiones del Perú, y especialmente la de los incas, pue¬ 
blo que pertenecía al grupo lingüístico quechua y que desempeñó 
el papel político directivo, tienen un carácter totalmente distinto 
del de las religiones de los aztecas y mayas, lo que puede estar 
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basado en los presupuestos culturales y en los sincretismos. En 
Méjico y en la América cential, la coalición de las tribus en 
estados confederales tuvo como consecuencia el desarrollo de 
sistemas divinos sincréticos. En cambio, en el area de la alta 
cultura andina, la tribu de los meas, de gran capacidad de 
organización, creó un gran Estado basado en una política de 
conquista puramente guerrera, y elevó a su propia religión tribal 
solar, en lo esencial no modificada por las creencias de la po¬ 
blación sometida, a religión de ese Estado. Esta fue impuesta 
a los vencidos, pero tolerando sus antiguas creencias. La victo¬ 
ria del culto solar de los meas se explica porque estos supieron 
unir hábilmente, sin por ello falsearla, su religión con la de 
los pueblos sometidos. Pero, pese a ello, no puede hablarse de 
una síntesis en sentido propio, pues, como hemos de ver toda¬ 
vía, era más bien, de una parte, una subordinación de os cultos 
tribales a la religión solar estatal, y de otra, una asimilación de 
aquéllos a ésta. 


2 . Deidades y creencias religiosas 

La crencia en un dios creador supremo parece haber estado 
originariamente difundida en toda la meseta de los Andes y en 
las zonas de la costa, pero ya en época preincaica esta creencia 
se había difummado y el dios supremo había perdido su cuito. 
Por re el a general no se le edificaban santuarios. Solo en Pacha- 
camac.' en la costa, y en la capital y residencia incaica, Cuzco, 
tenía un templo, pero éste no estaba destinado tanto s su culto 
como a conmemorar una victoria. Pero la supremacía del dios 
creador se expresa en las oraciones y ademas en el hecho de que, 
como resulta de su nombre de «padre del sol», se le colocaba 
por encima del dios solar, y, finalmente, en la circunstancia de 
nue su imagen. un óvalo de oro, estaba colgada encima de la 
imagen del sol en el gran templo solar de Cuzco. Un cronista 
nos transmite el dicho del rey mea TupacYupanqui, según e 
cual el sol «obedece las órdenes de uno mas poderoso que el». 
En todo caso, la sabiduría en torno a él quedaba limitada al es¬ 
tamento sacerdotal más elevado y a las clases sociales mas altas, 
mientras que la amplia masa se daba al culto de las miagenes¡y 
a la veneración de los antepasados. El dios creadoi fue amalga¬ 
mado con un héroe cultural y se le dio el titulo d cilla Ttcci 
Hmracocha Pacayacik («antiquísimo fundamento», «señor», «ins¬ 
tructor del mundo»). Fue venerado, ante todo, por as tribus 
de la meseta y estaba estrechamente unido al area y a la cultura 
de Tiahuanaco, junto al lago Titicaca, del que se decía que había 
salido El creó a los hombres de piedra o barro y les hizo ir 
a distintas partes del país e introducirse en cuevas, nos, lagos y 
rocas, de las que después salieron como fundadores de las futuras 
familias. Después de que hubo hecho para los hombres el sol y 
la luna, marchó hacia el norte en la figura de un hombie vie)o 
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y barbudo, y^ con una vara mágica y dos acompañantes desapa¬ 
reció más allá del mar. 

Bajo el nombre de Pachacamac («creador del mundo») fue 
venerado especialmente en la costa, donde estaba relacionado con 
el conocido santuario del mismo nombre en Lurm-Tale. Cuando 
los hombres que él había creado le irritaron y cuando se sintió 
amenazado por su hermanastro V u:lumia, desapareció en el mar. 
Para mantener el íecuerdo de este acontecimiento se le construyó 
allí el templo citado. Probablemente, en cuanto que héroe cul¬ 
tural, aparece como hijo del sol_ y de la luna o de otra deidad 
creadora, Kon. Esta última tenía su patria en la costa septen¬ 
trional del Perú (Chimó), pero sólo en los mitos desempeñaba 
un papel. Este dios, que era imaginado como carente de cuerpo, 
corría sobre la tierra y la hacía fértil. Como los de Pachacamac, 
también sus padres son el sol y la luna. En él se refleja un acón- 
tecimento histórico, a saber, la coincidencia de los círculos mi¬ 
tológicos. Se cuenta que había llegado del Norte y traído a los 
hombres sus bendiciones; pero cuando ellos le ofendieron, es 
decir, cuando el culto de Pachacamac se extendió al país costero, 
castigó a sus adoradores rebeldes retirándoles la lluvia, lo que 
ocasiono un estado de gran necesidad. Luego desapareció para 
siempre. 

Junto a estos dioses mayores y a estos héroes culturales, el 
Perú de época primitiva veneró también deidades de carácter 
mitológico natural, que aparecen representadas en la cerámica, 
en los tejidos y en la plástica en figura de cóndores, pumas, pe¬ 
ces y serpientes. En la costa meridional (Nazca) se encuentran 
frecuentes representaciones figurativas de un monstruo muy no¬ 
table, nacido de la unión de un gato rnontés con la serpiente 
llamada dentada; el resultado es un animal con dos cabezas, una 
a cada extremo. Junto a él parecen haber sido venerados los es¬ 
píritus de las principales plantas alimenticias (maíz, patatas), 
el mar y los cuerpos celestes. 

Pero el centro de gravedad de la religión peruana estaba, si 
prescindimos del culto solar tardío de los estratos culturales de 
los conquistadores preincaicos e incaicos, en la creencia en los 
huacas. Se llamaba hucicü a todo lo que de algún modo pasara 
por ser sagrado o sobrenatural: por ejemplo, a los ídolos, templos, 
tumbas, momias, lugares sagrados, animales, o a los cuerpos ce¬ 
lestes de los que los clanes (ayllus) creían descender. Se trata de 
una síntesis de la creencia en los espíritus protectores (eventual¬ 
mente, totemismo individual), la idea de fuerza, el complejo de 
los amuletos y la creencia en los antepasados. En este conjunto 
fue introducido después también el culto solar. A ello ha de 
añadirse todavía la creencia de que los clanes descendían de un 
antepasado humano que tenía un protector o un hermano de 
sangre (huauqm) en la figura de un animal, de una planta, 
de un cuerpo celeste, de un lugar o de un objeto inanimado. 
Este huauqm de los antepasados primordiales se convirtió en 
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el huaca del clan y habitualmente era tabú. Los cuerpos celestes 
fueron representados simbólicamente por aves de rapiña que lúe' 
go pasaron por huacas. Puesto que el antepasado llevaba el mismo 
nombre que su huauqut o que el símbolo huaca, los miembros 
de un grupo local se llamaban hijos del huaca, por ejemplo, hijos 
del sol. 

Manco Capac, el legendario antepasado del clan mea, deseen- 
día del sol, su huaca; su huauqui era un halcón (Inti), que repre¬ 
sentaba al sol y era guardado dentro de una jaula; contestaba 
a las preguntas de su protegido y le daba consejos y era tabú 
para los extraños al clan. Este ejemplo nos muestra cómo la as¬ 
cendencia solar del clan de los meas, que tenía sus raíces en 
creencias distintas, fue incluida en el culto huaca. Los huüuqins 
parecen haber sido también llevados como amuletos. Los huacas 
animales fueron representados en las fiestas (especialmente en las 
de la costa) por máscaras, y se les encuentra también pintados en 
piezas de cerámica. Como parte de la creencia en los huacas, 
en la meseta estaba difundida también la veneración de la pie¬ 
dra, de la que el más conocido ejemplo es la transformación de 
un antepasado incaico en una piedra, que pasaba por dios tutelar 
de la juventud y de los guerreros jóvenes y cuyo santuario, si¬ 
tuado sobre una colina cerca de Cuzco, desempeñaba un papel 
en las ceremonias de iniciación y de coronación. Cuando los ído¬ 
los huacas prestaban ayuda, se les regalaban vestiduras, campos, 
animales y servidores; pero cuando no lo hacían eran abandona¬ 
dos, como castigo, en lugares desiertos y desolados. 

Característica era también la veneración de los muertos del 
clan. El destino de los muertos, que protegían a sus parientes y 
se vengaban de sus antiguos enemigos, dependía de la integridad 
y de la conservación del cadáver. De las momias emanaba una 
fuerza mágica, que en el caso de los hombres famosos era tan 
grande que podía ser aprovechada para el bien general de la co¬ 
munidad. Así, por ejemplo, para asegurarse la victoria se llevaban 
a la batalla las momias desecadas de los guerreros valerosos. Las 
momias de los monarcas incas muertos estaban sentadas a de¬ 
recha e izquierda de la imagen del sol en el templo solar de 
Cuzco, mientras que en su corte se les seguían prestando, como 
otrora, todos los servicios como si vivieran todavía, lo que había 
de dar expresión a su inmortalidad. Los muertos amados, que en 
la meseta eran conservados envueltos en pieles de llama (a veces 
en las moradas de los vivos), tomaban parte en las fiestas. 

Inti, el sol, era el hijo mayor del creador, expresión de su 
todopoderosa fuerza vital. Ya en época preincaica encontramos en 
la sierra su culto intensivo, en tanto que las tribus de la costa lo 
consideraban como una deidad hostil a los hombres, lo que 
se explica por el carácter desértico de aquella franja de tierra. 
El culto del sol consistía en sacrificios, en los que se le ofrecía 
sangre como alimento, así como en el sacrificio de los corazones; 
en los sacrificios que se le ofrecían cuando salía, cuando alean- 
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zaba su cénit y cuando se ponía, encendiendo cada vez el fuego 
sagrado que lo simbolizaba; en holocaustos y en invocaciones 
durante la gran fiesta solar del solsticio. La luna (Quilla), que 
era concebida como femenina y pasaba por hermana del sol, en 
la sierra no tenía más que una importancia de segundo orden. La 
relación del sol y la luna encontraba su correspondencia en la 
del Inca, hijo o representante terreno del sol, y su hermana y 
esposa, que pasaba por personificación de la luna y de la tierra. 
El papel que en la meseta correspondía al sol, lo desempeñaba 
en la costa la luna (Si), creadora de las plantas y señora de las 
tormentas, de los elementos y de las mareas. De aquí que para el 
pueblo costero de los chimu estuviera asociada también a la diosa 
del mar (Ni); las estrellas eran sus servidores. Se les ofrecían, 
además de alimentos y chicha, niños. La diosa de la tierra, Pa- 
chamana, la madre del universo, vigilaba también el crecimiento 
de las plantas. Citemos todavía entre las deidades subordinadas 
al dios del rayo y del trueno, lllapa o Katoylla, y a la estrella de 
la mañana. Chasca Coyllur, el paje resplandeciente del dios sol, 
protector de las vírgenes y dios de las flores. 


3 . Cosmología y cosmogonía 

La cosmología estaba poco desarrollada. Sobre la tierra, el 
«mundo medio» (hunn pacha), se elevaba el «mundo superior» 
(hanan pacha), el paraíso, mientras que el infierno subterráneo 
o mundo inferior (ucu pacha) estaba en el centro de la tierra. Los 
habitantes de la meseta creían que las almas de los muertos iban 
al trasmundo atravesando un río por un puente hecho de ca¬ 
bellos trenzados. Como en Méjico, junto a los muertos se ente¬ 
rraba un perro para que les acompañara en el camino. Entre los 
chimó de la costa, cuyo remo de los muertos se encontraba en 
las islas de Guano, cerca de la costa, eran los lobos marinos los 
que desempeñaban este papel. 

Al creador Huiracocha se atribuía la creación del mundo a 
partir de una masa de tierra mdiferenciada (allpa). El separó el 
agua de la tierra e infundió el hálito de vida a esta última, que, 
vivificada de esta forma, dio nacimiento a las plantas. Después 
creó Dios los animales, la claridad del día, los cuerpos celestes 
y, por último, los hombres. Es posible que, como los aztecas y 
los mayas, también los peruanos cieyeran en varias creaciones del 
hombre. El mito de la creación que nos tiansmite el cronista 
Molina comienza con una catástrofe en la que mueren todos los 
hombres y todos los seres vivos. Después, Huiracocha hizo un 
hombre de cada «nación», les dio y les enseñó todo lo necesario, 
y después de haberles mandado que fueran bajo la superficie de 
la tierra, les hizo salir de los lagos y de las cuevas. Otro mito de 
los quechua sitúa la creación de los hombres y de los cuerpos 
celestes en ¡a isla Titicaca, del lago del mismo nombre. El origen 
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ele los meas está representado en dos variantes míticas; una de 
ellas es el mito de la caverna, similar al arriba citado de la crea¬ 
ción de los hombres por Hunacocha. La otra versión cuenta que 
el antepasado del clan Capac, Manco Capac, acompañado por su 
esposa y hermana, descendió del cielo a la isla Titicaca, trayendo 
a los hombres todas las bendiciones de la cultura y fundando, 
después de haber marchado hacia el noroeste, una monarquía en 
Cuzco. 


4 . Culto y sacerdocio 

Los lugares de culto divino no pueden compararse ni por su 
tamaño ni por su belleza con los de los mayas y los aztecas, y 
sería vano buscar ciudades-templos como las que en tan gran 
número poseían aquellos pueblos. Pero, pese a ello, las construc¬ 
ciones cultuales de los habitantes de los Andes en aquellos pai¬ 
sajes heroicos causan una gran impresión por su majestuosidad 
y por su grandioso dominio de la piedra. Ya mucho antes de los 
meas había en la sierra lugares de culto y de sepultura subte¬ 
rráneos, pirámides con recintos interiores, galerías y escaleras 
y conjuntos de templos como el de Tiahuanaco, con una pirá¬ 
mide gigantesca, patios, caminos porticados, figuras colosales, 
piedras sacrificiales, etc.; en la cesta se encontraban los templos 
que se levantaban sobre grandes plataformas en forma de pirá¬ 
mide (huaca del sol y huaca de la luna, en el valle de Trujillo). 
El conjunto de templos de Cuzco estaba compuesto por el templo 
principal, con el disco solar de oro y la imagen dorada del crea¬ 
dor, capillas ron los símbolos de los demás dioses y con las mo¬ 
mias sedentes de los meas y de sus esposas, lugares de fiestas y 
sacrificios, viviendas de sacerdotes, edificios para conservación 
de las víctimas y de los ídolos huacas de las tribus sometidas, 
observatorios solares y el convento de las vírgenes del sol. En el 
templo principal se conservaban también los huauquis de los 
monarcas, como el halcón de Manco Capac, encerrado en una 
jaula; la figura de oro de Huiracocha del Inca Huiracocha, el 
pez de piedra de Lloque Yupanqui, etc. El santuario era tabú 
para los extraños y tenía el valor de asilo para los malhechores. 

El personal del culto se componía del sumo sacerdote, los 
sacerdotes de los sacrificios y de los oráculos, los adivinos, intér¬ 
pretes de sueños y arúspices y las vírgenes del sol, a quienes in¬ 
cumbía el cuidado del fuego sagrado, la preparación de los ali¬ 
mentos y bebidas rituales y la confección de la vestimenta del 
Inca. El déspota era por naturaleza, como hijo del dios solar, 
la suprema instancia en lo eclesiástico. El sumo sacerdote in¬ 
caico se ocupaba también de la dirección religiosa de las pro¬ 
vincias. en lo que era ayudado por una serie de sacerdotes res¬ 
ponsables ante él. Como es natural, los sacerdotes eran quienes 
conservaban y transmitían el saber, y, según algunos autores. 
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habría que atnbunles también el conocimiento de una escritura 
pictográfica más tarde perdida. 

Como en Méjico, en el remo de los incas las ceremonias cub 
tuales eran la confesión, las mortificaciones, el embadurnamiento 
de las paredes de los templos y de las imágenes de los dioses 
(huaca) con la sangre de las víctimas, el ayuno de los artífices 
mientras realizaban las estatuas e instrumentos sacrales, y los 
oráculos. Tenía importancia la exposición de las momias de 
los antepasados en las fiestas y danzas con disfraces de animales 
en honor del sol y de los huacas. Cada familia poseía también un 
ídolo doméstico (canopa), heredado de padres a hijos, y en nin¬ 
guna parte faltaban los símbolos del maíz y de las patatas. Para 
que los rebaños de llamas se multiplicaran se enterraban en los 
prados figuras de llamas hechas en madera, barro y piedra y con 
ía espalda excavada para recibir las ofrendas sacrificiales. 

A los dioses se les ofrecían sacrificios cruentos e incruentos. 
En los sacrificios cruentos se utilizaban animales (llamas y co¬ 
bayas) y también hombres. En los sacrificios diarios al sol, lo 
mismo que en la mayoría de las fiestas, se sacrificaban llamas, 
arrancándoles el corazón o descuartizándolas en cuatro pedazos. 
Después se les quemaba en el fuego sagrado junto con pimiento 
chile, coca y maíz. Con su sangre se embadurnaba a los dioses 
huacas, en tanto que esta misma sangre y el corazón sólo simbó¬ 
licamente eran ofrecidos al sol. En algunas festividades religiosas 
especiales, como con ocasión de algunos acontecimientos extraor¬ 
dinarios que afectaban a la vida del Estado (victoria, derrota, epi¬ 
demia) y la del monarca (nacimiento, iniciación, coronación y 
muerte), se sacrificaban seres humanos de ambos sexos y niños, 
estrangulándolos o dándoles otra forma de muerte con derrama¬ 
miento de sangre, A la muerte de un inca elegían algunos la 
muerte en sacrificio voluntario para tener la segundad de alcan¬ 
zar, formando parte de su séquito mortuorio, las alegrías del tras¬ 
mundo. Cuando se ponía la primera piedra de un templo, se 
sepultaban muchachos y muchachas vivos, junto con ofrendas. 
Los sacrificios cruentos ofrecidos al sol estaban destinados, en 
primera línea, a renovar o incrementar sus fuerzas o a aplacar 
su supuesta cólera; también a Huiracocha y a los más impor¬ 
tantes ídolos huacas se les ofrecían sacrificios cruentos. Se decía 
de los incas que restringían en lo posible los sacrificios humanos 
y que no los autorizaban más que en ocasiones de importancia. 
Diariamente se hacían ofrendas incruentas a las potencias sobre¬ 
naturales : incienso, coca, flores, alimentos o vestidos, que se lan¬ 
zaban al fuego sacrificial o se quemaban ante las imágenes 
divinas. 

En algunas fiestas especiales, el inca ofrecía al sol una liba¬ 
ción. Este era el caso, por ejemplo, en la fiesta Intip Raymi, la 
gran fiesta solar, que tenía lugar en el solsticio. Desde tres días 
antes todos debían ayunar y los fuegos eran extinguidos. En la 
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mañana del cuarto día, la aparición del sol era celebiada con 
gran júbilo, y, después de ofrecer diversos sacrificios, con un os- 
pejo cóncavo se encendía el fuego nuevo, que era entregado .1 
las vírgenes del sol para su cuidado. El que en aquel día el cielo 
apareciera nublado y fuera preciso encender el fuego por frota' 
ción, se consideraba como un presagio nefasto. Durante esta 
fiesta, los sacerdotes y el pueblo comían tortas de pan redondas, 
como símbolo de la comunidad con el sol. Estas mismas tortas, 
mezcladas con la sangre de las víctimas ofrecidas, eran consumí' 
das también en la fiesta purificatoria Capac Sitúa Raymi para 
«renovación de la alianza con los dioses». Esta renovación tenía 
lugar anualmente al comenzar la estación de las lluvias y después 
de las epidemias, y tenía por objeto liberar a la ciudad de todas 
las enfermedades y todos los males, cosa que se conseguía por la 
intervención de los guerreros, que, después de que habían sido 
expuestos los huacas y se había procedido a diversas ceremonias, 
expulsaban el mal, dando enormes gritos, hacia los cuatro puntos 
cardinales. Importantes eran todavía, aparte de éstas, la fiesta 
funeraria de los clanes, la fiesta que cerraba la iniciación y la 
fiesta de la creación en honor de Huiracocha. 


5 . Sepultura 

En el modo de tratar a los muertos llama la atención el es- 
fuerzo por conservar en todos los casos la forma de los difuntos 
y protegerla de los influjos del mundo exterior. Esto se conseguía 
extrayéndoles los intestinos y gran parte de los músculos y pre- 
parando el cuerpo con pez, resma o humo, transformándolo así 
en una momia. Luego se envolvía ésta en paños, pieles, cueros o 
esteras y se depositaba en cuevas, en fisuras en la roca o en 
cámaras sepulcrales artificiales. Los pobres envolvían a sus muer' 
tos, sin ninguna preparación especial, en una piel y los deposi- 
taban en sus chozas o en algunos lugares solitarios de la meseta, 
donde el aire helado se cuidaba de su conservación. Las torres 
levantadas en la región del lago Titicaca (qullpas) parecen haber 
sido torres funerarias. En la costa no era necesaria una prepara¬ 
ción especial de los cadáveres, pues a su conservación proveían 
la arena, salitrosa, y el clima, desértico. En ella se han encon¬ 
trado sencillas sepulturas en la arena y además sepulcros de pozo, 
en los que hay frecuentemente hasta treinta cadáveres, y sepul¬ 
turas en urnas o en pequeños nichos empotrados en las pirámi¬ 
des ; en estos últimos la momia estaba cubierta por un techo 
protector. Típicas de la región de las costas son las momias ata¬ 
das, que contienen cadáveres en postura fetal sedente y es¬ 
tán provistas exteriormente de una cabeza artificial. 
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IV. RESUMEN 

Si repasamos las religiones de los pueblos creadores de las 
altas culturas de la América central y meridional podremos re¬ 
conocer, pese a su plural variedad y a su carácter cerrado, las 
ideas fundamentales y las tendencias conformadoras esenciales. 
Como pueblos agricultores, les interesaba especialmente el esti¬ 
mular la fertilidad de los campos, pues de ella dependía la vida 
de la abundante población de aquellos Estados. En ella habían 
de colaborar las fuerzas del cielo (sol, lluvia, viento) y las de la 
tierra. Los sacrificios humanos cruentos y los usos repulsivos, 
tan numerosos, especialmente en Méjico, que por conclusiones 
basadas en una grosera analogía externa se tenían como íncon- 
dicionalmente necesarios para la prosperidad de los frutos del 
campo, se remontan, sin duda, a los comienzos del desarrollo de 
las altas culturas americanas, que empezó con sencillos pueblos 
cultivadores; pero es de suponer que su extraordinario incre¬ 
mento lo debeiían a otros factores, especialmente a las épocas de 
catástrofes como las que significaban las sequías o las malas co¬ 
sechas, que exigían se tomaran medidas especialmente eficaces. 

Típica de aquellos hombres era la tendencia a venerar a la 
naturaleza y a sus fuerzas, así como a los cuerpos celestes, luego 
divinizados; sin embargo, nos es posible darnos cuenta de que 
algunos de estos dioses de la naturaleza se remontan, por una 
parte, a deidades locales anteriores y a héroes que en último 
término no eran en parte más que hombres, y, por otra, han de 
ser concebidos como personificaciones primitivas de las cosas de 
la naturaleza como las que conocemos también en pueblos de 
culturas más primitivas. Junto a estas creencias existía la con¬ 
cepción mágica del mundo que justificaba la inclusión en el culto 
de ceremonias mágicas por las que se creía ejercer una influencia 
sobre el curso favorable del acontecer natural. En este punto, 
los pueblos americanos de altas culturas no se diferencian de¬ 
masiado de los representantes de los agricultores primitivos. 

Una importancia especial en la formación de las religiones 
de las altas culturas mejicanas y peruanas tuvo el factor político, 
es decir, las fuerzas bélicas y formadoras de Estados de los es¬ 
tratos señoriales directivos. De éstas formaba paite el estamento 
sacerdotal, de gran influencia, que en Méjico, donde la idea 
imperial actuó en un marco territorial más limitado y se sirvió 
ante todo de las confederaciones, tuvo una acción sincrética y 
sistematizadora. Distinta fue su eficacia en el Perú, donde la 
política de las clases dominantes, la política de los meas, se orien¬ 
tó a la centralización de grandes espacios y donde el rey utilizó 
el culto solar que ya era tributado a su persona pata desanollai 
una monarquía solar sacral (rey-dios) y formar una religión es¬ 
tatal oficial. 
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Las religiones de los pueblos americanos de alta cultura no 
son, en último término, más que una potenciación y sistemati- 
zación de un culto naturalista y de una imagen mágica del 
mundo típica de los agricultores primitivos, habiendo también 
indicios de la peivivencia de otros elementos de creencias pro- 
cedentes de épocas más antiguas, de culturas basadas en la caza. 
Entre estos últimos hay que contar, antes que nada, algunas par¬ 
tes del complejo huaca de los peruanos y de las ideas en torno 
a los espíritus protectores. 

Y, finalmente, es extraordinariamente significativo que entre 
esta pluralidad de deidades de la naturaleza y de figuras de 
héroes culturales pueda reconocerse siempre la idea de un ser 
supremo situado por encima de todos estos seres, la idea de un 
creador, que, si quedó oscurecida, no se perdió nunca totalmente. 
Este dios supremo puede ser puesto en relación o amalgamado 
con el sol, con el héroe cultural o con otros seres superiores; sus 
cualidades pueden ser atribuidas también a otras deidades; pero 
en todo caso se sabe de su existencia. 

¿Es esta figura divina el resultado de la elucubración de los 
sacerdotes? ¿No nos hallaremos ante un esfuerzo por dotar de 
un jefe a la jciarquía de los dioses, análoga a la jerarquía estatal? 
¿O se trata de un eco de un antiguo monoteísmo? No faltan, ni 
mucho menos, los indicios que hablan en favor de la primera 
de estas posibilidades; pero tampoco puede rechazarse la otra de 
que en estas cultuias, compuestas de muchos estratos, perviva 
una antigua ci cencía en un dios supremo de etapas culturales 
anteriores y más primitivas, creencia que de esta forma habría 
colaborado hasta cierto punto en la formación de las altas cul¬ 
turas americanas. No nos equivocaremos si presumimos que una 
de las fuentes de la creencia en el dios supremo está en las cul¬ 
turas de cazadores, que eran, en último término, las que cons¬ 
tituían la base de las cultutas agrarias que se desarrollaron en 
Méjico y en las zonas andinas. 



